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Introduccion

Hace cinco afios la Fenomenologia del espiritu conmemord dos siglos de su publicacion
alcanzando desde su génesis a la fecha un periodo que la posiciona como baluarte filosofico
de gran estima por ser una de las obras mas estudiadas del érganon hegeliano. Como
disciplina de estudio constituye el devenir del espiritu en el desarrollo fenomenoldgico de
la conciencia en cuanto objeto de conocimiento, en ello apreciamos que su exposicion
comprende desde un plano ontoldgico hasta el de la eticidad (donde el hombre encuentra su
estadio supremo). Con este desarrollo de la conciencia —saber humano— como punto
ontolégico, surge el concepto de reconocimiento que signa y permea el paso del
conocimiento a los temas fundamentales insertos en la Fenomenologia. Asi, el
reconocimiento entre diversas posiciones —o figuras de la conciencia— es el tema principal
que me ocupa en este trabajo, pues considero que el desarrollo del tema en uno u otro
sentido magnetiza el quehacer de la tradicion filosofica enfocada al estudio del medio

antropdgeno.

De esta forma observaremos que en la obra de Hegel esta latente la exigencia de estructurar
el conocimiento de la conciencia como una reconstruccion de la realidad a partir de la
insercion del espiritu, nos delegara los elementos para asimilar una mejor comprension de
la problematica de su conocimiento —de la conciencia—, porque presentara al espiritu como
una totalidad de lo real, ya que es pensamiento que se piensa a si mismo, objetivo que
obtiene con su propia reflexion. Ese andlisis sera la misma apreciacion del devenir del
espiritu absoluto, porque inserta en el conocimiento la reflexion que lo torna activo
generando el medio antropogénico donde la razén se manifiesta motriz, siendo un distintivo
de la autoconciencia en su momento de superacion. Hegel encuentra en ello cuestiones
fundamentales para el desarrollo de su obra, es decir, en el desentrafiamiento de la sucesion
de los fendbmenos de la conciencia a traves del proceso y motilidad que despliega la
dialéctica idealista objetiva que se aparta de la simple apreciacion teorética, porque el
desarrollo del conocimiento exhibe al espiritu, activo, organico, en tanto que procede como
absoluto y siempre estara proyectado a unificar la estructura de la conciencia, es decir, del

espiritu mismo.



En esta misma obra que nos expone dispositivos originales también se identifica el
pensamiento maduro de Hegel, abisal, colosal, expresado con su peculiar lenguaje turgente,
motivo que entre otras razones han dado pauta para que la Fenomenologia esté considerada
por algunos pensadores como la obra mas importante de la dimension del sistema del autor.
En el prefacio de la Ciencia de la logica Hegel sitda la Fenomenologia como la “primera
parte del sistema de la ciencia”. Asi, la Fenomenologia del espiritu continda cumpliendo
con su objetivo de sentar las bases del saber humano y de trascender ese pensamiento
filoséfico, extremadamente perfecto, desde su divulgacion en 1807 hasta los tiempos que
corren. Estos caracteres grosso modo son los elementos que la convierten mas que en una

obra atractiva, en completa, con gran difusion y, por ende, con amplia recepcion mundial.

Frecuentemente las primeras impresiones que adoptamos de la Fenomenologia a partir de
su introduccion la mayoria de las veces se convierten en un vuelco para quienes nos
enrolamos en esas paginas donde ya se aprecia una exposicion exhaustiva. Y en un lapso
posterior, llegado el acceso a las secciones dedicadas a la conciencia, la autoconciencia y la
razén —en todo caso de haber continuado una lectura pusilanime como es comudn por parte
de algunos lectores—, el designio respecto de la comprensién de la Fenomenologia se
convierte en un transitar que se efectlia a tientas, por lo que muchas veces bajo esta actitud
consideramos preferible saltar unos cuantos paragrafos con el fin de hallar en ellos algunos
rasgos que nos sirvan como resarcimiento para cubrir los hiatos que nos ha dejado el incipit
al que a esas alturas confundidos hemos denominado injustificadamente aciago. Pero una
vez atendiendo esta obra impertérrita con la deliberacién adecuada, constituimos el umbral
e interés de la prosecucion, porque advertimos que el avance gradual —por parte del lector
como sera analogo el del conocimiento del mismo espiritu— nos garantiza el recubrimiento
de los resquicios que hemos retozado, permitiéndonos la comprension de un texto legitimo,
agudo y riguroso, que aporta mecanismos para comprender la constitucion de la conciencia
y con ello en una etapa posterior su incorporacion al orden social, histérico, como singular,
particular (persona), por el que el hombre encuentra su efectiva realizacién. En términos de
la Fenomenologia diremos: donde “la autoconciencia €S en si y para si en cuanto que y
porque es en sf y para sf para otra conciencia, es decir; s6lo es en cuanto se la reconoce”.!

Enfatizando esta idea, Hegel enuncia: “para si en tanto que es para otro y para otro en tanto

! Hegel, G.W. F., Fenomenologia del Espiritu, p. 113. En lo subsecuente citaré esta obra como Ph.
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que es para si”,? en la medida que se realiza el movimiento del reconocimiento, lo que
exige que ello sea posible sdlo si el otro actGa de esta misma forma. “Con su propio hacer

3
y, a su vez con el hacer del otro”.

Esas delimitantes aludidas ya nos muestran que el proceso de la autoconciencia con el que
pueda cumplir su concretud y alcanzar su efectividad como singular en la eticidad; muestra

tendencia al reconocimiento, tema al que me enfocaré a lo largo del presente trabajo.

Esta tesis analiza el concepto de reconocimiento en lo que considero su origen, parte media
y su concrecion dentro de la Fenomenologia. Frecuentemente las nociones que se adoptan
respecto de este tema son las influidas a partir de la figura sefior / siervo del capitulo B-A-
3.

En la mayoria de los casos en los que he examinado el texto, sin duda, al status que el
concepto comporta en esta figura le he conferido —tal vez involuntariamente o de forma
subrepticia— conformidad. Sin embargo, en las articulaciones de esta empresa considero
que es inadmisible prescindir de la dinamica precedente a esta posicion expuesta en la
figura sefialada. Porque si abordaramos el tema de reconocimiento desde esa posicion (a la
que consideraré; parte media de su desarrollo) sin alguna idea previa, sustraeriamos la carga
ontoldgica que proporcione asistencia en la continuidad de su desarrollo. No obstante el
mismo seguimiento del sistema impondria un retroceso ineludible, es decir, nos remitiria a
sus antecedentes con el fin de esclarecer esa actual posicién y mas aun si se quiere —como

es el caso aqui— exponer su continuacion.

A raiz de estas circunstancias mi trabajo estara conformado por tres capitulos. En el
primero de ellos consideraré de forma general parte de la introduccion. ¢(Por qué la
introduccion? Es sabido por diversos circulos de estudio que en la Fenomenologia del
espiritu la introduccién tiene un caracter de genuina entrada, mientras que el prélogo puede
apreciarse como una reconsideracion posterior a la obra ya concluida. De tal forma, con
apego a diversos autores, le concederé el espacio del cual es acreedora por ser el pase de
admision en la configuracion general del corpus de la Fenomenologia. Independientemente,

he de decir que para un buen cumplimiento de este trabajo la estimacion que la constituye

2 Ibid., p. 79.
* Ibid., p. 115.
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es para mi una referencia indiscutible que nos acerca con solicitud a la selva del
conocimiento hegeliano. Por ello, caminando junto a Hegel, en el primer capitulo partimos
de la introduccion mostrando un bosquejo general como preliminares del tema que estéa por

ensayarse.

Contando con un panorama general de la Fenomenologia en el primer capitulo, arribaremos
a la conciencia que Hegel llama ingenua, primera, es decir, en donde se muestra abstracta;
certeza sensible, percepcion, a partir de ello procedemos en la distincion de un saber que en
principio resulta inmediato, advirtiendo que esa inmediatez contiene elementos que
interacttan en persistente continuidad. Posteriormente con la nocion de fuerza llegaremos
al reino del entendimiento como lo afirma Hegel en la que se devela el concepto interno,
siendo esto lo que identifica a la conciencia con el movimiento dialéctico que precisa su
verdadera ciencia, a saber, donde brota el objeto de conocimiento y la conciencia tiene que
desplegarse como si se alineara en un camino (Weg), pues el transitar es el movimiento
dialéctico que Hegel denomina ciencia, y con base en ese mismo actuar que va presentando
la conciencia tendra que cumplir su experiencia, en consecuencia, de una realidad que

Hegel considera orgénica viviente.

Destacando las circunstancias azarosas por las que la conciencia entendida como saber
encontrara en el intento de desplegar, en todo instante animo al lector a conservar la calma
pues en algin momento pareciera surgir en contra de nuestra propia voluntad una situacion
de hermetismo; y decimos en contra, pero, de ninguna manera transgrediendo el portentoso
trabajo de Hegel. Por el contrario, debo mencionar que el sistema hegeliano estéa elaborado
metddicamente, que es imposible separar algun punto sin dedicarle un momento breve; por
ello para no dejar fuera esos elementos que parecen inocuos, y que de ningun modo lo son
porgue en conjunto resultan sumamente significativos —asi es como funciona el método
hegeliano— los abordo de forma sutil porque como ya he mencionado, ante tal obra se
requiere destilar paciencia. Aunque este trabajo en su desarrollo se asemeje a Hegel por lo
turgente que llegara a parecer el principio —mas eso es imposible, pues apegado a una
expresion crucial de Findlay N. J. “aproximarse al pensamiento de Hegel seria sacrificar
mucho en inteligibilidad sin lograr mucho en exactitud”— intentaré que su desarrollo se

adecue respecto de lo que constituye la muralla de la obra hegeliana.
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En la busqueda del conocimiento a partir de su formacion dentro del aspecto ontolégico la
conciencia circunscribira realidad objetiva. De ahi que mi exposicion en un primer enfoque
culminard con los momentos que he considerado la carga ontoldgica y el origen del
concepto de reconocimiento que cobra existencia desde que la conciencia promueve la

necesidad por conocerse a si, de conocer lo otro que sera su propio saber.

Una vez destacados los puntos iniciales del desarrollo, accederé al segundo capitulo de este
trabajo nombrando a la conciencia como en si. Pues con ello empieza a perfilarse como
autoconciencia o para si; y en ese punto advertiremos que ascender a tal categoria no es

posible sino hasta que la autoconciencia sea entendida como razon.

En ese mismo segundo capitulo se incorporaran al desarrollo nociones imprescindibles para
la comprensidn del concepto de reconocimiento, como lo son: el deseo, el desdoblamiento,
resultando por ellos la tensién entre conciencias dispuestas a entablar un enfrentamiento —
lucha a muerte—, en realidad contienda por el reconocimiento, lo cual esa posicion no dejaré
de acusarlo como parte media, porque s6lo demostrard unilateralidad del concepto al
permanecer una parte reconocida (el sefior) y otra que unicamente reconoce (el siervo),
situacion que no permitira entre ellos, o mejor dicho en el movimiento que se presenta, la
reciprocidad que exige. Por lo tanto, insisto que si mi tratamiento discurriera a partir de las
conciencias enfrentadas —como es el trato comun al concepto— el mismo sistema de Hegel

haria retroceder cualquier incursion que haya pasado inadvertidos los elementos de origen.

Llegados a este punto como parte media del concepto con los anteriores rudimentos
tendremos elementos precisos para aproximarnos al equiparamiento de la autoconciencia
como particular, es decir, como una conciencia humana, aunque hay que aclarar que Hegel
no menciona “hombre” como tal, en todo caso con las categorias, singular, particular,

individuo, se da por asumido.

Una vez articulados estos momentos llegaremos a la formacién cultural derivada de la
figura sefior / siervo, concentrandose la atencién en el lado del siervo y su actividad —
servil- por la que surge el tema del trabajo, posteriormente tendremos la actitud estoica,
escéptica, hasta llegar a la desventura. Con el estoicismo entramos de nuevo a lo sensible

de la conciencia; de ahi surgira un escepticismo que para Hegel es “el signo mediante el
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que se anuncia lo absoluto”,* no obstante que la conciencia infeliz primero tiene que

padecer la desventura, que la aleja del mundo natural con el firme propdsito de
reencontrarse en él, porque fuera de su mundo advertird que para encontrar la precision de
su constitucion debe volver su mirada hacia lo terrenal —su naturaleza— donde encuentra los

elementos que le permiten identificarse como razon.

En el ultimo y tercer capitulo de este trabajo atiendo en principio el punto concerniente a la
razén, donde nuevamente entran en el desarrollo los movimientos por los que la dialéctica
ha avanzado previamente —dialéctica que Hegel relanza una y otra vez—, pero cabe sefialar
que estos movimientos se desarrollan en una etapa posterior, en un nivel méas alto de la

espiral que en sentido categdrico expresa la dialéctica idealista de Hegel.

Una vez identificada la autoconciencia como tal —para si— nos aproximaremos a establecer
un reconocimiento que soélo puede encontrar entendida como razon, confirmando la
suposicion que he aludido lineas arriba: que la conciencia para que pueda coexistir en el
movimiento del reconocimiento —en la reciprocidad de la totalidad de las conciencias— debe
transitar desde que se sabe cOmo ingenua o primera, desde sus inicios, hasta niveles mas
altos que la actividad dialéctica le impone conduciéndola al plano que le garantiza el

reconocimiento real, efectivo y social; la eticidad.

* Jiménez Redondo, Manuel., Fenomenologia del espiritu / George Wilhelm Friedrich Hegel, nota 68, p.
1068. En adelante citaré esta obra como F.E.
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Capitulo |

La carga ontologica del concepto de reconocimiento en la Fenomenologia del espiritu

1.1 La introduccion a la Fenomenologia

En la introduccion de la Fenomenologia de 1807 Hegel expone palmariamente el leit-motiv
de esta obra; el devenir del conocimiento a través de “la ciencia de la experiencia de la
conciencia”. Experiencia que discurre en la relacion con sus objetos proyectada al absoluto,
con ello Hegel difiere de los autores que han emprendido la investigacion del conocimiento
empleandolo como medio, o instrumento “para apoderarse de lo absoluto” (Absolut),
porque suscita pensar que se sostienen dos propasitos, es decir, en primer lugar la busqueda
de ese conocimiento y su funcion como instrumento y, en segundo, deducida esta
comprension el acceso y la aprehension del absoluto, cuando en realidad esto es la
pretension de querer llegar a un estadio que le demuestre estar cierto de si —al
conocimiento— en el mismo absoluto, mostrando en ello que los alcances del acto de
conocer y su empleo como instrumento son un solo objetivo. Nos enfrentamos, pues, al
problema de arranque de la Fenomenologia: el discernimiento de los momentos del saber y
conocimiento, que han de plasmar su concretud por cognicién del absoluto, puntualizando
en esta Ultima cualidad la sintesis de los momentos que han producido ese devenir
(Werden), es decir, los momentos que conducen a la concretud como absoluto, como la

verdad de todo lo real (Reell) en la Fenomenologia:

Es natural pensar que, en filosofia, antes de entrar en la cosa misma, es
decir, en el conocimiento real de lo que es en verdad, sea necesario
ponerse de acuerdo previamente sobre el conocimiento, considerado como
instrumento para apoderarse de lo absoluto o como el medio a través del
cual es contemplado.’

Lo que Hegel postula es que el conocimiento que sustente contenido al saber previamente

se examine y no se admita subrepticiamente porque pueden existir diversas clases de

®Ph, p. 51.
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conocimiento dispersas e improbables, de las cuales si se optara por elegir alguno de ellos
resultara amorfo, pues sin una precision de aquello sobre lo que versa solamente implicaria
recalar en el barrunto de saberes, mundo de las ilusiones o apariencias. Por tanto, si el saber
no efectla ningun juicio factico del conocimiento que ha de adoptar, y aun asi permanece
firme al propodsito de presentarlo al azar, truncaré el objetivo de erigir una demostracion
I6gica de su estructura que permita publicarlo como la clase de conocimiento que se busca,
y en Ultima instancia si actia compelido s6lo manifestard de modo fortuito alguno
indeterminado, endeble e inasequible. Con mayor precision hay que decir un
“pseudoconocimiento”, trastocando con ello la realidad del conocimiento y de la cosa
misma, y mas aun del ser (Sein) que revela, porque para Hegel el ser ® no es independiente
del conocimiento, ya que este ultimo es un momento constitutivo de él. Asi, para obtener un
conocimiento sistematico, cientifico, como el que Hegel pretende instaurar debe haber un

previo acuerdo.

Con la expresion “previo acuerdo” en estas primeras lineas advertimos que Hegel nos
convoca dirigir un examen al objeto de conocimiento antes de declararlo la cosa misma.’
Asi, el saber al exponerse bajo esta auscultacion de forma general realiza un
reconocimiento, y para que éste pueda desarrollarse tiene que cumplir su funcion
consistente en establecer el movimiento de reciprocidad en el interior de las estructuras del
conocimiento, desmantelando todo pseudoconocimiento, ya que con el emprendimiento de
su analisis entra en juego el movimiento progresivo de la conciencia necesario para fundar

un conocimiento reflexivo disuadiendo todo aquel que a simple vista parezca irrefutable.

El saber en el objetivo de fundar un conocimiento cientifico con lo que primero que se
encuentra es con la perspectiva de lo comun, natural o lo sabido —mas adelante diremos que

ahi es donde se halla con lo otro—, circunstancia que es el medio propicio para realizar una

® En Hegel encontramos que el ser tiene una dialéctica de tres momentos, a saber; el primero que expresa el
ser (Sein) “[...] se halla carente de determinacién” {siendo esta carencia de determinacion, precisamente, su
determinacion. } El segundo es: “El ser determinado (Dasein) es el ser superado, pero superado, sélo de su
manera inmediata”. Y en el tercer momento se expresa como; “El-ser-para-si (Firsischein) la diferencia entre
el ser y la determinacion se halla puesta e igualada [...] el absoluto ser determinado”. Sin duda Hegel hace
referencia al Sein. Cf. Hegel, G.W.F., Ciencia de la ldgica, p. 139. Los signos de agrupacion (comillas)
provienen de la obra citada, y lo que se encuentra entre llaves es una expresion de Rubén Dri., extraida de su
obra; Hegel y la I6gica de la Liberacidn, p. 75.

" Para esclarecer la comprension respecto de la “cosa misma”. Cf. Ph, p. 51.
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auscultacion, porque en lo comun el saber no encuentra el objeto de conocimiento, como

objeto que resulta ser el mismo.

En el inicio de formacion del saber —que es conciencia— al prevalecer en un momento
natural es lo que marca la pauta para que el saber o conciencia que prevalece en este
contexto manifieste su aspiracion de despliegue, porque en lo natural se sabe inmediata y lo
inmediato en la Fenomenologia de Hegel se concibe como susceptible de evolucion, pero,
si el saber no efectta el desarrollo para conocerse, en ninguna medida se garantiza —0 nos

garantiza— la posibilidad de acceder a lo absoluto.

Parece justificada esta preocupacion [...] porque siendo el conocimiento
una capacidad de clase y alcance determinados, sin la determinacion
precisa de su naturaleza y sus limites captariamos las nubes del error, en
vez del cielo de la verdad.?

Hegel profiere que el conocimiento debe ser examinado “en su naturaleza, en Su génesis, y
en su desarrollo”,® dicho de otro modo, en lo que determina su progreso a partir de la

10 que la conciencia elabora. Asi, el

experiencia consciente “en sentido fenomenologico
saber debe cumplir el factum que el analisis le impone en el proceso formativo de su
conocimiento, ya que es la via que le garantiza esgrimir lo paraddjico que resulte en la
averiguacion donde a la postre ha de calcularse motriz y real. De este modo su
demostracion Idgica germina y progresa porque simultaneamente tiene implicito el objetivo

de llegar al absoluto.

Es preciso aclarar que Hegel nos presenta el saber como analogo al conocimiento y, a la
inversa, a la vez ambos son comparados con la conciencia, pero en esta parte todavia no

con mayor equidad, sino como simples analogias, puesto que la conciencia todavia no se

¥ Ph, p. 51.

% Kojéve Alexandre., La dialéctica de lo real y la idea de muerte en Hegel, p. 12.

19 para ampliar la comprension del sentido de experiencia al que se refiere Hegel me apoyo en el siguiente
comentario de Findlay: “Hegel utiliza la palabra experiencia en un curioso sentido fenomenolégico para
referirse al modo de ver en que maneras anteriores, mas ingenuas, la realidad absoluta se incorporan a otras
posteriores y mas desarrolladas: se dice que los objetos de estas Ultimas son la <<experiencia>> de las
anteriores”. Los seflalamientos insertos son de Findlay. Cf. Findlay Niemeyer, John., Reexamen de Hegel, p.
87.
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determina y no ha verificado si los incluye debido a la forma natural con que se exhibe. Y
en sus primeras inquietudes por desprenderse de su forma simple, natural, el saber y el
conocimiento subsisten con el designio de poder equipararsele, esto es, donde la conciencia

note que son elementos nucleares de su complexion.

En esta misma introduccion por demas preparatoria e imprescindible de la Fenomenologia
advertimos que la experiencia de la conciencia se expresa mediante diversos momentos o
figuras dialécticas que son la garantia en donde adquiere significado; asimismo, en ellas
todo proceso derivado de los contrastes subyacentes en la marcha de la experiencia, de
formacion, en este caso, producida por el conocimiento en aras de obtener un contenido

real, suscita la contradiccion:

El acto mismo del conocimiento es la introduccion de la contradiccion
[...] Todas las cosas son contradictorias en si mismas y ello es profundo y
plenamente esencial, mientras que la contradiccion es la raiz de todo
movimiento y vitalidad, el principio de todo automovimiento y solamente
aquello que encierra una contradiccion se mueve."

El surgimiento de la contradiccion es preciso e indispensable. Para comprenderla mejor la
concertamos en el proceso que permanece siempre tendente a consumar la relacion
unificante de la conciencia —ain no formalizada—. La contradiccién en cierto grado
establece la deliberacién de los momentos en donde no podemos comprenderla sino como
movimiento que fragmenta para crear y organizar segmentos mas delimitados. A esto Hegel
lo llama sintesis, que en forma diligente relne los elementos que integran la
conceptualizacion de la conciencia, posicionada en el margen del método dialéctico,
destacado por algunos intérpretes de Hegel como triada dialéctica, es decir, tesis (el
momento abstracto, tedrico), antitesis (el momento negativo, racional) y sintesis (aspecto
especulativo o positivo racional), siempre bajo la Optica del razonamiento filoséfico, en este
caso de la fenomenologia hegeliana. Por ultimo, respecto de la contradiccion cabe indicar,

desde ahora, que no debemos considerarla en todos los momentos que la pronuncia Hegel

" Ph, p. 74. Cf. Hegel, G. W. F., Ciencia de la légica, p. 361. En siguientes referencias C.L.
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como bloqueo -salvo en la conciencia desventurada (cristiana), por excelencia

contradictoria.

En la Fenomenologia de Hegel frecuentemente presenciamos extrapolaciones y no
contradicciones que predominan en el método dialectico hegeliano, porque precisamente
para Hegel no lo son, al menos no lo representan asi en esta obra, pues su cariz precisa lo
sumamente estructural ya que a cada momento del saber —a cada figura de la conciencia— le
resulta obligado asumir esta antitesis para superarse. Mas adelante diremos con mayores
motivos que la contradiccion en gran medida produce la superacion en los momentos de la

conciencia, de la razon, del espiritu.

Asi, la exposicion de Hegel con su peculiar lenguaje turgente consigue confundirnos las
mas de las veces —que afirmamos no es la intencion de Hegel. Paralelamente podemos
inferir que las primeras acepciones en el desarrollo fenomenoldgico del conocimiento se
muestran de modo dualista, y que bien pueden hacernos tergiversar la exposicion hegeliana
en general, entendiendo que se enfoca en dos conocimientos, dos saberes o tal vez dos
conciencias. Pero cabe aclarar, en primer lugar, que Hegel manifiesta rechazo a un probable
dualismo en la conciencia, porque en su formacion solo se trata de momentos conjuntos, de
esencias que tienden a desvanecerse y, segundo, porque en los esbozos de esta misma
formacion los momentos se muestran de modo individual —no en un sentido definitorio,
sino inicial. Asi, consideramos que Hegel se muestra reacio hacia el dualismo entre
conocimiento-saber, objeto-sujeto, puesto que hay que especularlos por separado, ya que
cada una de estas nociones en el desarrollo necesita ser observada en su particularidad
siempre con predisposicion a una unidad. Por lo tanto, respecto de este tema y en
subsecuentes que parezcan dualistas o contradictorios, el absoluto nos esclarece y apunta
hacia la superacion de la distincion entre sujeto y objeto con miras a su unidad, pues a
medida que existe un sujeto que conoce —conciencia subjetual— existe también el objeto —lo
objetual-, lo que significa que todo conocimiento congruente y racional es
autoconocimiento. Por consiguiente, el sujeto y el objeto no son dos cosas distintas sino
una relacién sujeto-objeto, identificados en la unidad resultante de la indagacion de la

conciencia por su conocimiento. Al respecto Kojéve sostiene:
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El Sujeto y el Objeto, tomados aisladamente, son abstracciones que no
tienen «realidad objetiva» (Wirklichkeit) ni «existencia empirica»
(dasein). Lo que existe en realidad, desde el momento que se trata de la
Realidad-de-la-cual-se-habla; y puesto que en verdad hablamos de la
realidad, no puede tratarse para nosotros mas que de una Realidad-de-la-
cual-se-habla [...] lo que en realidad alli existe es el Sujeto-que-conoce-
el-objeto o, lo que es igual, el Objeto-conocido-por-el-Sujeto.*

Por ello, en lo sucesivo —al menos en este capitulo— no debe preocuparnos creer que el
tratamiento discurre sobre duplas de las acepciones mencionadas, ya que seria 0cioso
pretender descubrir dos “cosas mismas” y mas aun baladi, si nos arriesgamos a discutir
sobre “dos absolutos”, de manera que nuestra investigacion resultaria trivial e irreal. El
método dialéctico que atiende al desarrollo de la conciencia al cual nos estamos
incorporando, si presenta momentos colosales que pueden parecer disquisiciones dobles, en
realidad no lo son porque estas formas se franquean y se superan siempre en la marcha
hacia el absoluto. Y asi, el desarrollo que la conciencia realiza “no es dualismo, es una
bidimensionalidad”*® que se gesta con base en una sola conciencia que se “escinde”* en

sus primeros despliegues y que por el momento nos interesa formar.

1.1.1 Dialéctica (Dialektik)

El conocimiento —aun no identificado como conciencia— se aprecia por vez primera insulso;
ello implica iniciar su exploracion, es decir, el viaje por un largo camino. “La ciencia de
este camino es la experiencia que hace la conciencia”,™ donde ha de encontrar la “sustancia

1”'® conforméndolo absoluto, esto es, saber en-si y para si, de tal forma que el

espiritua
absoluto sustente un contenido real al conocimiento como el que Hegel gestiona; un
conocimiento cientifico bajo la forma de sistema, por oposicién al conocimiento que
considera acientifico —al que mantiene en objecion porque ostenta un criterio ordinario del
conocimiento lejos de la verdadera cientificidad, por el hecho de que el acientifico

considera que no puede haber un tipo de saber que rechace a otro saber—, en consecuencia

12 Kojeéve Alexandre, op. cit., p. 13.
3 Marcuse Herbert., Ontologia de Hegel y teoria de la historicidad, p. 78.
14 i
Ibidem.
5ph, p. 26. Las cursivas provienen de la traduccion.
'® Ibidem.
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Hegel sostiene que no hay saber privilegiado, ya que debe correr un riesgo en la experiencia
—reformulamiento, andlisis— para poder afirmarse. “De este modo la filosofia se muestra
como un circulo, que se anuda sobre si mismo, y que no tiene un comienzo como las otras
ciencias”.!” Con ello enfatizamos que debe haber necesariamente un “previo acuerdo”®
respecto del contenido del contenido en el que nos basemos para garantizar legitimidad

objetiva al saber.

La dialéctica —quehacer de lo que verdaderamente significa filosofar— es una “concepcion
plausible que se acerca a lo que Hegel piensa como verdad”,”® soportando el firme
propdsito de la Fenomenologia del Espiritu, que es identificar los distintos momentos
universales que contienen dentro de si los fendbmenos o propiedades de la conciencia en una
totalidad, pues al efectuar su andlisis los incluye y simboliza en forma de circulo, pero no
un circulo donde se presentan las partes abarcadas en sentido antipoda, ya que como
mencionamos lineas arriba, Hegel muestra rechazo al dualismo de la conciencia,?® aunque a
veces pareciera que en algunos aspectos se enfoca a ello. No nos detendremos mas en este

punto.

Las partes que se posicionan en el desarrollo de la conciencia, mas bien, lo hacen
conectandose, relevandose, permitiendo asegurar el contenido real de la experiencia en su
distanciacion y en el acercamiento de los movimientos internos por medio de los distintos
niveles dialécticos, que atienden el seguimiento de la triada dialéctica, y puesto que en
sucesivas ocasiones este proceso parece adquirir una especie de repeticion o peticion de
principio porque pone al comienzo lo que esta al final, y sitda el resultado como si fuera un
origen, dentro del marco de la filosofia dialéctica de Hegel el desarrollo puede considerarse
como una inversion —idealista— de los momentos en curso. Para ser mas explicitos

mencionamos que en la averiguacion del saber de la conciencia el movimiento dialéctico en

" Hegel hace referencia al método dialéctico. Cf. Hegel, G.W.F., Enciclopedia de las ciencias filoséficas,
817. En adelante citada como E.C.F.

!® Hemos mencionado en tres ocasiones “previo acuerdo”, porque la expresion original de Hegel, en relacion
con la buasqueda del conocimiento de lo que es en verdad, consideramos que estd expuesta como
imprescindible, al mencionar que “sea necesario ponerse de acuerdo previamente sobre el conocimiento,
considerado como el instrumento que sirve para apoderarse de lo absoluto”. Ph, p. 51. Las cursivas son
insercion mia.

19 Esta frase es de Labarriére, que evalta la dialéctica como el verdadero filosofar. Cf. Labarriére, Pierre-
Jean., La Fenomenologia del espiritu de Hegel. Introduccién a una lectura, p. 41.

20 Cf. Ph, p. 91, 94.
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principio lo conduce mar adentro, hacia la interior de la “cosa misma”, que es donde
después de conocer esa naturaleza interna habra de exteriorizarlo para manifestarlo en una
totalidad. Asi, el ritmo dialéctico que conduce al saber desde una forma individual, en
realidad lo asesta a la totalidad —la esfera social- para que se compruebe verdaderamente

real.

Con ello Hegel rebasa por mucho el modo ordinario de pensar y hacer ciencia de su época,
siendo asi su filosofia el desarrollo progresivo de la verdad, y la dialéctica el motor de ese
desarrollo de la conciencia que se halla esencialmente en el seno de lo universal que
contiene dentro de si lo particular o fenoménico, lo cual es marcado con el caracter de lo
negativo. Mejor dicho, al que debe dirigirse con la negatriz que imprime una accion a los
fendmenos que van surgiendo para pulirlos a través de la reflexion, es decir, donde se

detallan estos fendmenos existentes con los cuales la conciencia crea su historia.

La serie de las configuraciones que la conciencia va recorriendo por este
camino que implica la ciencia de la experiencia constituye, mas bien, la
ciencia en la historia desarrollada de la formacion de la conciencia misma
hacia la ciencia.”*

1.1.2 Historia

El saber, en el trayecto de su aprehension se encontrard, sin mas, con el absoluto —aunque
por ahora este Gltimo esta en proceso de automanifestacion en la misma experiencia— que
domina y traza su historia entera. El desarrollo de la conciencia es presentado en la
Fenomenologia del espiritu como una historia, no en el sentido habitual con el que
entendemos esta concepcion, como mera acumulacion de datos que para Hegel son
insuficientes para representar el proceso de formacion, sino mas bien, historia en referencia
al conocimiento racional de la conciencia a la que es menester captar la dinamica interna de

su evolucion. Es decir, Hegel la refiere como historia que se limita a reencontrar

2L Ph, p. 54. El camino tomaré aspecto abrupto, escarpado, mas adelante lo referimos como un “arduo
camino”.
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stbitamente sus origenes de la conciencia.”’ Una historia que: “sustenta entre los

fenémenos un vinculo interno, necesario y viviente.”?

La conciencia, en ciernes, por ahora expresa su historia como un proceso transitorio, que en
la perspectiva de la Fenomenologia es “historia perpetua, un cuento de nunca acabar. No
hay estado final”,** un signo que enuncia la infinitud. En forma general ésta es la historia de
la que habla Hegel en la Fenomenologia si se quiere es atemporal en cada momento, pero
que por ahora comprueba el proceso de la conciencia como la actividad de un gozne, de lo

interno a lo externo, de un estamento a otro.

La historia de la conciencia conduce a la busqueda de lo interior propuesta por el saber en
la Fenomenologia, sin duda, es el discernimiento del absoluto —autoconocimiento— como
principio presente y activo en la expansion de la conciencia natural que ya nos delimita de
forma general un eje del sistema hegeliano. El autor de la Fenomenologia precisa examinar
el contenido del conocimiento en su naturaleza misma antes de que la conciencia natural,
ingenua, lo incorpore —pero ello seria imposible—, pues bajo ese aspecto —la conciencia-—,
por si sola, no puede —no estd autorizada— formalizar el advenimiento del conocimiento,
sino Unicamente con el proceso dialéctico que le proporciona los elementos que han de
integrarlo como la forma sistematica que aspira darse para justificar los momentos que lo
integran en sus respectivas conexiones y movimientos. Pero el saber en su punto de
arranque, donde busca darse esta forma, necesariamente requiere la presencia de un fulcro

que lo impulse y lo atestigiie dicho fulcro es el absoluto.
1.1.3 Alienacion, alteridad

Hegel plantea categorias de primer orden en la formacién de la conciencia, es decir, con la
busqueda que para la conciencia se ha convertido en el transito por un arduo camino, donde
entre otras escisiones que ahi surgen, debe efectuar la alienacion para conocerse,
entendiendo que el mundo natural proviene de la idea (eidos), idea que debe alienarse para
conocerse y revelar la esencia —que se encuentra en su inmediatez. Una vez alienada la

conciencia sera confinada en el yo que promueve la afirmacion de lo otro, de lo otro de si,

22 Cf. Merleau-Ponty, Maurice., Las aventuras de la dialéctica, passim.
% Garaudy Roger., Dios ha muerto. Estudio sobre Hegel, p. 204. En citas posteriores; Garaudy Roger.
2 Espinosa Proa, Sergio., El fin de la naturaleza: ensayos sobre Hegel, p. 7.
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en lo cual la naturaleza que se busca sera el devenir del contenido intrinseco, concreto. Por

3

ahora, el “yo” se encuentra difuso, en todo caso “universal”.”> Acuciosamente
mencionamos que la alteridad es escudrifiada por el saber al efectuar su alienacion en la
busqueda dialéctica del conocimiento que pretende elegir; esto le ofrece mayor certidumbre
para establecer una concrecion del saber donde a la postre se convierta en el si-mismo
como verdad para si que “lleva a cabo la vida del Espiritu absoluto”.?® Asi, con lo anterior
confirmamos que para considerar algo como un verdadero conocimiento debe dar siempre
razon de aquello sobre lo que versa, con lo cual asimile la naturaleza de la cosa y el propio
contenido donde se posea, y se confirme como razén y verdad, asegurado siempre con lo

otro, y ambos distendidos en el movimiento dialéctico con miras al absoluto.

Con esta parte del incipit de la Fenomenologia, el despliegue de la conciencia bajo la forma
de saber, en nuestra consideracién podemos advertir que ya esta presente el tema del
reconocimiento (Anerkennung), cobrando existencia en estos momentos por la necesidad de
conocer lo otro —cabe indicar ad hoc con el desarrollo de la Fenomenologia y de estas
primeras lineas, lo otro; lo intrinseco del saber per se— que demanda posicién promovido
por la paradoja del saber. Porque se halla frente a lo extrafio que por el momento es lo otro,
ahi es donde lo ha conducido su intento por desplegar; por tal causa el saber no puede
reconocer algo sin precedente alguno, ni mucho menos aceptarlo en su inmediatez, cuando
lo que debiese ocurrir en primer lugar es que el conocimiento supere su estado llano —
certeza sensible— y en una etapa posterior del proceso superar lo otro. Lo que tiene que
hacer mas a fondo es confrontarlo porque todo indica que la motricidad, lo organico, estriba
donde se encuentra con un polo adverso —que es lo otro— y donde este otro no lo reconocera
de forma tangible, articulando asi ambos polos —opuestos— un conflicto que no se podra
eludir y sera forzado hasta un enfrentamiento (Kampf), donde alguno de ellos debera
desistir, y el que permanezca tenaz a su postura obtenga el reconocimiento por parte del
otro. Justamente porque el combate decretara quién preponderard el beneficio de los
valores obtenidos en contienda. Asi, en la odisea del saber la busqueda del otro, de lo otro

es una nueva condicion, a la vez que es oposicion:

% para ampliar sobre este punto de la conciencia confinada en el yo, confréntese esta tesis en el apartado
dedicado a la seccion Certeza sensible, p. 38, y ss.
% |abarriére, Pierre-Jean, op. cit., p. 237.
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Todo el problema reside en saber si, en este movimiento, es lo otro lo que
habra de ser reducido a lo mismo, o si, para abarcar simultaneamente lo
racional y lo irracional, lo mismo y lo otro, la razén habra tenido que
metamorfosearse, perder su identidad inicial, dejar de ser la misma y
convertirse en otra con lo otro. Ahora bien, lo otro de la razén es la
sinrazon, la locura. Asi, se plantea el problema de un transito de la razon a
través de la locura o la aberracion, transito previo a todo acceso a una
auténtica sabiduria.?’

De tal manera que en este primer intento por reconocerse el saber a-si en lo otro, este otro
se ha convertido en razon suficiente para que pueda establecer la marcha hacia la unidad
que ha de concretarlo, a la cual todavia no acierta. Por ello, esta consecucion de los
primeros intentos por saberse, hasta ahora —no continuada por la ausencia del absoluto—
solo ha implementado categorias como anhelo de lo absoluto, presencia del espiritu,
alteridad, reconocimiento. Este Gltimo, en el progreso de la conciencia, en realidad
bloqueara mucho mas el desarrollo de la dialéctica de la conciencia suscitando una vez mas

. .-y, 28
la “contradiccion.”

En la basqueda del conocimiento que el saber intenta fundar la unidad que le permita

aseverar su verdadero conocimiento, el tema del enfrentamiento que implican los extremos

opuestos conlleva a la violencia que se muestra en la Fenomenologia® por el reclamo de la

reciproca cualidad —determinabilidad simple— entre el ser y el pensamiento, lo cual es un

problema con el que a menudo se encuentra la razon. “Es preciso pensar a la razon no como
59 30

lo contrario, sino como una de las formas —acaso la més pertinaz— de la violencia”,” por la

falta de libertad para conocerse, ya que en la formacion de una unidad organica —viviente—

%7 Descombes Vincent., Lo mismo y lo otro. Cuarenta y cinco afios de filosoffa francesa. 1933 - 1978, p. 31.

%8 Hago otra aclaracion respecto al sentido en que Hegel se refiere a la contradiccién que resulta necesaria en
esta parte del desarrollo donde surge tenuemente el reconocimiento. No6tese también la presencia del estado
de tensién que empieza a manifestarse: “La presencia de contradicciones tendencias opuestas, antitéticas,
tendencias que ponen en direcciones contrarias, cada una de las cuales aspira a dominar todo el campo y a
derrotar sus oponentes, pero cada uno de los cuales requiere también esos oponentes para ser lo que es y para
tener algo en contra lo cual luchar”. Cf. Findlay, John Niemeyer, op. cit., p. 73.

2% En un primer momento se aprecia esta accion en el prélogo de la Fenomenologia. Cf. Ph, p. 11

%0 Esta sospecha se la debemos a Hegel que habria llevado el empefio hasta su extremo; hasta el extremo del
“pensamiento positivo”, recalcara Bataille. Este punto de Georges Bataille, me parece tan acertado para
justificar el sentido de la tension generada en la bsqueda del saber de si, 0 mejor dicho en la blsqueda de lo
otro de la “conciencia”. Cf. Espinosa Proa, Sergio, El fin de la naturaleza: ensayos sobre Hegel. p. 7. Para
ampliar sobre este punto recomiendo al lector consultar; Bataille, G., Hegel, la muerte y el sacrificio. Hemos
incluido comillas en la palabra “conciencia”, para aclarar la expresion violencia (interna) a nivel conciencia.
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de la conciencia en su explanacion que es reconocimiento como punto prioritario para
obtener su saber a-si, en realidad esta implicito el movimiento que implica actuar a sus
extremos donde alguno de ellos siempre se muestra antagonico, contrapuesto, blogueando
cualquier intento de despliegue “en la unidad y volviéndose a encontrar en esa oposici()n”,31
convirtiéndose asi en barrera para la expansion del despliegue, pero como afirmamos lineas
arriba como razon suficiente —similar a la contradiccion— para lograr la asuncion de algo

(Etwas) —que se deja entrever— en sentido hegeliano.

En estos primeros indicios abordados por Hegel en la pretension de lograr el
esclarecimiento del conocimiento, por el momento no concretaremos las referencias sobre
este punto del movimiento del reconocimiento conquistado mediante la lucha, s6lo que por
ahora es forzoso disertar de forma sutil esta acotacion respecto del tema, puntualizando lo
notorio que resulta como aspecto ontoldgico en la formacién de la conciencia, para que el
lector asimile mayor agudeza del tema central que predomina en el ejercicio de este trabajo
y que cobrara mayor preeminencia con el arribo de la autoconciencia en el segundo

capitulo.
1.1.4 La duda y desesperacion

En el seguimiento de lo que el conocimiento va descubriendo en el arduo camino —que es la
basqueda del saber—, observamos que experimenta una duda (Zweifel): “La duda es aqui,
mas bien, la penetracion consciente en la no verdad del saber que se manifiesta, para el cual
lo més real [rellste] de todo es lo que solamente es en verdad el concepto no realizado™.*?
Esta duda corrobora lo que hemos mencionado anticipadamente: que el momento de avance
aun no se ha efectuado, porque la conciencia incipiente se encuentra en caos. Aun en ello,
si en su trayecto de saberse a-si ha proclamado una duda “no vacia o vacilante, duda de
representaciones, pensamientos y opiniones naturales que también la ha incapacitado a

conocerse”,> Hegel sefiala que el saber en esas multiples vicisitudes con las que se ha

31 Hyppolite, Jean., Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu, p. 75.

%2 Ph, p. 54. Transcribimos entre llaves [rellste] y con letra mindscula al principio tal y como se encuentra en
la Fenomenologia.

% Ph, p. 54. En ello tenemos que el autor de la obra en consideracién nos adelanta la presencia del
escepticismo, un escepticismo surgido por la duda. “El lector no deberia perder nunca de vista la fascinacion
que el escepticismo ejerce sobre Hegel, es siempre para Hegel el signo mediante el que se anuncia el
absoluto”. Cf. F.E. nota 68, p. 1068.
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precipitado su arranque, también experimenta la desesperacion (Verzweiflung) ya que el
desesperar que tiene por conocer el objeto de conocimiento se convierte en una
desesperacion por tenerse a-si, por poseer lo otro de si. Y para poder conocerse lo que le
corresponde definitivamente es efectuar la inmersién a lo interno de si, y una vez inmerso
en ese pensamiento podrd reflexionar sobre el conocimiento llano que tiene delante,

verificando si le provee la “cosa misma” o simples apariencias (fenémenos).
1.1.5 El espiritu

El espiritu es quien sigilosamente asiste la formacion y realizacion del saber de la
conciencia, en su analisis de las distintas fases y en los diversos momentos que va
conformando, y a pesar de esta situacién hermética que predomina lo incluye y lo presenta
sin necesidad de que el espiritu se establezca de forma corporea, ya que su dominio como
absoluto, en sentido estricto, es la totalidad de las conciencias. El saber pernoctando
descubre en un primer avistamiento que sus movimientos se suceden con toda su carga
universal, es decir, en lo que constituye su concatenacion con las cosas, mas esta
universalidad sabemos que es enfocada a la particularidad de la conciencia que comporta
las condiciones mas privativas del entendimiento basada en la idea de totalidad del espiritu,
en las fases que Hegel designa como figuras (Gestalt). Con esta acepcion nombra las
circunstancias que determinan lo que el saber o conocimiento va asimilando por medio de
las afirmaciones de la conciencia. Debemos recalcar: de la conciencia natural, que en estos
primeros momentos se presenta como saber y que en el despliegue hacia la obtencién de un
contenido real del objeto de conocimiento, esta conciencia a mas de ser ingenua ya discurre
como el espiritu absoluto que es, con su caracter de absoluto, pero que por ahora en la
introduccién al vortice del conocimiento —como conciencia natural— unicamente lo contiene
como mentor, pues de otro modo si el espiritu se mostrara en su totalidad la exentaria de
extravios en su trayecto, sin embargo, de modo especifico la conciencia en su forma natural

de saber, por si sola, debe efectuar una primera evolucion:

[...] como el camino de la conciencia natural que pugna por llegar al
verdadero saber o como el camino del alma que recorre la serie de sus
configuraciones como otras tantas estaciones de transito que su naturaleza
le traza, depurandose asi hasta elevarse al espiritu y llegando a través de la



27

experiencia completa de si misma al conocimiento de lo que en si misma
34
es.

En este inicio de su desarrollo fenomenoldgico sabemos que el espiritu ya se encuentra
presente; sin embargo, la conciencia por si sola tiene que superar la duda y la
desesperacion— procurando que en la aprehension de su realidad adquiera forma, contenido
y expansion, a partir de la realizacion de su experiencia interna que lo va produciendo, pero
como aun no descubre la ley que rige eso interno que es el concepto, por ahora la
conciencia se muestra vacua “como concepto del saber o saber no real”.*> Con esto
observamos que el espiritu con el que ya cuenta la conciencia, por ahora, es el anhelo con el
que apunta desde el principio para presentarse el verdadero conocimiento, esto es, la
necesidad que la induce a salir del estado imberbe, dicho sea de paso, en donde la tenia
varada el idealismo subjetivo (Kant, Fichte, Schelling).

La intervencion del espiritu es crucial, pues desde el inicio de la formacion de la conciencia
ya le garantiza la “existencia”, confiriéndole la ignicion del motor dialéctico para que ella
pueda efectuar el momento de avance. Asi el Unico punto que en estos momentos ha de
impulsar formalmente el despliegue, equilibrado, y en forma lineal, comportando su
experiencia, es decir, el pensar dialécticamente la totalidad de lo real es el Espiritu
universal-objetivo, pero como tal conciencia se encuentra afianzandose —por si sola—, el
espiritu no se manifiesta del todo, s6lo bajo un aspecto de los multiples que podria
representar. Tal aspecto es el absoluto que adn no ha indicado la pauta para que la
conciencia —ya presta en ignicién— continle su progresién en este sentido: el espiritu, en la
conciencia natural no aparece mas que como un momento fenomenoldgico, porque en ella
muestra algo que “no es mas que un aspecto, lo otro (lo que sabe el espiritu es la necesidad
de lo que sabe y lo que es para ¢é1)”.% Asi, el absoluto es por ahora Gnicamente el
fundamento que legitima y representa al espiritu universal activo, la figura inmediata de si
mismo, en el sentido que se sabe cdmo espiritu. Por tanto, este despliegue inicial es el del

espiritu subjetivo —o la subjetualizacion— de la conciencia que lo ha suscitado al indagar por

**Ph, p. 54.

* Ibidem.

*® En esta cita de Garaudy Roger, op. cit., ahf contrasta un fragmento de la Filosofia de la religion de Hegel,
la cual considero pertinente ya que refiere al espiritu que no se encuentra manifestado en su totalidad en estos
primeros momentos que conciernen al saber. Los paréntesis de la cita son de la obra mencionada. Cf. p. 191.
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la constitucion de su genuino conocimiento, es decir, “conocimiento real de lo que es en

verdad”.*’
1.2 El absoluto

El elemento operante en apariencia alejado es la actividad del absoluto, de momento
ausente del mecanismo que ha de impulsar “la maquinaria de la dialéctica hegeliana”,
ademas es el unico medio elocuente para elucidar las diferencias que surgen en el
movimiento —evolutivo— del conocimiento dentro del método dialéctico que en este
desarrollo ya comienza mostrando las diferencias subyacentes entre las formas o
fendmenos de aquello que el saber toma en consideracion como verdad. Este aspecto
primero, estatico, proyectado por la investigacion del conocimiento significa ser una
particularidad del pensamiento I6gico hegeliano, el cual tiene cabida para que la conciencia
efectle su propio desarrollo; no nos extrafiemos con este punto, pues recordemos que
expresa tres aspectos del propio ser: “abstracto revelado por el entendimiento (Verstand),
negativo propiamente dialéctico y el positivo, siendo estos ultimos revelados por la razon
(Vernunft)”.®® En términos generales esto es lo que propiamente constituye una ontologia o
una ciencia del ser; por lo tanto, estas categorias ontoldgicas insertas por el absoluto han de
confirmarle el ascenso dialéctico de la conciencia al ultimo nivel en un ciclo (Kreislauf)
que sera parte crucial de su desarrollo donde devenga “por una parte conciencia del objeto,
por otra conciencia de si misma”,* y ésta autocomprension sera lo que le permita alcanzar

el grado de autoconciencia.

El absoluto que es el fulcro —como elemento universal [autorizado por el espiritu] presente
en él- por ahora s6lo custodia el inicio del proceso que la conciencia intenta confeccionar

en la progresion hacia su justificacion.

En el movimiento de comprobacion para conceptuar la esencia de la conciencia que en

principio siempre resulta idéntica a si misma —inmediatez—,* el saber nota que se encuentra

" Hemos mencionado a grandes rasgos lo que significa “cosa misma”.

% Kojéve Alexandre, op. cit., p. 8.

¥ Findlay, John Niemeyer, op. cit., p. 86.

* Me apoyo en la Ciencia de la légica para delimitar que la esencia aqui se refiere a lo que es “la simple
igualdad consigo misma, pero es tal por cuanto es, en general, la negacion de la esfera del ser (en su
inmediatez). De este modo la esencia tiene frente a si a la inmediacion, como algo de donde se ha originado y
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presente, pero sin una evolucion que niegue la inmediatez de ese ser; por tanto, esta esencia
deriva inmediata, porque ain no ha reflexionado sobre ella para superarla, asi tal negacion
resulta relativa debido a que no ha desarrollado la funcién genuina de la negatividad como

941

negatriz, que “por relacion a lo dado resulta ser necesariamente activa” y que debe
persistir en la sucesion de movimientos que llevan a poner lo otro de si para superar lo
inmediato. Ahora bien, lo que debiera realizar el saber —que se encuentra enquilosado— mas
que abrumarse en las indagatorias por la persistente basqueda que pretende iniciar, las
cuales no le han demostrado suficiente claridad, es ordenar los momentos fenomenologicos
que se presentan diseminados y que parecen no tener conexién alguna entre ellos. El
espiritu, por ahora en forma subjetiva, desde el momento en que la conciencia lo vislumbra
ya le delega persistente fluir, no obstante, presto para asistir e integrar los momentos que la
conciencia requiera comprender, los cuales han de conferirle su sentido. Pero cabe recordar
que ella por si misma debe emprender tan dificultoso viaje en el proceso formativo. Por
ahora la conciencia sigue incapacitada en su inicio aguardando la conceptualizacién de un
saber-real, que en realidad serd su propio conocimiento; en consecuencia, el saber que

42
yace en “nosotros’.

gue se ha conservado y mantenido en esta superacion. La esencia misma en esta determinacién, es esencia
existente, inmediata [...]”. He insertado un paréntesis para mayor inteligibilidad de la frase.

*! Kojéve Alexandre., La dialéctica del amo y del esclavo en Hegel, p. 12.

*2 A manera de digresion debo aclarar que esta afirmacion “nosotros” es utilizada por Hegel como nominativo
para expresar de modo general el nombre o, a favor de alguien, y no en especifico a un homélogo de
particular o singular, ya que en estos momentos de despliegue del saber no existen singulares que se acrediten
como tal, aunque estén en advenimiento, calculados. Hay que experimentar reservas con esta expresion que
Hegel nombra con toda propiedad, porque a primera vista puede sugerir ambigiedad si se la relaciona con
particulares, y mas atin como personas. En la representacién de lo otro bien podia hablarse de singulares pero
solo en el nivel autoconciencia, en la certeza sensible probablemente también, pues, encontraremos en ella un
primer asomo del singular cuando la conciencia aparezca como un “yo”. Cf. Esta tesis, nota 116, p. 54. Pero
aqui, por ahora, en su inicio de formacién no es lugar adecuado para compararlo de esta manera, en realidad
cabe adelantar con pasos colosales, que Hegel hace referencia a la conciencia que es objeto de si misma,
conciencia ya autoabarcada y comprendida por si misma que alumbrada por el espiritu asi se configurara
después de un largo desarrollo de su espiritualizacion hasta comprobarse en la sustancia social punto
definitorio de la filosofia de Hegel y con toda legitimidad se comprenderd. Aqui enfatizo que el nominativo,
por ahora, sélo implica al saber, no obstante, se le puede comprender Unicamente en estas primeras lineas sélo
como relativo al particular, al ser humano, al lector. Findlay, John Niemeyer, comenta respecto del
“nosotros”: “Somos nosotros, los observadores fenomenologicos, al practicar nuestra reflexion externa,
quienes podemos comprender por entero la transicion”, op. cit., p. 88. Por ahora lo que nos corresponde es
comprender qué; el “nosotros” —el empleo del término— pasara a ser segiin nuestro punto de vista un “yo”, al
cual nos dirigimos como él; el saber. La expresion “nosotros” cobrard mayor lucidez efectiva cuando la
conciencia se identifique como singular y este Gltimo se reconozca entre congéneres de su misma laya en la
realidad social, es decir donde se identifique un Nosotros igual a él, Yo, mejor dicho, los otros yoes que
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Siguiendo en la busqueda de la forma que se ajuste al arranque del conocimiento, ain no
hemos logrado indagar por lo interno del saber, pues para ello hace falta conocer la ley —
como manifestacion de ese interior—, o sea, el concepto que analice la cohesién de los
extremos de la conciencia en su interior. Con esto a grandes rasgos damos cuenta e
insistimos que aqui es donde estriba lo otro, el conocimiento en este nivel de inicio

promueve tal hallazgo al respecto.
1.2.1 La presencia del absoluto (la marcha)

La duda, la desesperacion del saber y todo lo que parezca inmovilizacion en el despliegue
del desarrollo donde se considera que coartan todo movimiento, en realidad no representan
cortapisas y se resuelven enseguida, ya que en donde el saber se conflictia por conocerse es
debido a que, fluctuante por el temor a errar, ain no ha emprendido el camino (Weg) donde
el saber devenga como su propio saber en el conocerse a-si, a traves de su experiencia, es
decir, en el recorrido que significa experiencia del conocimiento donde confronte lo que
resulta un dbice. Dicho de otro modo, donde lograra superar el “temor a errar” ordenando la
dispersion que esto le provoca, pues a la postre del camino recorrido todo bemol sélo
resulta una estacién de transito, logrando el saber declarar que la busqueda concluira, cabe

sefialar, sélo en otro ciclo necesario comprendido en el todo.

El saber, al preguntarse si tiene delante un conocimiento que le permita la aprehension de lo
real, verdadero, en la dilucidacién de su respuesta descubre que lo en si, es el absoluto®
que establece el progreso en la triada dialéctica: tesis, sintesis, antitesis, fundamental entre
la conciencia y el camino que pretende recorrer hacia la busqueda del genuino
conocimiento, camino en el cual el absoluto aparece logrando que la conciencia exceptue
todo temor, apartdndose de todo obstaculo para iniciar la marcha. Con él, este camino que
parece abrupto adquiere la forma de ciencia (ciencia verdadera), donde el en-si
independiente que es el absoluto irrumpe, alumbrando la morada l6brega en la que el saber

se encuentra para que pueda iniciar su desplazamiento al verdadero conocimiento y develar

también soy Yo, un “yo” que también soy los otros. En la eticidad este nominativo despejard toda duda;
“Nosotros” como conciencias, el hombre.

* Notese el énfasis con el que Hegel prorrumpe la entrada del idealismo; es preciso decir el idealismo
absoluto, dialéctico-objetivo en la Fenomenologia.
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que en la conciencia habran de cohesionarse €l en si y para si, es decir, el verdadero

conocimiento, de la conciencia, de la razon, que son espiritu.

A juicio de Hegel la presencia e intervencion del absoluto es infalible, pues es el momento
donde se cumplen los anhelos, se resuelven los bloqueos, las dudas y desesperaciones, que
en gran parte han revestido al saber que ha permanecido en posicion neutra. Al respecto
afiadimos: donde el saber se encuentra “infatuado”.** Por lo tanto, la asistencia del absoluto
logra alinearlo como un verdadero saber funcional, ya que su presencia es la parte que el
saber —impaciente por progresar— auguraba para poder efectuar su despliegue y proseguir el
trayecto —hacia la configuracion total— hacia su verdadero conocimiento. Asi, la conciencia,
el saber, iniciara su despliegue alejandose —con su avance— de lo cadtico que no le permite
encontrar satisfaccion o realizacion de lo que necesita comprender, sin embargo, ese avance

se obtiene de manera paulatina porque en él se forman nuevas condiciones para conocerse.

Hegel equipara lo verdadero con lo absoluto para que confirme la verdad de este
conocimiento, puesto que por si solo —el saber antes de identificarse con lo absoluto no
estaba autorizado a distinguir su verdadero conocimiento y permanecia en una especie de
coto vedado— lo consideraba como un tabu por no tener acceso a él o lo en-si, mas este
alumbramiento emitido por el absoluto (él en-si) presenta el contenido al saber mismo,
hace que el conocimiento conjugado con el saber cumpla la experiencia que ha de
sustentarle acceso a la verdadera ciencia del todo, con lo cual —el saber— por fin asume un

verdadero conocimiento de acuerdo a la instruccion emitida por parte del absoluto.

Con esto el saber se ha dado cuenta de que llegara al en si, al ser en-si por medio de la idea
absoluta mediatizada y no emprendiéndola de manera inmediata, porque sin la presencia
del absoluto que le certifica este verdadero conocimiento el saber no hubiera empezado a
desplegar o a conocerse a-si nunca. El progreso entonces es gradual, no a manera de
médium o instrumento, puesto que si fuese asi causaria lo contrario del fin que persigue,
sino como médium universal valido por el espiritu que resguarda. ¢Por qué en el
seguimiento del absoluto si el conocimiento es empleado como médium o instrumento

puede suscitar apariencias equivocadas?

* Es decir un saber inerte —inactivo— e infatuado. Ph, p. 35. Lo que se encuentra entre guiones es afiadidura
propia.



32

En efecto, si el conocimiento es el instrumento para apoderarse de la
esencia absoluta, inmediatamente se advierte que la aplicacion de un
instrumento a una cosa no deja a ésta tal y como ella es para si, sino que la
modela y altera. Y si el conocimiento no es un instrumento de nuestra
actividad, sino, en cierto modo, un médium pasivo a través del cual llega a
nosotros la luz de la verdad, no recibiremos ésta tampoco tal y como es en
si, sino tal y como es a través de este médium y en é1.*°

Por tanto, el acto por el cual presenciamos lo absoluto no es inmediato, médium pasivo,
mucho menos instrumentalizacion, mas bien, es mediacion que configura la recepcion del
conocimiento real, alejandose de una primera verdad, para lograr una comprension mas
plena de aquello que es, a partir de la superacion. De forma que sélo resulte ser para €l una
forma unitiva. De aqui que siguiendo a Hegel no pueda emplearse el saber sin ser el mismo
absoluto, que vuelve sobre si mismo representando un movimiento como si se hallara en un
circulo —dialéctico— que es la mediacion. Esta es la nocion de verdadera ciencia que
describe Hegel, discrepancia que con acritud mantiene respecto de otras ciencias que
consideran que el conocimiento se da como el movimiento fulminante de una saeta, 0 como

. 46
“un pistoletazo”.

En esta parte el saber es comparado con toda determinabilidad con el absoluto, para que
finalmente el saber pueda apropiarse de lo verdadero que resulte ser él y su conocimiento.
Aqui Hegel enfatiza en sentido estricto en una acepcién por demas signada de principio a
fin en el desarrollo filoséfico de la Fenomenologia, con la cual ademéas confirmamos la
posicién de su filosofia idealista, a saber, “sdlo lo absoluto es verdadero o sélo lo
verdadero es absoluto”,"” expresion de una fuerza descomunal que si bien la enfocamos
paralelamente con unas lineas del prologo de la Fenomenologia reforzamos esta primera

., . 4
asercion no dejando lugar a dudas: “lo verdadero es el todo™. 8

A Hegel no le interesa un conocimiento aparente, revelado —como se mostrara, en parte, por

el lado de la religion—, es decir, el que carece de todo fundamento por ser ficticio, revelado

45
Ph, p. 51.
* «pistoletazo”, expresion de Hegel para mostrar que de forma directa no se aprehende el verdadero
conocimiento como acostumbraban algunas ciencias de su tiempo, Cf. Ph, p. 21.
47 |
Ibid., p. 52.
*8 Ibid., p. 16.
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e inmediato, esto ltimo es el caso de todo saber sensible, saber primero o natural. “El saber
en su comienzo, o el espiritu inmediato, es lo carente de espiritu, la conciencia sensible”,*
por ello Hegel celebra todo lo que se asegure por medio de la reflexion —en sentido
dialéctico—, es decir, un contenido mediado, hasta llegar a ser total y sin alteraciones en el

juicio factico.

Todo conocimiento debe pasar por tres momentos el de lo inmediato o
universal abstracto, luego el de la negacion, que es reflexion, mediacion, y
el de la totalidad concreta, de lo universal concreto, es decir, del resultado
gue conserva y contiene en €l el momento, de la negacion, de la reflexién,
de la mediacion.®

Estos momentos, a la par con lo formalmente absoluto, nos hacen dudar sobre lo que una
ciencia adquiere de forma directa, pues Hegel rechaza partir de lo absoluto inmediato; no
parte de €él, en cambio si se encamina hacia él por medio de las pertinentes interrogaciones,
afirmaciones y negaciones con las que se comprende y hacen de él un principio rector en la
secuela de la conciencia, concretandose asi el Todo, siendo en este momento el trabajo
filoséfico de nuestro autor donde el saber debe aprehender ese todo como su verdad. Por lo
tanto, la filosofia es una aprehensién racional del todo, verdad y cosa misma. De ahi que el

problema entero de Hegel es esa aprehension del todo en su verdad racional.

Con estas cuantiosas expresiones captamos que la filosofia de Hegel no es una especie de
momentos concluidos, ya que se encuentran en permanente movimiento. Asi, el
conocimiento en funcion de la demostracion de su contenido lo comprueba, por tanto, en la
filosofia hegeliana debemos tomar en cuenta que cuando Hegel habla de lo absoluto, sin
mas, lo muestra como un incesante fluir que en su marcha disgrega continuamente las
partes que van surgiendo opuestas. Por ello, debemos tener presente que con los diversos
juicios efectuados por el saber, persiste necesariamente la busqueda del verdadero camino
de la “ciencia y experiencia” de la conciencia, confirmando que el movimiento dialéctico es
la accion que desarrolla la reflexion que muestra los ciclos del absoluto, no parciales, sino

totales. Con estas anotaciones Hegel construye el andamio que le permite abordar la

* Ibid., p. 21.
%0 Garaudy Roger, op. cit., p. 166.
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experiencia del saber en su categoria interna que forma parte de la cosa misma o

conocimiento real de lo que es verdad.

Hegel busca el contenido real, efectivo, del conocimiento para que en su aprehension, por
parte del saber (conciencia) no resulte baldio; por ello se desarrolla a través de la
exposicion dialéctica, puesto que un conocimiento filoséfico o historia de la conciencia no
significa un cimulo de conceptos o ideas sobre el saber a simple vista, sino mas bien
demanda nutrirlos con la permision y el acceso del absoluto en el proceso de cada momento
integrante del todo, sea concepto, objeto o sujeto, para que la conciencia logre la exposicion
que pretende. “Lo mas facil es enjuiciar lo que tiene contenido y consistencia; es mas dificil
captarlo, y lo mas dificil de toda la combinacion de lo uno y lo otro: es lograr su

exposicion”,” empresa a la cual nos ha convocado este trabajo.

En esta textura que Hegel inserta el problema del saber, es decir, dentro de la linea idealista
—donde de momento ha reducido la realidad al ser, y el ser al pensamiento, para desplegarlo
en momentos posteriores a niveles mas elevados de la espiral-, define el ser de la
objetividad como razon, en oposicion a los idealistas subjetivos de su época —lo cual es
sabido en sus criticas que no oculta. Este idealismo es con el que desarrolla la formacion
del saber, donde nos ha mostrado que entran en juego concepciones tales como el espiritu,
el absoluto, naturaleza, sujeto y objeto, y lo otro —como punto perentorio— en el acto que la
conciencia realiza para conocerse. Estos puntos convierten el desarrollo en un enfoque
hacia lo méas fundamental donde estriba el problema de formacién de la conciencia: lo
interno, bajo el aspecto ontoldgico, donde las filosofias anteriores a Hegel no se habian
aproximado a indagar por el desarrollo del conocimiento la *“cosa misma”, esto es a
pensarla dialécticamente en la renovada busqueda de su unidad, ya que estas filosofias

anteriores a Hegel —idealismo-subjetivo— la habian condenado a mantenerse en inmanencia.

En los antecesores de Hegel —Kant, Fichte, Schelling— se puede apreciar un intento por
comprender los objetos de conocimiento, pero como segmentos individuales, estaticos, sin
motilidad, pues al no permitirles una relacion de armonia, movimiento, y continuidad,
Unicamente los presentaban dispersos e incompatibles, soslayando su pertenencia que se

gesta en su evolucidon, logrando sélo con esa Optica que ellos adoptaron como esencial

L ph, p. 9.
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prescindir del desarrollo y persistente fluir de la verdad de la cosa misma. Asi, lo que la
fenomenologia hegeliana le ha concedido al desarrollo de la conciencia en sus distintos
momentos es la presencia del absoluto con miras a lo unificante “en la que lejos de

contradecirse son todos igualmente necesarios”.>?

Recapitulando lo expuesto, a grandes trazos mencionamos que para Hegel lo absoluto es la
Razon, la razén entendida como realidad misma, a veces también la nombra idea absoluta o
espiritu absoluto, equiparaciones que si las vinculamos con lo absoluto en si, podemos
inferir que en el desarrollo de la conciencia el Espiritu (Geist) se encuentra presente de
principio a fin —al menos de un ciclo—, adquiriendo significado y manifestdndose para
nosotros si lo comparamos con el absoluto, ya que Hegel asi lo transcribe: “el absoluto esta
en nosotros, somos la instancia del universo donde el absoluto se hace autoconsciente,
como el rayo que nos toca”.”® El Espiritu-absoluto, universal, que predomina en todo el
desarrollo de la Fenomenologia y que establece las distintas fases de su aparicion como
figuras ya dominadas y depositadas por él, y que prevalece en estas etapas que han sido
previamente trazadas en el camino (Weg) por donde el mismo ha de manifestar su
despliegue, su desenvolvimiento y repliegue, es decir, separacion, distanciacion,
contraposicion, alteridad, contrastada en su reflexién, ocupa asi un lugar de preeminencia
ontoldgica, en la filosofia toda de Hegel revelando y a la vez resguardando el despliegue de
sus momentos dialécticos. Por tales motivos, no debe extrafiarnos que en la Fenomenologia
siempre esta presente el Espiritu —a la vez, que se estima oculto—, pero que con el
movimiento donde las particulas fenoménicas se integran y se relacionan bajo el aspecto de
verdad comprende la totalidad de lo real, en la medida en que encuentra superando como el
absoluto que es, y se concede existencia con apego a un determinado fin: el fin de
conocerse y reconocerse de lo cual se sigue que solo lo verdadero es el todo, “un todo
indiviso que es la esencia, esencia que tiende a desaparecer y que brota nuevamente
complementandose en un nivel superior de su desarrollo”,>* en el cual el espiritu es el

observador de ese proceso de particulas hasta que coincidan en la acepcién del pensamiento

52 Ibid., p. 8.
5 Ibid., p. 52.
* Ibid., p. 54.
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que piensa la realidad, y la realidad que es pensamiento en la totalidad misma. Por ello, no
puede ser estatica una filosofia donde el espiritu entendido como absoluto y real se

encuentra en devenir.

El absoluto, la razon, en este sentido pueden comprenderse como el logos (Adyog)
heracliteo, no como facultad que resulta extrafia al hombre, sino como ser en si, creador y
sustentador, principio indisoluble de todo cuanto existe; asi la filosofia de Hegel es una
ontologia y més exactamente la Fenomenologia ontologia que implica realidad y
objetividad de la existencia de las cosas a través de la experiencia de la conciencia donde la
dialéctica es el medio que establece la relacion y reconocimiento en lo otro de si con el que

siempre se encontrara.

Con esta visién general del saber apreciada en la introduccion de la Fenomenologia,
inferimos su caracter aseverativo, los preliminares, los rubros generales, que nos preparan
para acceder de lleno y sin espasmos a los elemento operantes en los cuales lo asaz del
espiritu se consigne mas palpable; en realidad, lo que Hegel nos concede con ella es el pase

de entrada a su obra.

Para proseguir y llevar a cabo el analisis, la bldsqueda, la auscultacion del saber en una
forma de interrogacion mas profunda, los elementos considerados hasta el momento se
estiman como recurso y deben servirnos para dirigir el enfoque —la indagacion por el
conocimiento— en una categoria mas especifica donde reincidan los movimientos de estos
elementos antes expuestos para no dejar nada fuera de la exposicién del fenbmeno que se

explica y verifica dialécticamente en la conciencia.

Hegel se propone a través de su sistema, reconstruir con el pensamiento,
toda la realidad. En realidad esto es para presentar a la conciencia a esa
conciencia a la que el preguntarse por la verdad de aquello sobre lo que
versa se le convierte en la pregunta acerca de qué sea ella misma en si, un
en si del cual precisamente ella es concepto.”

% F.E. p. 954.
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1.3 Conciencia (Bewusstsein)

Hemos expuesto acerca de la conciencia que se representa en la forma de saber y
conocimiento, caracterizaciones que podrian parecer —por parte de ella— categorias trinas,
ya que no han logrado que se autorrepresente por si sola; sin embargo, la conciencia
rebozada de impaciencia por conocerse logra continuar su camino dialéctico en el cual
adolece la multiplicidad (Vielheit) de momentos (Momenten) indeterminados que se van
presentando sensibles y percipientes, pero que con el soporte del espiritu universal —en el

trasfondo del desarrollo— se logran superar.

En la transicion de la conciencia natural a autoconciencia podriamos evitar toda dificultad
basandonos en las nociones de absoluto o espiritu, pero por ahora hay que considerarlos
allende del desarrollo. La categoria que el saber busca para efectuar un despliegue real que
no deje nada fuera en la exposicion del fendmeno que atiende y que verifica
dialécticamente, la encontrara en la evolucion de la conciencia natural presta a ordenarse,
en la cual se reanuda la progresion, en primer lugar, en la demostracion de sus momentos
iniciales: certeza sensible, percepcion y entendimiento, fuerza y ley, y después, en su forma

de autoconciencia.

Nos encontramos nuevamente en la prosecucién del despliegue de la conciencia natural —
algunos intérpretes la Ilaman ingenua, primera u ordinaria—, pero que ya cuenta con
dispositivos de soporte universal. Esta conciencia debe asimilar los nuevos momentos que
se le presentan, es decir, los que la sitian en un nuevo punto de partida, en un nivel mas del
proceder circular impuesto por el ritmo dialéctico. Con ello patentizamos que seguimos

inmersos en el movimiento dialéctico analogo al del saber y al del conocimiento.

Relevandose en el camino de exploracion una vez mas dispuesta a conocer el contenido de
su conocimiento, desde este momento la conciencia natural se ostenta como una especie de
heraldo que atiende el servicio en favor del espiritu universal. Asi, ahora la conciencia es
un elemento que el espiritu autoriza y responsabiliza en la indagacion de su saber, aunque
Hegel no menciona que actta con la presencia del Espiritu. En cambio parece obviar este

punto, méas no descartarlo, pues en realidad es la conciencia desarrollandose a expensas de
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él: “Es el uno mismo contra si mismo”,”® y en esta parte sélo lo refiere como un universal

para que dicho elemento —conciencia natural— pueda efectuar su desarrollo en mancuerna
con lo absoluto, pero ella tiene que conservarlo sobreasumido (Aufgehoben) legitimando el
cumplimento que el desarrollo le impone. Habrd que decir con mayor denuedo que la
conciencia participa de forma directa en la asistencia de un aspecto del Espiritu mismo, es
decir, en algo que relativamente no es el mismo, sino, por el momento un fulcro: “La
extension de la conciencia tal como se manifiesta es lo Unico que pone al espiritu en

condiciones de poderse examinar lo que es verdad.”’

Por ahora, sigamos elucidando el desarrollo de la conciencia. Seguimos, pues, en los
momentos que referiamos lineas arriba como historia interna de la conciencia. “Es en el
interior de la conciencia, por torpe que ella sea, donde se diferenciaran poco a poco el
sujeto y el objeto”,”® donde dicho anélisis es menester para que podamos afirmarla como
unidad, sujeto-objeto o autoconciencia. Ademas, el desarrollo de esta Gltima nos permitira
equiparar el denominativo autoconciencia como un singular —persona—, y con ello
establecer el respectivo vinculo con otras de su misma condiciébn como conciencias
humanas que por ahora —en esta parte de Fenomenologia— sdlo significan ser conciencias

sintientes, abstractas.
1.3.1 Certeza sensible

En esta exposicion Hegel continta con el despliegue de la conciencia natural de la cual ya
tenemos antecedentes que nos indican que la admision del conocimiento no se realiza como
la detonacion de un disparo, por lo cual el previo analisis como punto nodal nos permea el
paso y nos encauza nuevamente al arduo camino de indagacion por el saber de la

conciencia, saber al que hemos venido aludiendo.

En la reanudacién de su progreso la conciencia se interroga nuevamente por el
conocimiento del saber, pero ahora el colapso o aplazamiento —de la conciencia— es la
certeza sensible (el oido, la vision, etcétera). Al inicio de esta seccién, la conciencia

infunde una recepcion inmediata sobre lo que va considerando su objeto de conocimiento, y

% Hegel, G.W. F., Filosoffa real, p. 153.
% Ph, p. 55.
%8 Garaudy Roger, op. cit., p. 195.
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en una anotacion Hegel nos indica mantener un comportamiento analogo, considerando tal

actitud loable para dirimir la urdimbre de la certeza sensible.

En esta primera etapa®® observamos que la conciencia posee un saber de forma inmediata,
es decir, tiene una certeza sensible. Lo privativo de esta certeza radica en que presenta un
conocimiento sin mediacion alguna; por ello, bajo una primera apariencia lo considera
como el mas rico, por no sustraerle elemento alguno al contenido de ese conocimiento, pero
al presentarlo de esta manera lo hace s6lo como un “esto”, en ello el autor de la
Fenomenologia pronto advierte que esta certeza en realidad se muestra a si misma como la
verdad mas “abstracta y mas pobre”,® pues tan sélo resulta una mera suposicion, es decir,
un “esto”. Hegel dice: “y yo soy en ella s6lo como un puro éste y el objeto, asimismo como
puro esto”.®! En ello —en esta certeza— cabe destacar que la conciencia se muestra a la vez
como un puro “yo”, observamos que en esta parte del tema “certeza” al expresar un “esto”

29 ¢

es redimible el ser —implicito— que enuncia, ya que al ser un esto, es algo, por tanto “es”, “y

su verdad —de la certeza— contiene solamente el ser de la cosa.”®

Con la presencia del ser notamos que subyace una primera negacion a la inmediatez porque
el ser no es un dato inmediato, pues su existencia es la absoluta contingencia, por tanto, el
ser es la absoluta complejidad al contener en si su propia negacién. En todo caso, sélo se

puede relacionar en esta parte como una conjetura.

Al representarse la conciencia como un “yo” también puede contemplarse sin duda un
primer indicio del particular, pero Hegel dice que a la esencia de la certeza en realidad “no
interesan ni el yo ni la verdad de la cosa”, por tanto, todavia lo mantiene soterrado en su

forma sensible. Hegel asi lo reafirma:

ni el yo ni la cosa tienen aqui la significacion de una mediacién mdltiple;
el yo no significa un representarse o un pensar multiple, ni la cosa tiene la
significacion de multiples cualidades, sino que la cosa es, y es solamente

> De las seis grandes que fragmentan la Fenomenologia: (A) Conciencia, es una primera etapa a la que nos
referimos, las cinco restantes son: (B) Autoconciencia. (C) (AA) Razon. (BB) El Espiritu. (CC) La Religion.
(DD) Saber absoluto. Este modo de articulacion Hegel lo indica en el indice de la Ph. El tratamiento de las
letras engloba un asunto mas delicado, pero no nos ocuparemos de ello aqui. V. Ph, indice. pp. 477-483.

% ph, p. 63.

*L Ibidem.

® Ibidem.
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porgue es; ella es; he ahi lo esencial para el saber sensible, y este puro ser
0 esta inmediatez simple constituye la verdad de la cosa.®

El conocimiento al mostrar un contenido inmediato, insulso, pobre, es porque nuestro autor
con miras a lo real y absoluto menciona: “Una certeza real no es solamente esta pura
inmediatez sino un ejemplo de ella”.®* Esto es un alivio en nuestra exposicion ya que si la
inmediatez exigiera realidad objetiva se vendrian abajo las delimitantes que ya hemos

sefialado.

Este momento resulta notorio porque la cosa se da cuenta que sabe algo por medio de otro,
siendo una distincion que la conciencia inmediata hace en ese yo, presentandolo como algo
fuera de si; sin embargo, al tener presente un atributo del espiritu como “yo”, hace que

constituya su naturaleza, donde “la naturaleza es el devenir de la existencia del espiritu

La manifestacion del Espiritu en la certeza resulta un tanto sinuosa, porque se entiende que
el mismo espiritu “"tiene que configurarse a través de la extensién de la conciencia, y aunque
como un fulcro ya la ha animado, la conciencia parece mantenerlo oculto, protegido,
generando un contexto extremo que puede ser considerado metafisico u ontoldgico. Asi, el
espiritu mas que oculto permanece “emplazado”, pero con caracter activo. Por ello, en el
analisis de la certeza sensible el espiritu la expresa Gnicamente como singularidad; esto se
refiere a la conciencia individualizada, inmediata, aun no constituida dentro de la totalidad

de las conciencias individuales.

Hegel nos muestra que la carencia de la certeza sensible estriba en sus expresiones o “frases
demostrativas” como “esto”, “éste”, donde el esto muestra una doble figura de su ser en un
[“ahora” y un “aqui”].®® Estos términos conducen a la conciencia de forma inevitable al
extravio perdiendo la intencion de su conocer, porque al atender conceptos que se sefialan
como universales, instantes después de afirmarlos tienden a desaparecer quedando sélo

como palabras vacias, abstractas, aunque en realidad Hegel advierte que el lenguaje es lo

* Ibidem.

* Ibid., p. 64.

% Garaudy Roger, op. cit., p. 205.

% Ph, p. 64. He insertado corchetes como signos de agrupacién para no confundir la cita textual con las
comillas que hacen resaltar las palabras donde recae mayor atencion.
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mas verdadero —como universal. Hegel nos ilustra este vacio con un notable ejemplo: A la

pregunta ¢ qué es el ahora? contestaremos: el ahora es la noche. Hegel continua;

Para examinar la verdad de esta certeza sensible, bastard un simple
intento. Escribiremos esta verdad; una verdad nada pierde con ser puesta
por escrito, como no pierde nada tampoco con ser conservada. Pero si
ahora, este medio dia revisamos esta verdad escrita, no tendremos mas
remedio que decir que dicha verdad ha quedado ya vacia.”’

Podemos enumerar casos similares al anterior desembocando siempre en la universalidad,
pues toda afirmacion en la certeza sensible en el instante que se enuncia se aprecia como
algo que prevalece innegable, pero momentos después de haberla expresado se desvanece,
porque todo enunciado en esta certeza desemboca en la universalidad. Aqui, el avance de la
conciencia una vez mas se trunca, 0 mejor, se detiene en otra estacion de transito de las
maltiples en las que se aparca. El riesgo que se corre al asumir las cosas de manera
inmediata es que en situaciones posteriores seran cambiantes y propensas a desaparecer. Al
respecto, Hegel menciona que resultan equivalentes a expresar un “aqui”, como parte del
esto. Enunciemos el ejemplo conocido del arbol. Tenemos que al observarlo lo afirmamos
como un aqui “hay un arbol” porque nuestra atencion se fija de manera inmediata, pero al
dar la vuelta (otro yo) ve una casa y sostiene que tal arbol sélo es un esto, que nuevamente
se revela como universalidad. EI yo que presencia esto no puede ser entonces el yo singular
del idealismo objetivo, sino el yo universal del idealismo subjetivo.®® Asi lo concibe el
momento del aqui, que se trueca nuevamente y aparece como “esto” reiterando lo universal

que:

en la verdad de su objeto, permanece, por tanto, el ser puro como su
esencia, pero no como algo inmediato, sino [como] algo a lo que es
esencial la negacion y la mediacion y, por consiguiente, no como lo que
nosotros suponemos como el ser, sino como el ser determinado como la
abstraccion o lo universal puro; y nuestra suposicion, para la que lo
verdadero de la certeza sensible no es lo universal es lo Unico que queda
frente a ese ahora y aqui vacios o indiferentes.*®

*" Ibidem.
%8 Garaudy Roger, op. cit., p. 199.
% ph, p. 65.
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Hegel deja entrever que el lenguaje es lo mas verdadero; en todo caso nosotros somos los
que no podemos manifestar un ser sensible a través del lenguaje, porque no es posible
mencionar lo que suponemos de lo singular —individual—, suscitando siempre el hecho de

tener que caer en subjetivismo y mas en “el solipsismo”.70

En esta parte de la seccion “Certeza sensible” es en donde empieza a tomar mayor interés el
simil que algunos intérpretes de Hegel mantienen con respecto de que en las figuras
dialécticas de la Fenomenologia se representan algunos periodos “histéricos”,”* y cada
figura de la conciencia corresponde a un determinado periodo de la historia. En todo caso,
en nuestra consideracion la figura que por antonomasia si representa una época, 0 mejor
dicho, se contrasta acertadamente con cualquier periodo historico temporal en formacién, y
que a la vez ha generado gran literatura por parte de algunos comentaristas y circulos de
estudio que lo toman como tema central en diversos estudios sociales por estar presente, ya
desarrollada, la conciencia que se sabe como autoconciencia (como un particular), pero que
aun esta figura se retrasa en su ingreso al orden histérico por dejar bloqueado o quedar
unilateral el movimiento del reconocimiento que nos interesa comprobar en su concrecion,

es la figura sefior / siervo.

Respecto de la certeza sensible que es comparada con algun periodo histérico, Marcuse
especula; que esta localizacion o comparacion de los aspectos, en tal o cual época de la
historia, sirve antes que nada para hacernos atentos a su recurrencia en todos los periodos
de la historia’. Labarriére discurre que esta referencia sélo se muestra para mencionar que
“la particularidad de los conocimientos solo tiene sentido sobre el telon de fondo de la
universalidad de la actitud”” y en gran medida se le otorga razén a Labarriére. En cambio,

Garaudy subraya respecto de la figura de la certeza sensible:

Esta dialéctica de la conciencia reproduce una dialéctica historica; el
primer momento, el de la afirmacién del Ser en oposicién de las
apariencias, es el de la filosofia de Parménides que proclama el caracter

"0 Garaudy Roger, op. cit., p. 199.

! Cf. Garaudy Roger, Marcuse Herbert, y Labarriére, Pierre-Jean. Obras citadas en paginas anteriores.
"2 Marcuse Herbert, op. cit., p. 17.

73 Labarriére, Pierre-Jean, op. cit., p. 269.
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ilusorio del saber sensible y la independencia del Ser respecto de todo
saber.”

Antes de alejarnos de estos comentarios cabe mencionar lo que Garaudy expone acerca de

lo que es evidente en la certeza sensible:

La realidad inmediata seria entonces la del sujeto. “Esta inversion de
perspectiva nos lleva a una segunda posicion histérica del ser: la de los
sofistas griegos, la de Protdgoras que sostiene: “El hombre es la medida
de todas las cosas, para las que son, medida de su ser, para las que no son,
medida de su no-ser”.”

Lo universal es lo verdadero de la certeza sensible expulsada del objeto, confinada en el yo,
que se torna activo, une el ser con el no ser, como una primera negacion que indica que “el

. . . . ., 7
ser no es un dato inmediato contiene su propia negaciéon”.’®

1.3.2 Percepcion

Arribamos a la percepcion en donde el objeto de conocimiento al que tiende la conciencia
se aprecia mas complejo, pues si en la certeza permanece s6lo como un “esto” en este
momento pasa a ser una ‘“cosa”’ que contiene muchas “propiedades, como universales
sensibles”,”” y si se intenta reducir esas propiedades se recrearia nuevamente la certeza
sensible donde la cosa simple se entendia como captacidén inmediata; por tal motivo, la cosa
en la percepcion ahora se capta, pero en la forma de una unidad disgregada. Este problema
de la unidad implica la continuacion de su superacién, asumir la comprension de la unidad
a través de su retorno a si misma, es decir, donde la conciencia alin se complica porque no
preveia que la realidad del objeto confluye en su condicion de simple y diverso, lo que
Hegel subraya como “contraposicion”.”® Para explicar esa contradiccion de la cosa que ha
surgido por el intento de comprender su unidad, en el desarrollo filosofico nuestro autor

sefiala: “la entera diversidad de esos aspectos de la cosa no viene de la cosa sino de

" Garaudy Roger, op. cit., p. 199.
" Ibidem.

" Ibid., p. 199.

" Ph. p. 75

8 ph, p. 73.
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nosotros.”® Pero, como nosotros en este nivel de desarrollo de la conciencia no hemos

alcanzado la determinabilidad de singular, este tema de la percepcion continla

presentandose aln de forma abstracta como la certeza sensible. Por lo tanto, “no habremos

de preguntarnos qué proviene de la cosa y qué de nosotros pues esto seria plantear mal el

asunto” y aun mas si preguntamos respecto de la multiplicidad de los accidentes, ya que

incidiremos en aislar abstractamente de la cosa algo que de suyo pertenece a lo uno y lo
5 80

multiple o “la cosa de multiples cualidades”,”™ en esas mismas lineas puntualiza nuestro

autor.

Hegel dilucida con el ejemplo iterativo que menciona en esta seccién del cubo de sal. En
relacion a éste nos dice que puede ser percibido como “uno”, y en cuanto se analiza la
percepcion, Hegel dice: descubro multiples aspectos de forma “simple y al mismo tiempo
multiple”,®" porque estan en las cosas mismas distintas maneras, y al igual que la certeza
también recala en universales “pero aqui en la percepcién lo universal pasa a ser lo sensible
superado”.® Al contar con multiples propiedades —la sal- blanca, angulosa, cbica,
etcétera, como cosa, no es la cosa a “solas”, sino la cosa con sus propiedades. La cosa en-Si
en realidad es el elemento que concatena sus propiedades en la unidad: detras de las cuales
se muestra el “también” que forma la cosa. Hegel enfatiza que la riqueza del saber sensible
pertenece a la percepcion, no a la certeza inmediata, es decir, no de forma univoca y
exclusiva. Pero al permanecer —la cosa— fija, intacta, con diversas cualidades incluidas en
otras cosas similares tampoco nos ofrece garantia de una distincion para asimilar un
conocimiento absoluto que se determine motil, porque sélo tendremos nuevamente que el
lenguaje exige presencia como el decir: esto es “también” o unidad excluyente,® “disuelto

en materias independientes” como “verdad opuesta”.®*

" Ibid., p. 72.

% Ipid., p. 71.

8 Ipid., p. 72.

82 Garaudy Roger, op. cit., p. 201.
8 ph, p. 73.

 Ibid., p. 77.
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Las diversidades que presenta la cosa multiple pertenecen al mundo de la apariencia
sensible, pero “las propiedades determinadas no existen solo en virtud de otras cosas, sino

. . 85
que estan en la cosa misma”.

Asi la concepcion misma de la cosa nos resulta contradictoria al intentar examinar
aisladamente algo de ella, de tal modo que si se continuara queriendo separar alguna
propiedad recalariamos de nuevo en el extravio. Por eso concluiremos esta parte
mencionando que ya que hay en ella —en la cosa multiple— dos 0 mas seres diversos, “la
cosa es para si y también para otro para si en tanto que es para otro y para otro en tanto
que es para si”®® Lo uno y lo diverso al cobrar gran fuerza requieren lo que hemos
mencionado lineas arriba y que se convierte en razén suficiente; “lo otro” que somos

nosotros —en términos hegelianos— es el otro, el médium universal si se lo compara con el

absoluto:

De este modo se ha determinado para la conciencia como se halla
esencialmente constituido su percibir, a saber: no es una aprehension pura
y simple, sino que en su aprehension la conciencia, al mismo tiempo, se
refleja dentro de si partiendo de lo verdadero.”’

En lo sucesivo Hegel menciona que la conciencia no solo percibe sino que es consciente de

su reflexion dentro de si.®

La percepcion no llega a captar el objeto porque no puede realizar la unidad de sus dos
momentos contrapuestos, pues la conciencia al presenciar dos verdades —identidad de la
cosa y la diversidad de sus propiedades— no puede excluir alguna de ellas en calidad del
pensamiento que se esta erigiendo. Asi, atribuye sucesivamente a la cosa tanto la unidad
como la multiplicidad, mientras que lo que “hay que especular es el transito de lo uno a lo
otro”.% Este transito de la unidad a lo multiple, del ser para si al ser para otro, de lo interior

a lo exterior es el retorno de la conciencia a si misma, al indagar por la verdad en lo

8 Garaudy Roger, p. 201.

8 ph, 79. Las cursivas son de la traduccién de la Fenomenologia.
¥ Ibid., p. 75. Las cursivas provienen de la traduccion.

% Ibid., p. 76.

8 Garaudy Roger, op. cit., p. 202.
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exterior, es decir, en “lo otro —no exterior— de ella” porque ha descubierto que la verdad del
objeto solo se puede formular en una unificacion conceptual, y no en una captacion directa
0 perceptiva de lo que la cosa es. De esta forma Hegel prosigue elaborando un juicio, una
reflexion sobre el objeto, pero sin salir del interior de la conciencia, ya que el transito de lo

uno a lo maltiple es comprendido y comparado de forma analoga a la nocién de fuerza.

Con esta nocidn asistimos un nuevo momento, que es donde se mostrara con mayor ahinco
lo innegable que significa lo otro, por la subsistencia del concepto en lo interior de la
conciencia. Este es el punto que procedemos a exponer, mostrando gran parquedad respecto

de la original y portentosa exposicion de Hegel.
1.3.3 Fuerza

Pareciera que Hegel de manera furtiva no menciona al “hombre” como tal, al menos
todavia no lo considera con la determinabilidad de condicion humana, pues en esta parte
aun no hemos accedido a lo exterior —lo superado—, sin embargo, la idea que venimos
fraguando que es la de afirmar el singular, en esta parte de la Fenomenologia comienza a
cristalizarse, porque si en la certeza y la percepcion Hegel nos convocaba mostrar un
caracter receptivo, inmediato, aqui ya resulta mas axiomatico el asomo del singular, cuando

sefala:

Lo que nosotros, segln esto, tenemos que hacer, ante todo, es ponernos en
su lugar y ser el concepto que plasma lo que se contiene en el resultado; es
en este objeto plasmado, que se presenta ante la conciencia como algo que
es, donde la conciencia deviene ante si misma conciencia concipiente.90

El concepto —que es interior— tiene que dar cuenta en su elaboracién de una doble situacion
que la conciencia ha descubierto en el objeto: ambas condiciones, a saber, la cosa y la
pluralidad de sus elementos que se han mostrado contradictorios, ya que no se puede
afirmar uno solo aislado de su unidad, pero Hegel advierte que el que se hallen
contrapuestas “no quiere decir sino que ambos momentos son al mismo tiempo, uno y otro,
independientes”.®* Y las diferencias de la cosa que se concentran en la unidad donde

comienza el despliegue hacia una realidad que se aleja de lo sintiente y lo percipiente

% ph, p. 82.
% Ibid., p. 83. Las cursivas son de la Fenomenologia.
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integra la oposicion contenida en el interior de ella misma: “las diferencias establecidas
como independientes pasan de modo inmediato a su unidad; ésta pasa a ser también de
modo inmediato el despliegue, y el despliegue retorna, a su vez, a la reduccion”.” Este
pasar es el movimiento de la fuerza que contiene dos momentos; el primero de ellos como
expansion de las materias independientes en su ser, y el segundo es el del ser ausente en

. . . , . 93
ellas, es decir la fuerza “repelida hacia si misma”.

En esta dialéctica con la nocion de fuerza en su extrinsecacion encontramos un momento
decisivo de la conciencia: el desdoblamiento, que se produce para superar lo que en ella se
presenta indeterminado, contradictorio. ElI desdoblamiento coadyuva a acertar el transito
que debe existir en la relacion, para formar la unidad, es decir, entre lo uno y la
multiplicidad, ya que este uno y la multiplicidad de la cosa que recala en universales en
realidad nada tienen que ver con un despliegue externo libremente ad infinitum porque ello
no es una fuerza. Una fuerza no puede concebirse sin la resistencia que a ella se opone:
“una fuerza no puede ser pensada sola”.** “Cada fuerza no tiene realidad mas que por su
opuesto, su antagonista. Polaridad, accion reciproca y devenir caracterizan a la vez la

dialéctica de la naturaleza y la dialéctica del pensamiento”.*

La independencia que se manifiesta respecto de los objetos transcurre dentro de la
conciencia; al desdoblarse no nos encontramos fuera de ella aunque lo exterior asi se
estimase, pues no se hablan de cosas exteriores deliberadamente, sino que el entendimiento
de la conciencia al explicarse como concepto de fuerza “que es propiamente el concepto
que lleva en si los momentos diferenciados, como diferentes, ya que deben ser distintos en
la fuerza misma; la diferencia sélo es por tanto, en el pensamiento”,*® en la medida que esta
conociendo parte de dos mundos: el de la conciencia que tiene frente a si el fendmeno, lo

fenoménico como exterior, es decir, lo temporal, “porque nace, deviene y perece”. Y el

suprasensible —que el entendimiento lo exhibe como cosa en si— distinto del fenémeno, “ya

% Ibid., p. 84.

% Ibidem.

% Garaudy Roger, op. cit., p. 203.

% Ibidem.

% Ph, p. 84. Hegel se refiere al concepto en si como “base absoluta” que brota entre la esencia y la reflexion.
Lo que esto significa que ahora pasa a ser la verdad para la conciencia. Cf. C.L. p. 511.
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como Dios trascendente”.’” Una vez desdoblado este mundo el entendimiento se sitda en el
interior “por donde lo interior se consuma —en la conciencia— como fenémeno”.*® El
fenémeno del que habla Hegel, que aqui seria lo particular dentro de lo universal, se
muestra como un reflejo —pantalla—, telon, entre lo exterior y lo interior, de lo uno y lo
multiple que desaparecen, pero a la vez estdn contenidos como peldafios para ascender
“entre la cosa en si” supra sensible y la cosa para “nosotros” (como fenomeno), es decir,
manifestando un mundo al que nuestro autor nombra “invertido”, “el convertirse lo igual en

desigual y el convertirse lo desigual en igual”® en el pensamiento que las percibe y las

piensa, resultado elucubrado por la conciencia en su elaboracion conceptual de fuerza.

Hegel no puede satisfacerse con este dualismo que segin Garaudy conduce al
“agnosticismo™,"® por lo tanto, a partir de este desdoblamiento, la conciencia abandona en

su totalidad el modo percipiente del saber y comienza a atisbar la razon.

La escision de lo uno y lo maltiple que se da en la cosa misma, es decir, en ser para si y ser
para otro, tiene esclarecimiento en la relacién —ya lo hemos mencionado lineas arriba— en
su transito. Ahi, basandose en el concepto de fuerza, se despliega la superacién de lo
fenoménico —aparente— y lo suprasensible; en ello se hace presente la ley. Hegel entiende la
ley como la necesidad de una vinculacion de las cosas por oposicion a la que seria
tautologica. Pongamos por caso la “Ley de Newton”,'™ que consiste en reducir toda
realidad a elementos idénticos —en el sentido de inmediatos, sensibles—, es decir, en una
“ley exterior” que explica uno por uno los elementos que constituyen (objeto por objeto), lo
que aqui no encontraria resonancia por ser ley de otra indole. La ley a la que Hegel se
refiere es la que sustenta entre los fendmenos un vinculo interno necesario y viviente.
Dicho de otro modo, Hegel habla de la ley como el concepto que constituye el interior del

pensamiento, concepto que en ninguna forma resulta abstracto a la cosa, ya que una

% Garaudy Roger, op. cit., p. 203. En lo que respecta a Dios considero que este no es el lugar indicado para
hablar de él, sélo comentaré que el sistema hegeliano; es un sistema que atiende no s6lo a la simple
racionalizacion de un aspecto religioso —como algunos autores afirman—, sino a la génesis de un pensamiento
incomparablemente méas profuso, bajo la 6ptica del idealismo objetivo que quiere captar la totalidad de lo real.
Hablar de Dios en estos momentos de la Fenomenologia me parece un término peyorativo por abstracto, sin
embargo, la conciencia infeliz si lo clamara.

% Ibid., p. 98. Lo que se encuentra entre guiones es afladidura nuestra.

% ph, p. 97.

199 Garaudy Roger, op. cit., p. 204.

191 Ihidem. Esta es la critica que dirige hacia el conocimiento cientifico ordinario de su tiempo.
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abstraccion no puede explicar una realidad viviente porque el concepto es desarrollo interno

. ., .5 102
de las cosas, “movimiento, creacion y expansion”.

1.3.4 Infinitud

Asi Hegel establece una relacion entre el fendmeno y el concepto como una relacién de lo
finito a lo infinito. “Por tanto para él, lo infinito es inmanente a lo infinito; no es sino el
movimiento por lo cual lo infinito se supera. Lo infinito no existe mas que en lo finito,
como lo finito sélo existe y tiene sentido en lo infinito que lo anima y lo contiene”.'® Esto
manifiesta la pureza del concepto absoluto y la diferencia de lo “uno” donde lo “otro” es
dado inmediatamente —sin embargo exige presencia—. El mismo Hegel aclara: “porque
coloco lo contrario de lo uno o dado del lado de acd y del lado de alla lo otro
indudablemente, con respecto a lo cual es lo contrario”,'®* esto es asumir lo otro en el
mismo:

Y asi el mundo suprasensible, que es el mundo invertido, ha sobrepasado

al mismo tiempo al otro y lo ha incluido en si mismo; es para si el mundo

invertido, es decir, la inversion de si mismo; es él mismo y su

contraposicion en una unidad. Solamente asi es la diferencia como
diferencia interna o diferencia en si misma, o como infinitud.*®

En la infinitud que se da en la conciencia predomina el desdoblamiento para lograr la
igualdad consigo misma, subsistente en la diferencia interna donde ambas partes se
confortan por el concepto que los observa y los mantiene como contrapuestos, superandose
y deviniendo igual a si mismo.

Es decir, son cada uno de ellos lo contrapuesto a si mismo, tienen su otro

en ellos, y son solamente una unidad” —donde—: “Estos términos

desdoblados son, por tanto, en y para si mismos, cada uno de ellos un

contrario de otro, por donde el otro se enuncia ya al mismo tiempo que
1 »» 106
él.

9 Ibidem.

193 Ipid., p. 205.

104 ph, p. 100.

"% Ibidem. Cf. E.C.F. § 423.

196 Ipid., p. 101. Las cursivas son de la fuente original.
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Asi, al surgir la infinitud de forma libre pasa a ser la esencia simple de la vida no
bioldgica'® —de la autoconciencia— porque en ella tales diferencias que parecerian
tautolégicas en realidad no lo son; el concepto de fuerza y la ley la han presentado
libremente como una explicacion y luego como objeto: “es objeto para la conciencia como

lo que ella es, la conciencia es autoconciencia”.**®

En esta parte podemos concluir que la conciencia y su objeto —el objeto— no ocupan un
lugar por separado; con ello descartamos alguna posible atingencia con un dualismo formal
atribuido a Hegel en esta parte de formacion de la conciencia, pues revelandose la
conciencia como ser en-si, y para enriquecer ain mas su contenido, diremos en ser para
otro —que implica también él en-si— en realidad ella resulta el ser en-si y el ser para otro
(que sera para si), por donde ambos como extremos y término medio forman una unidad.
Esta, a su vez, es una relacion que implica necesariamente movimiento, despliegue,
mostrando que ella y su objeto coexisten en el mismo contexto del saber que es mediado
por el absoluto que ha delegado las tablas a la conciencia para que se atine como saber que
es y entendimiento mismo, y que con todo ello han descubierto la presencia imprescindible
de lo otro que se declara firme para establecer lo en-si y para si, porque ante la conciencia
significan lo mismo. Hegel sin devaneo lo indica: “conciencia de otro, de un objeto en
general, es ciertamente ella misma, necesariamente autoconciencia, ser reflejado en si,
conciencia de si misma en su ser otro”,® no es otra sino lo otro de si. Por Gltimo, cabe
mencionar que el punto medular de esta parte que hemos abordado de la Fenomenologia
entre lo uno y lo otro, Hegel los presenta como dos extremos: “[...] uno el del puro interior
y otro el del interior que mira a este interior puro, se juntan ahora y, lo mismo que
desaparecen ellos como extremos, desaparece también el término medio, en cuanto algo
distinto que ellos”,"*° donde cada extremo es el término medio que habran de reconocerse
reciprocamente, verificandose en esta reciprocidad que los hace convergir en el concepto
donde surge el en-si —la conciencia— y con la inclusién de sus momentos como totalidad

equivale a decir autoconciencia.

197 Sino una vida del ser en general; “la vida universal o el alma del mundo”. Hyppolite Jean, op. cit., p. 144.
198 pp, p. 102.

199 1hid., p. 103. Las cursivas son de la fuente directa.

19 1hid., p.104.
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La conciencia por ahora contiene el saber que es la verdad de todo el proceso dialéctico
efectuado en el cual van desapareciendo los momentos —anteriores— de la conciencia, a
saber: certeza, percepcion y todo lo que tenga contenido sintiente y dudoso. Hegel

menciona la entrada triunfal al interior, es decir, a la autoconciencia:

Se alza, pues, este telon sobre lo interior; y lo presente es el acto por el
que lo interior mira lo interior, la contemplacion del homénimo no
diferenciado que se repele asi mismo se pone como interior diferenciado,
pero para lo cual es igualmente inmediata la no diferenciabilidad de
ambos términos, la autoconciencia. Y se ve que detrds del Ilamado teldn,
que debe cubrir el interior, no hay nada que ver, a menos que
penetrasemos nosotros mismos tras él.**

Por ahora, nos posicionamos en un nivel mas de la dialéctica. Ya contamos con la presencia
de la autoconciencia, pero antes de declararla singular debemos examinar los Gltimos
detalles de la exposicidn hegeliana para afianzar la posicion que exige la autoconciencia;
ello permitird acercarnos al tema central que hemos considerado punto axial en esta
empresa: el tema del reconocimiento. Los pormenores de la autoconciencia en-si, para si,

son materia del siguiente capitulo.

1 1hidem.



52

Capitulo Il
El sefior y el siervo en Hegel

En este capitulo nos dedicaremos a esclarecer qué entendemos por autoconciencia en esta
parte de la Fenomenologia. Al concluir estas particularidades daremos cuenta de la
importancia del deseo al descubrirse la conciencia como tal por su desdoblamiento; ello nos
permitira abordar el desarrollo del enfrentamiento, es decir, la confrontacion de la
conciencia con otra de su misma condicion, arribando de esta manera al desenlace del tema
central que venimos forjando en este trabajo: el reconocimiento, que desde una éptica
personal en esta parte de la Fenomenologia lo aprecio con un aspecto unilateral, no
obstante porque ahi —en el enfrentamiento— comporta sélo la segunda parte de este analisis
prosiguiendo en el apartado de la razon, el cual sera el inicio de la tercera parte, donde
contrastandolo en la esfera social determinaremos su concretud. No detallaremos mas
acontecimientos en este momento; Gnicamente a grandes rasgos precisamos el punto al que
nos acercamos. Por ahora, volvamos al desarrollo de la autoconciencia que continda

indagando acerca de su saber real.

A partir de estos momentos la conciencia se descubre para nosotros como autoconciencia,
pero falta que ella dé cuenta de que la verdad que busca en lo que considera su objeto, en

realidad debe realizarla en ella misma porque no existe ruptura con su objeto.

En esta parte de la formacion de la unidad de la conciencia que hemos venido trabajando,

Hegel dice que s6lo es para nosotros, aun no para la conciencia en si; es decir, “como

unidad con la conciencia en general”.**?

El desarrollo de la autoconciencia en el seno de la vida universal mostrara
seguidamente como la verdad o la razén universal tiene por condicion la
certeza de si, que alcanza la conciencia humana y se convierte para ella en
una verdad. Solamente cuando la certeza (subjetiva) ha tomado la certeza
de una verdad (objetiva) y cuando esta verdad ha pasado a ser certeza de
si, puede hablarse de razén o de autoconciencia universal.'*®

12 1pid., p. 103.
3 Hyppolite Jean, op. cit., p. 144.
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2.1 Autoconciencia (Selbstbewusstsein)

El en si, en el dominio que prepondera, asume un modo para otro. Con ello nace un nuevo —
objeto— igual a su verdad, y esa verdad es la conciencia puesta como ese ser otro, pero que

ella aun no distingue diferenciado de ella misma.

Al representarse como una “unidad quieta o como yo” —el objeto nuevo— que es este yo, se
convierte en el contenido. Con ello tenemos que lo que se presentaba al final del desarrollo
de la conciencia en la infinitud y que sélo era apreciado para nosotros, al representarse
como yo, en movimiento, también corresponde al saber de la autoconciencia en donde el
objeto por igual corresponde al concepto. En estos momentos donde uno parece extraviarse

en las lineas de la Fenomenologia nuestro autor esclarece este punto:

O bien, si, de otro modo, llamamos concepto a lo que el objeto es en si y
objeto a lo que es como objeto o para otro, vemos que es lo mismo el ser
en si y el ser para otro, pues él en si es la conciencia; pero es también
aquello para lo que es otro (él en si); y es para ella para lo que él en si del
objeto y el ser del mismo para otro son lo mismo; el yo es el contenido de
la relacion y la relacién misma; es él mismo contra otro y sobre pasa al
mismo tiempo este otro, que para él es también s6lo el mismo.™**

Con lo anterior podemos inscribir un resultado en la postura del yo; sin embargo, hemos
advertido en el capitulo anterior que continuamente la exposicion de Hegel se nos presenta
como si fuera una especie de inversion —idealista—, no obstante, lo que nos corresponde es
proseguir el ritmo dialéctico que impone de suyo la superacion de la autoconciencia en

desarrollo.

Asumimos el mérito conferido al “yo” en esta parte de la dialéctica de la autoconciencia
como el comienzo del yo activo que constituye el contenido de la autoconciencia. “El
producto de este proceso es que el yo se une con si mismo, y asi, satisfecho por si, es

1”115

real” ™, por lo que en esta parte de la dialéctica de Hegel no podemos dejar de mencionar la

observacién de Alexandre Kojéve en su obra clasica Dialéctica del Amo y el Esclavo.

14 ph p. 107. Las cursivas pertenecen a la traduccion.
" E.CF. §428.
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De la cual destacamos unas lineas que en nuestro criterio es el punto algido del proceso
dialéctico en la propagacion del singular-particular como especie humana a la antesala de la

actividad antropogénica por medio del “yo”. Al respecto Kojéve apunta:

El hombre es autoconciencia. Es autoconsciente; consciente de su realidad
y su dignidad humana, y en esto difiere esencialmente del animal, que no
supera el nivel del simple sentimiento de si. EI hombre toma conciencia
de si en el momento en que, por “primera” vez, dice “Yo”. —prosigue
Kojéve— Comprender al hombre por la comprension de su “origen”, es
comprender el origen del Yo revelado por la palabra.*®

Con mayor resplandor a diferencia de su primer asomo en la certeza sensible, sin duda, el
y0 —en movimiento— es la piedra de toque para reconocer algo otro que “es el mismo contra
si mismo”, es decir, donde Hegel apunta inexorablemente al enfrentamiento que ya esta

latente.

No podemos hablar de autoconciencia sin considerar sus momentos anteriores —aunque
abstractos— que forman parte en el despliegue del desarrollo de la autoconciencia, porque
en su nueva posicion como “yo” real retorna a ellos para superarlos, presentandose en esta
reflexion como momentos diferenciados en que “para ella es también la unidad de si misma
con esta diferencia como segundo momento diferenciado”.*'’ Con esta dialéctica la
conciencia identifica la esencia de su verdad, pues la comprension de esos dos momentos
en que, en el primero, lo sensible, singular e independiente se encuentra marcado con el
caracter de lo negativo, y el segundo por la reflexion (que es el retorno de si misma en su
unidad) se supera, se consuma y deviene vida. “La vida entonces no puede reflejarse a si
misma en su totalidad mas que en la autoconciencia. La sustancia aparece aqui por primera
vez como sujeto”,™® que sélo se expresa més en la autoconciencia como esencia consigo
misma, donde no puede ser conciencia de si misma méas que por relacion con otra
conciencia. “Esta unidad debe ser esencial a la autoconciencia; es decir, que ésta es, en

general, apetencia”.™® Y como apetencia “cl objeto de esta apetencia inmediata es algo

116 Kojéve Alexandre, Dialéctica del amo y el esclavo, p. 11.
Y ph, p. 108.

18 Garaudy Roger, op. cit., p. 208.

9 ph, p. 107.
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vivo”,*?? es decir, con el que obtiene su satisfaccion; asi tenemos que “el apetito es, pues,

) ., 121
en su satisfaccion, en general, destructor”.

2.2 El deseo (Begierde)

Nuestro autor nos ha indicado que el objeto —independiente, diferenciado— que aparece
como vida independiente resulta una apetencia. Nosotros, para un mejor discernimiento en
el tratamiento del tema de la apetencia nos apoyamos de la ya clasica traduccion del

122

filésofo francés Hyppolite Jean que traduce Begierde por “deseo” ““ y no por apetito.

La conciencia al dirigir su contemplacion hacia un objeto independiente, no puede volver a
si, no puede reconocerse en él, pues en esta contemplacion es absorbida por ese mismo
objeto. No es sino a través de un deseo que ella férreamente puede aniquilar, devorar a ese
objeto que le impide realizar su regresion —reflexién— de si, pues ella en condicién de yo

activo del deseo se mueve en ese deseo como si éste fuera un medio para ella.

De tal forma la conciencia es deseo, pero al constituirse como tal nos preguntamos ¢qué
desea? A esta pregunta contestaremos: como antecedente, desea deseos, y como
consecuente, diremos el deseo del otro, pues con este segundo espera cumplir el objetivo
del deseo, que con mayor puntualidad consiste en obtener el deseo de reconocimiento, con

el cual satisfaga ese objetivo deseante, que es su propia intencion.

Distingamos detenidamente esta nueva dialéctica, para comprender por qué la conciencia es
deseo. Lo que tenemos que hacer, en primer lugar, es diferenciar este impulso (Trieb)

propiamente humano en oposicion al del deseo animal, porque siguiendo a Kojéve: “el

2% bid., p. 108.

LECF. §428.

122 Hyppolite Jean, aclara este uso: “Hemos traducido el término aleman que emplea Hegel (Begierde) por
deseo y no por apetito. Ello se debe a que el deseo, efectivamente tiene mas extensién de lo que parece a
primera vista; aunque inicialmente se confunde con el apetito sensible en tanto que conduce a diversos objetos
concretos del mundo, lleva en si un sentido infinitamente mas amplio. La autoconciencia se busca
profundamente a si misma en este deseo y se busca en lo otro”. Cf. Hyppolite Jean., Génesis y estructura de
la Fenomenologia del Espiritu de Hegel. pp. 145-146. Por su parte, Findlay, respecto del deseo comenta que
es “la actitud que aspira a ser las cosas externas conformes a nuestras exigencias en lugar de tratar de
descubrir meramente lo que son”. Reexamen de Hegel, p. 95. Sin embargo, parece que Findlay, compara a la
autoconciencia en la categoria de vida humana, es decir, con el hombre que en esta parte de nuestro trabajo
por ahora consideramos no adelantar demasiado, porque cabe mencionar que el reconocimiento de tal singular
sigue aguardando, antes de ser declarado como tal.
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animal no supera el nivel del simple sentimiento de si”,**® ya que el animal por instinto sélo

desea comida, cosas naturales, y generalmente se las come, destruyendo Yy
desapareciéndolas. En el caso de la conciencia, al ser conciencia deseante, también requiere
de alimento, pero tal alimento lo asimila inicamente como la “pretension” del deseo del
otro. El deseo del ser humano desea el deseo de otro hombre: “Para que haya Deseo
humano es indispensable que haya ante todo una pluralidad de Deseos (animales)”,"®* y en
comunion —relacion que expresa un conjunto de iguales— con ellos, alcanzar el
cumplimiento real del deseo, que consiste en lograr que el otro lo reconozca. (A traves de
qué forma podra lograr este objetivo, pues aqui lo niega, a la vez que lo preserva? Por
medio del sometimiento de este otro, de lo otro de si. Hegel menciona que es una lucha a
vida o muerte. Asi se establece la diferencia entre el deseo animal y el deseo consciente,
pues la conciencia con ese impulso y “pretension”, ante todo, s6lo busca ser reconocida.
Por lo que mas que consumir, aniquilar en su totalidad otro deseo, o conciencia
independiente marcada con el caracter de lo negativo, en realidad sélo tiende a poseerla,
escudada con el “yo” activo de ese deseo que es negador (negatriz), por ende, “yo” activo
de la conciencia. De tal forma que su deseo no consuma la destruccion total Gnicamente es
el impulso por el cual procede a suprimir (Aufheben) dialécticamente cualquier objeto —que
obstruya el cumplimiento de su concepto en esta dialéctica—. La supresion dialéctica no le
permite destruir el objeto, porque debe conservarlo para cumplir su objetivo de ser
reconocida; asi, su objeto en la supresion yace con determinacion nula. “Al quedar nulo
este otro puesto por la autoconciencia surge la certeza de si misma como verdadera certeza

que ha devenido de modo objetivo un nuevo objeto”.125

En la afirmacién de la certeza de si, con miras a la obtencién de su certeza para si, se
produce “la reflexion duplicada”.?® El factor riesgo subyacente en la asimilacion de lo otro
es irrevocable y debe correrse, pues el deseo del otro es que la conciencia solicitante —del

deseo— como “yo” activo, a la vez realice eso, que también se le someta y la reconozca —

123 Kojeve Alexandre, Dialéctica del amo y el esclavo, p. 12.

2 Ibidem.

125 ph, p. 112.

26|hidem. En esta parte advertimos que nos encontramos en el momento de tensién ascendente de la
Fenomenologia, el climax vendra en la figura de dominio y servidumbre.
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éste movimiento duplicado anticipa una confrontacion de conciencias que tiene mayor

resonancia en la figura sefior / siervo.

Yuxtapuestas ambas conciencias —deseos— mantienen la pertinencia de ser reconocidas
incluso como superiores, es decir, donde la primera que solicita simultaneamente es
solicitada por la otra a quien en un primer momento se dirige la peticion. Con ello lo unico
que resulta en primer lugar es que quedan contrapuestas; en segundo, lo que no ha sucedido
pero que esta ya calculado con esa accion, es que alguna de ambas conciencias, sea la
solicitante o la solicitada, quede como nulidad reafirmando la certeza de si de la conciencia
que con apego a su impulso de deseo logra realizar la supresion dialéctica, “supresion de su
individualidad”*®’ de la conciencia a la que se ha dirigido en primer lugar en la

objetualizacion al declararse la conciencia eny para si.

En esta perspectiva de la conciencia deseante, inexorable, que ha depuesto a otra, dejandola
nula, sin individualidad, pero en el Gltimo de los casos sefialada con el carécter de lo
negativo que es lo que le vale para permanecer como objeto, como conciencia que en algin
otro momento también se puede tornar deseante, sefialemos parte de la filiacién que la
autoconciencia ha adquirido. De lo anterior destacamos tres grandes contribuciones de

Hegel con respecto a la conciencia y a la Filosofia en general, a saber:

1. La conciencia es deseo. El hombre desea deseos. Es decir, “el deseo humano debe
dirigirse sobre otro deseo”.?® Sabemos que ese otro deberé ser precisado con el
caracter de lo negativo para cumplir la efectividad de ese deseo.

2. Con ello la conciencia se torna necesariamente activa (trabajadora, servil). “El
deseo lo torna in-quieto y lo empuja a la accion”.*?® “El hombre no puede llegar a
la propia autoconciencia por la contemplacion, sino sélo por la accion”.™*® De ello
se desprende que para asegurar la unidad con ese deseo activo, no se cumplira sino

al término de un largo proceso, sin aniquilacion.

'?"E.C.F. § 430.

128 Kojéve, Alexandre, Dialéctica del amo y el esclavo, p. 13

29 1pid., p. 12.

130 Garaudy Roger, op. cit., p. 209. La contemplacién sera un dbice en la razén, razén observadora que como
certeza sensible, toda observacion la conduce a presenciar puros datos.
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3. La conciencia es social. “El hombre no puede, en consecuencia, aparecer sobre la
tierra sino en el seno de un rebafio. Por eso la realidad humana sélo puede ser
social”.®*! Y en gran medida es lo que la acerca al culmen como particular en la
esfera social, con la presencia de otros deseos o conciencias de esa pluralidad
indispensable, es decir, con los deseos andlogos de los integrantes. “El hombre no
puede satisfacer sus necesidades sino socialmente. Esto es lo que Hegel expresa en
términos idealistas al decir que; “la autoconciencia s6lo alcanza su satisfaccion en

otra autoconciencia”.**

Con estas grandes aportaciones —accion, trabajo y las relaciones humanas insertas en un
marco social- Hegel no nos deja a la zaga del desarrollo dialéctico sino en el margen
vigente, podria decirse contemporaneo, que empieza a cobrar mayor lucidez, puesto que
ahora procuramos el momento por el que la conciencia sea equiparable como hombre, ser
humano. Sin embargo, para aproximarse a este cometido hay que realizar mayor labor
tedrica; por tal motivo hemos venido marchando con el tenor de la Fenomenologia lo méas
fiel que nos ha sido posible; por eso no debemos tildar la exposicion de Hegel —si pasara
por la mente— de exasperante, pues incidiriamos en error —o en el temor a errar del que se
habl6 al principio de este trabajo—, ya que en la exposicion de Hegel no hay que perder de
vista que es la historia de la evolucion de la conciencia, por lo que es obligado descartar
cualquier expresion que se interprete como signo de impaciencia. Esta historia aterrizada en
términos practicos y sociales es la de una formacion cultural: “Puesto que la conciencia es

59133

portadora de una cultura que se encuentra en “constante afinamiento”. En conclusion,

de la cultura y realidad social del hombre de las cuales es ontocreador:

La practica es, en su esencia y generalidad, la revelacion del secreto del
hombre como ser ontocreador, como ser que crea la realidad (humano
social), y comprende y explica por ello la realidad (humana y no humana,
la realidad en su totalidad). La praxis del hombre no es una actividad
practica opuesta a la teoria, sino que es la determinacién de la existencia
humana como transformacién de la realidad.™*

131 Kojéve Alexandre, op. cit., p. 13.

132 ph, p. 112. Cabe afiadir “al ser reconocida por otra autoconciencia”. Cf. Garaudy Roger, op. cit., p. 209.
Esta idea que se forja desde Platén en la ciudad ideal (Republica) y en la polis de Aristételes (Politica).

133 Garaudy Roger, op. cit., p. 195.

134 Kosic, Karel., Dialéctica de lo concreto, p. 240.
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Con esta parte cuasi final de la dialéctica del deseo, Hegel subraya que la autoconciencia

“es una autoconciencia para una autoconciencia”.'*®

El objeto de deseo como reflexion es vida (sujeto como sustancia) y es independiente. “La
sustancia universal inextinguible, la esencia fluida igual a si misma”,** la autoconciencia
se muestra como objeto ante si misma. En ello nuestro autor sefiala: “Aqui esta presente ya
para nosotros el concepto de espiritu”,**’ espiritu absoluto que contiene y es la totalidad de
distintas conciencias. Asi el espiritu resulta a la vez ser la unidad de todas donde “el yo es
el nosotros y el nosotros el yo”. Hemos de sentir un alivio con esta aseveracion por parte de
Hegel ya que sin duda nos resulta aclaratoria, pues ahora fortalecemos la hipétesis que nos
creabamos con tal expresion “nosotros” al haberla acreditado como referente a lo humano.
Hegel al poner el acento en “nosotros” que signa en su exposicion toda, en realidad es

porque siempre ha tomado el nosotros en contraste con nosotros los humanos —yo, o los

otros yoes—, aunque como tal no lo menciona.

Al manifestar la presencia del espiritu real, sin duda, Hegel nos proporciona
significativamente un adelanto en esta parte de la estructura de la conciencia, pues de no
hacerlo considerariamos —con todo y el pequefio avance— mantenerla como conciencia
abstracta. En todo caso, si no se manifestara el Espiritu, la situacién lograda hasta ahora se
volveria precaria, lo cual nuestro autor no puede permitir en esta parte crucial que funge
como antesala a la esfera social, pero ahora, después de haber recorrido una parte del arduo
camino del desarrollo hegeliano en la bdsqueda del conocimiento por parte de la
conciencia, ahora autoconciencia, empieza a generar mayor atencién el desarrollo de la
autoconciencia, la presencia del espiritu colma algunos intersticios padecidos con
antelacion en el desenvolvimiento fenomenoldgico de la conciencia, mas

intempestivamente pareciera como si de nuevo se ocultara —s6lo en un aspecto— porque

135 pPh, Esto nos lleva a interpretar que no hay una conciencia sino que hay varias. Al menos, el mismo
desarrollo de una sola conciencia nos delimita un avistamiento de ello, pero que al inicio del analisis
efectuado por Hegel, y en este trabajo comenz6 en torno a una sola, antes de cotejarla en la laya social.
136 H

Ibid., p. 112.
7 Ibidem.
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sabemos que permanece sigiloso, observando todos y cada uno de los movimientos de la

conciencia.
2.3 El reconocimieto (Annerkenung) de la autoconciencia

Nuestra exposicion contina dentro del plano ontoldgico. El deseo de forma general nos ha
manifestado que la conciencia aspira salir de su inmanencia para ser reconocida
(reconocerse) apuntando —hacia lo exterior— con esa intencion de reconocimiento. Asi pues,

entramos a analizar el proceso de esta dialéctica del reconocimiento.

La autoconciencia es en y para si en cuanto que y porque es en si y para si
para otra autoconciencia; es decir, so6lo es en cuanto se la reconoce. [...]
El desdoblamiento del concepto de esta unidad espiritual en su
duplicacion presenta ante nosotros el movimiento del reconocimiento.**®

Estas lineas inferidas del deseo nos presentan una nueva oposicion adjudicada por la misma
conciencia: “la necesidad de desdoblarse para establecer su unidad, en si y para si, es decir,
donde prosiga el cumplimiento que exige su concepto de unidad a través de su
duplicacion”, ™ ya que contintia sélo como en si. Lo que hay que destacar y vale decir en
esta figura es que la conciencia, al desdoblarse, en realidad lo que hard es un “ponerse,
entrar en la existencia existir como algo distinto”.**° Para acentuar esta duplicacién de la
gue ya contamos con previos antecedentes desde el tratamiento de la fuerza, y por separado
en el deseo, ampliamos que este “ponerse” es por el que la conciencia pone o marca a su
objeto como lo negativo, y antes de ponerlo lo primero que ella ha realizado es ponerse a-si,
y con base en ese actuar deviene lo puesto como “negativo”. Por lo tanto, la autoconciencia
efectlia el desdoblamiento al subjetualizarse, y al poner lo otro también como su objeto. “Si
sucede lo primero, se produce el movimiento de la subjetualizacion. Si lo segundo, el de la
objetualizacion. Donde no hay sujeto sin el movimiento del ponerse o desdoblamiento”.***

En la vida de la conciencia que sélo se expresa en ella misma, ésta aparece siendo sustancia

igual a sujeto. Asi lo otro, lo puesto por la conciencia siempre resulta objeto y no sujeto,

38 |pid., p. 113.

' Ibidem.

10 1pid., p. 16. Cf. Hegel., Filosofia de la historia. p. 106.
1 Dri Rubén, op. cit., p. 16.
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pero un objeto que brota del sujeto. La conciencia o sujeto en el movimiento de

subjetualizarse, generalmente deviene otro, y este ultimo no es otro que el primero.

El movimiento en que consiste el sujeto o su subjetualizarse es un
mediarse; un superar la inmediatez que es propio de la piedra, La
mediacion es la contradiccion, movimiento, el sujeto no es. La piedra es.

En el movimiento del desdoblarse de la conciencia, “o uno se pone o a

uno lo ponen no hay de otra”.*?

Por lo tanto, el sujeto como conciencia es resultado de la accion, del trabajo continuo,
poniéndose, “su verdadera denominacidén no es “sujeto” sino “subjetualizarse”. “El sujeto
no es sustantivo, sujeto, sino verbo, subjetualizarse la categoria sustancia, aplicada al
sujeto, responde al momento del en-si del sujeto”.*** El en-si es autoconciencia, y Hegel lo

confirma sefialando en el prélogo de la Fenomenologia:

Segin mi modo de ver, que deberd justificarse solamente mediante la
exposicion del sistema mismo, todo depende de que lo verdadero no se
aprehenda y se exprese como sustancia, sino también y en la misma
medida como sujeto.***

En este sentido, como hemos mencionado lineas arriba, con el desdoblamiento de la
conciencia continuamos observando el aumento del grado de tension resultante en la
dialéctica del reconocimiento, tensién que da origen a un enfrentamiento, pues sabemos que
el otro, o lo otro del en-si, en un primer instante no renunciara a enfrentar semejante
peticion que ha sido expresada con severa acritud por parte de la generadora del
enfrentamiento que no sera casual, azaroso, o campal, porque -y en esto Hegel se muestra
radical e inexorable al indicar en una “lucha a muerte”— se trata de un suceso vital y

decisivo en los justos limites de auto-afirmacion de la conciencia.

2 Ipid., p. 26. Cf. Ph, p. 82.
%3 Ibidem.
1% pPh, p. 15. Las cursivas provienen de Ph.
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Antes de entrar de lleno a este tema de la “lucha” por la afirmacion del reconocimiento,
destaquemos los antecedentes por los que la tension en la figura sefior / siervo hacen

derivar como consecuencia el enfrentamiento.

El joven Hegel de los escritos de juventud habia pensado que la vida unitiva se podria
lograr a través del amor. En el Hegel maduro de la Fenomenologia apreciamos algunos
matices acerca de llegar a esta idea de unidad por medio del amor; sin embargo, en nuestra
opinion lo que planteaba en su juventud respecto de este objetivo ya se aprecia distante,
pues con la experiencia histérica advirti6 que no era posible de esa manera; ya que se
requiere transitar por un camino mas agreste, aspero, que preserve las determinabilidades
inherentes al desarrollo en las que el espiritu ha de encontrarse “separacion, contraposicion,
alteridad”; es decir, en las fases que por convencion de él son su proyeccion como espiritu
absoluto que irradia al espiritu individual, equiparable a decir conciencia particular, a la

cual es menester contar con estas propiedades del todo —del absoluto.

La vida de Dios y el conocimiento divino, pueden, pues, expresarse tal
vez como un juego del amor consigo mismo; y esta idea desciende al
plano de lo edificante e incluso de lo insulso si faltan en ella la seriedad,
el dolor, la paciencia y el trabajo de lo negativo.'*®

En conclusion, asume que “no se llega a la vida unitiva por el amor sino por el combate”,

; . .y . 14
pues “el ser del en-si requiere la supresion de toda alteridad”. 6

El movimiento del desdoblamiento pareciera que nos muestra dos conciencias que en
realidad es una sola efectuando su duplicacion —aqui si se puede comprender mejor como
una dualidad de la conciencia. En ello su relacion se muestra bajo la forma de un hacer

biunivoco: “el hacer de la una como el hacer de la otra”, como movimiento duplicado.

%5 1hid., p. 16.
146 Garaudy Roger, op. cit., p. 211.
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Cada una de ellas ve a la otra hacer lo mismo que ella hace; cada una
hace lo que exige de la otra y, por tanto, s6lo hace en cuanto la otra hace
lo mismo; el hacer unilateral seria ocioso, ya que lo que ha de suceder
s6lo puede lograrse por la accién de ambas.™’

En este movimiento Hegel afirma que se repite el proceso del juego de fuerzas —apreciado
como origen del desdoblamiento, al ser fuerzas solicitantes—, donde las partes solicitantes
se presentaban opuestas al permanecer una de ellas en resistencia, de tal modo que la
conciencia al desdoblarse queda contrapuesta, por lo que la presentacion de ambas
conciencias como fuerzas —comportando resistencia— en este momento converge

infaliblemente en la lucha.

Esta lucha lo primero que articula es que tenemos dos conciencias —arriesgada expresion—,
las cuales no son sino los extremos de la conciencia desplazandose a su término medio de la
unidad por ahora desigual y no completada, pues cada una pretende imponer frente a la otra
su independencia. Asi, lo que se realiza en primer lugar es que cada una por su parte, de
acuerdo al concepto de reconocimiento, demuestre que se encuentran por encima de la vida,

59148

“de la animalidad de su existencia natural empirica” " y desvinculada de toda conexion

posible con ella. A esta actitud Hegel la denomina abstraccion.

En el desarrollo de la conciencia en su hacer duplicado, o mejor, en el enfrentamiento de las
autoconciencias por el reconocimiento, ambos extremos actlan simultaneamente como en
el deseo —fallido—, pero aqui la intencion del sometimiento opera aunada a la tendencia de
muerte hacia el adversario que es lo otro. “La muerte es la misma negacion de la
autoconciencia, la negacion sin la independencia”.**® En dicho enfrentamiento se observan
dos conciencias, cada una con la misma disposicidn a enfrentarse, por ende, a morir, porque
desean ser reconocidas. La una desea someter en su totalidad a la que tiene delante, y esa
otra persigue el mismo fin; sin embargo, ante la idea latente que ambas contemplan de que
alguna va a sucumbir, en determinado instante la lucha se disipa ya que una de las
contendientes fenecida renuncia a la batalla y opta por vivir, y la que se dirige con gran

inflexibilidad en este combate ha simbolizado ante la depuesta “la muerte”, con lo cual

Y7 ph, p. 114.
148 Garaudy Roger, op. cit., p. 211.
19 ph, p. 115.
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logra sacudirla en lo mas intrinseco de su ser. Asi, la que desiste experimenta el miedo
quedando postrada en el temor. ;A qué tuvo miedo en la batalla una de las dos conciencias?
A la muerte.™ Con ello su temor queda antepuesto al deseo de ser reconocida permitiendo
que el otro, quien prevalecio firme al propdsito de vencer —de matar— la someta,
consiguiendo afirmarse como ‘“autoconciencia independiente” desligada de toda vida,
quedando como el sefior, es decir, como conciencia para si. La otra, alojada en el miedo se
convierte en el siervo —conciencia para otro— encadenandose por estos motivos al sefior, a

la naturaleza que no pudo abolir.**
2.3.1 Seforio y servidumbre

Considerada bajo un aspecto simbdlico la lucha a muerte se suspende, pues a decir verdad
ningln protagonista —conciencias— se encuentra extinguido, cada uno en circunstancias
diferentes, pero preservando la vida, ya que de haber conducido la batalla a su consumacién

»132 prescindiendo de los elementos

total, se hubiera inducido el “suicidio filoséfico
indispensables en el desarrollo de la conciencia, sus extremos que forman lo uno y lo otro
de si; que atienden la bidimensionalidad que la constituye, diremos: de cada conciencia o
extremo que la fundan. Sin cumplir la lucha que ha consistido en poner en riesgo la vida de
cada uno para formalizar la certeza de su ser para si, se hubiera impedido reafirmar por
medio de este enfrentamiento suspendido algo tan esencial a la autoconciencia: “la vida”.

Por separado, de haber llegado al grado del suicidio, la exposicion de Hegel ya seria

imposible sin una conciencia que desarrollar.

En la batalla todo indica que ambas participaban con el acto implicito de “pulsion de

»5 153

muerte”,”” pero s6lo una se mostrd aferrada al propésito de vencer y lo consigui6

5% Jiménez Redondo, Manuel, menciona: A la muerte como el amo absoluto. F.E. nota 23, paso quinto. p.

1001.

31 De esta forma grosso modo —de nuestra parte— se constituyen las dos figuras, del sefior y el siervo, y como
se ha mencionado en el capitulo anterior respecto de las figuras contrastadas con periodos histéricos. Con esta
figura como hemos afirmado antes entramos a un periodo histérico que por antonomasia para Hegel es el
inicio de la historia humana. Sin embargo, el concepto del reconocimiento no alcanza en ello su concretud
porque la situacion obtenida no lo permite, y en realidad, este movimiento Unicamente muestra un bloqueo
por la disparidad entre las conciencias. Cf. Labarriére, Pierre-Jean, op. cit., p. 138.

152 K ojéve Alexandre, Dialéctica del amo y el esclavo, p. 70.

153 Esta frase se amplia como la describe Freud. La empleo porque considero que tal es la actitud mostrada por
ambas conciencias, mas aun, de la que se posiciond garante en la lucha al haberla pronunciado hasta la
muerte, pues la pulsion de muerte es la “tendencia inherente a toda vida organica”. Continda: que se evidencia
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imponiéndose triunfante, imperando desde ese momento por encima de la que mostrando
miedo rehusé luchar y debido a ese temor quedd derrocada. En consecuencia, de ello
asumimos que una conciencia continde independiente, convirtiéndose por prestigio en el

sefior. Y la derrotada, o mejor dicho, la retraida, como siervo.

La batalla suspendida tiene por resultado la posicion de un sefior y un siervo. El sefior que
es reconocido por el siervo, a pesar de ello queda en total insatisfaccion: en un “impasse
existencial”.’** Porque el que esta reconociéndolo ya no es una conciencia independiente —
autdbnoma—, ya no es un sujeto, sino que ha quedado en calidad de siervo, como coseidad.
Por tanto, el sefior es reconocido por un siervo y no por un igual. Y mas aun por alguien
que el sefior no reconoce. Ante tales circunstancias el reconocimiento en esta figura deviene

unilateral, al ser solo uno lo reconocido, y el otro, lo que reconoce.

En adelante, el sefior se hace valer por la servidumbre —servicio— del siervo como si fuera
su propio cuerpo —se sirve de él empledndolo como si fuera un autémata— para transformar
por medio del trabajo la tosca materia de la naturaleza. El sefior deja de tener todo contacto
fisico con la naturaleza, ya que sélo se desenvuelve en ella a través de su siervo que es el
intermediario y el actor directo en ella. Esta Gltima conciencia servil cuya esencia es el ser
dependiente o la coseidad en general, no por ello es depreciada totalmente, pues en lo
subsecuente —del desarrollo— es una parte imprescindible para que sobreviva el sefior.

A pesar del lastre que el siervo lleva a cuestas respecto de su sefior, conserva su vida
biolégica de la que no se pudo desasir en la beligerancia. De tal modo, tenemos tres
momentos que son el artilugio (por parte de Hegel) para proseguir la investigacion, a saber:
el sefior, el siervo y la cosa en general, siendo este Ultimo donde se desarrolla y tiene su
razén de ser el siervo que se limita a transformarla por medio de su trabajo. La
participacion del siervo crea la produccion que se hace llegar al sefior de forma
mediatizada, porque él ya no tiene contacto con las cosas naturales, la actividad
(produccion) del siervo sobre la materia de la naturaleza o la cosa transformada. En primer

lugar confina al amo al goce; en segundo, para el siervo despuntan dos etapas: la primera en

en actos encaminados a la busqueda de un estado anterior a la vida. Cf. Freud Sigmund., Méas alla del
principio del placer; Psicologia de las masas y analisis del yo; El yo y el ello, p. 56.
154 ¢f. Garaudy Roger, op. cit., p. 212.
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la cosa, estimada como un primer paso hacia la libertad. “El trabajo es la segunda etapa de
esta liberacion. El siervo al chocar con el objeto explora su estructura, y su trabajo es “el

origen de toda ciencia”.*®®

2.4 Formacion cultural (Bildung). Desde el punto de vista servil

El siervo se torna activo en el trabajo para beneficiar a su sefior y el sefior se vuelve pasivo,
ocioso, por estar desvinculado proporcionalmente de los objetos, y méas ain, con toda
actividad general dirigida a las cosas, ya que su condicion de sefior no le permite trabajar,
asilado con el Unico atributo que posee sin mérito, y que le faculta autoridad: su masa
corpulenta, prestancia mordaz y, mas adn, su instinto suicida con el que coacciona al siervo
quien ya lo reconoce aceptando sin opcion alguna el estado de sumision, no obstante, como
una via para mantenerse a salvo, con vida.**® Asi el siervo transforma los objetos necesarios
para que el sefior al consumirlos los destruya con su apetito voraz y pueda vivir relegado en
la suntuosidad, reafirmando su desproporcion con toda clase de objetos que no sean su
homologo; en esto se presenta solo el hacer unilateral —al que Hegel lo ha referido como
ocioso. El siervo se enfrenta a la materialidad al moldear la naturaleza, asi empieza la
construccion de la “cultura”, la cultura con la transformacion de los objetos es un
persistente afinamiento. Sin duda, Hegel apuesta esta parte de la Fenomenologia por el lado
del siervo, que es el creador de la historia humana a través de la formacion (Bildung)
cultural; en todo proceso de liberacion que en principio se desarrolla por parte del siervo
con el desempefio del trabajo formativo, donde en él advierte una relacion que se enfoca a
la materialidad que le resulta “creativa”, donde por medio de ella —se suscita la relacion con
las cosas exteriores— redime el lastre de las cadenas que lo engarzan al sefor. “En cierta
medida se afirma mas humano que el sefior”.™’ La materialidad le proporciona la medida
de su exteriorizacion labrando la naturaleza por medio de su fuerza organica que lo hace un

hombre objetivo, restituyendo su situacién —servil— con la actividad del trabajo que es lo

' Ibidem.

® En realidad Hegel no menciona las caracteristicas fisicas ni contexto geografico de la lucha, y
consideramos que esto da pauta para inferir la forma de los personajes y el lugar donde se lleva a cabo, pero
en el ultimo de los casos, sin excluir a alguno de ellos considerados conciencias.

57 Esto lo va a decir Sartre del proletariado urbano: “en dltima instancia, en la fabrica, aun en su momento de
mayor, digamos, humillacion [...] un proletario siempre decide si pone un tornillo en tal lugar o en tal otro o
si lo pone antes o después|...] ya en estos pequefios momentos va descubriendo su libertad”. Sartre, Jean
Paul., Critica de la razdn dialéctica, precedida de cuestiones de método, passim.
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que le proporciona la medida de la educacion como comienzo de la sabiduria, educacion

que

[...] consiste en la necesidad que se produce y en el habito de la
ocupacién en general, ademas de la limitacién del propio obrar, en parte,
segln la naturaleza de la materia, pero principalmente segun el arbitrio
ajeno y una costumbre que se adquiere mediante esta disciplina de la
actividad objetiva y de la habilidad universalmente valida.'*®

Asi, con la funcion servil de la autoconciencia, comienza toda cultura racional encauzada al
pensamiento unificador de sus momentos. “El pensamiento es en efecto la unidad de dos
momentos de la autoconciencia: el de la pura autoconciencia y el de la forma que la
autoconciencia imprime a las cosas por el trabajo”.**® Ahi —la conciencia— “encuentra su

sentido propio™.'®

Ante el progreso dialéctico de la conciencia servil se abre un panorama general de las
cosas, apoyada en la idea de libertad que emana ante todo de la realizacion productiva del
trabajo, aunque por el momento “el Unico trabajo que Hegel conoce y reconoce, es el
trabajo espiritual abstracto [...]”.**" Asi, dentro del contexto hegeliano de formacién por el
lado de la conciencia servil, la libertad se vuelve un valor primordial y, en el
aproximamiento de su obtencion, supone su ampliacion, su exteriorizacion, que “es hacer

59162

pasar, mediante el trabajo, el sujeto al objeto y con ello es como adquiere su

materialidad “por el hecho de colocarse hacia fuera”,'® pues sin esta formacion “la
conciencia quedaria reducida a mera coseidad”.*®* Esta formacion, a la vez, garantiza la
posibilidad de un reconocimiento equitativo en el que la conciencia, en la medida que
reconozca a otra, sea reconocida por aquella ad quem. El reconocimiento de la conciencia,
mediante la fenomenologia de la formacion debe primero enajenarse y después regresar a

si, incluyendo el valor de su ser en si, de manera que posea el valor del ser para si de la

%8 Hegel, G.W.F., Filosofia del Derecho, §197, p. 179.

1% Garaudy Roger, op. cit., p. 213.

1%0ph, p. 120.

161 Marx C., Manuscritos de 1844, t. VI. pp. 70 y 72. apud Garaudy Roger, op. cit., p. 210.
162 Garaudy Roger, op. cit., p. 212.

163 ph, p. 120. Las cursivas son de la traduccion.

** Ibid., p. 121.
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conciencia, para la cual “esto es su esencia objetiva que significa pensar”.165 Pensamiento

que se manifiesta como razén, verdad.
2.4.1 Libertad, estoicismo

La conciencia servil deduce una idea de libertad a partir de la subordinacion, la adopta,
pero con ésta solo “se crea la ilusion de escapar de sus cadenas elaborando una idea
abstracta de la libertad; identifica la libertad con el pensamiento”,'®® basandose por
completo en ello para amortiguar el peso de la sujecion del sefiorio y de todo precepto que
lo engarce a cualquier relacion disimil. Para esta conciencia no hay mas realidad que la
existente en este pensamiento de libertad que sostiene, no otra cosa dice Hegel en la

Fenomenologia:

En el pensamiento yo soy libre, porque no soy en otro, sino que
permanezco sencillamente en mi mismo, y el objeto que es para mi la
esencia es, en unidad indivisa, mi ser para mi; y mi movimiento en
conceptos es un movimiento en mi mismo.*®’

Esta ideologia resulta tener una certeza inmediata, e inmoviliza al pensamiento activo
(dialéctico) con la presencia de un pensamiento “puro”, abstracto en general, y no con

sustancia objetiva “en el desarrollo y movimiento de su mdltiple ser”.!®®

Mostrando énfasis en la historia del espiritu consciente, Hegel arguye que esta libertad
interpretada por la autoconciencia en otras épocas —en la decadencia de la ciudad antigua—
cuando la consonancia de la naturaleza, del espiritu, del individuo y la sociedad se disocian
recibi6 el nombre de estoicismo, que se apoya so6lo en el pensamiento “puro” en general.
“Este pensamiento [...] es a la vez voluntad”,'®® el cual se basa en el principio de que la
conciencia es ‘“esencia pensante” y solo revalida esta esencia cuando actia como tal, pero
este pensamiento que se advierte “puro” no incluye en la conciencia estoica la intervencion

del ritmo dialéctico que debe imponerle el sello de un conocimiento real del espiritu, ya que

165 Garaudy Roger, op. cit., p. 214. Cf. Ph, p. 122.
1 Ibidem.

%7 ph, p. 123.

1%8 Ipid., p. 122.

189 Garaudy Roger, op. cit., p. 214.
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esta conciencia estoica tiene por caracteristica: mostrarse tacita, negadora, convirtiéndose
en negacion imperfecta del otro, o todo otro, porque no procede con la negatriz (accion,
negacion transformadora), sino que actla de forma negativa en el sentido banal de recusar,
mostrandose ante cualquier cosa indiferente. “Con ¢llo se retrotrae tanto en el obrar como

en el padecer”. Asi

la libertad en el pensamiento tiene s6lo como su verdad el pensamiento
puro, verdad que, asi, no aparece llena del contenido de la vida, y es, por
tanto, solamente el concepto de la libertad, y no la libertad viva misma, ya
gue para ella —la conciencia estoica— la esencia es solamente el
pensamiento en general '

. . . . , - 171
La libertad, siendo pensamiento puro, es “como forma universal del espiritu del mundo”

no conocido dialécticamente. La libertad que es un elemento para determinar la cultura
universal expresada y conferida al estoicismo se eleva solamente al plano del pensamiento
general, pero sin motilidad demuestra un retrotraerse quedando s6lo como “esencia

172
abstracta”.

Por tal cuestion, en varios aspectos esta conciencia se pronuncia con una tendencia ilusoria,
y en grado diverso, indiferente a todo. Asi su concepto —universal— se torna abstracto por
no tener expansion, ni reflexion; por ello esta conciencia se condena al encierro siendo
Unicamente “pensamiento universal, sin contenido”.}”® El estoicismo no cesa de ver en la
libertad s6lo un término edificante que engendra el hastio ya que no puede llegar a un
contenido organico. La libertad en la que se encauza el estoicismo es una determinabilidad
universal, que tiene por cualidad simple “lo ajeno que tiene de €1” porque siempre termina
incidiendo en error, mas aun, cuando se le pide dar respuesta por su contenido del
pensamiento que profesa en el que solamente presenta: “el pensamiento mismo Sin

. 174 . .
contenido”,”™ es decir, un conocimiento “puro”.

170 ph p. 123. Lo que Se encuentra inserto entre guiones es anexién mia.
171 H
Ibidem.
Y2 ph, p. 123.
12 1pid., p. 124.
7 1bidem.
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Adoptando una actitud que le garantiza igualdad tanto en el trono como bajo el yugo de los
eslabones, por oposicion a la verdadera libertad que es obstinarse a la singularidad,
interactuar, y mantenerse dentro de la servidumbre, el estoicismo se ha escudado en la
voluntad que exhibe la libertad con un comportamiento displicente, asi, mostrando tal
actitud en este contexto en realidad vive apartada, escapando de ella y de las circunstancias
que se acentuen en el desarrollo formativo de la conciencia. Hegel destaca que una postura

s . : . : : 175
asi “so6lo podia surgir en una época de temor y servidumbre universales”.

El estoicismo es abstraccion, ilusion, negacion imperfecta del ser otro. Al negar toda
alteridad innata a la conciencia se muestra indiferente, permaneciendo en mismidad
perentoria que la podemos preciar y retomar como certeza sensible, porque siempre recala
en universales. Asi, el estoicismo al no formar conceptos “se retrotrae a la pura
universalidad”.*”® El estoicismo en consecuencia se aprecia como la incapacidad de la
autoconciencia para determinar el ser otro que le proporcione un advenimiento por la
mediacion.

Porque el estoicismo evade la lucha y universaliza la situacién en tal caso

el estoicismo surge de la mentalidad servil, si se percibe como ideologia

emancipadora sin un componente efectivo es “libertad embrionaria” “el

siervo tendra que resignarse a un tipo de libertad mentada que <permanece
aln en el seno de la servidumbre>.*""

2.4.2 Escepticismo

Con los bemoles que tiene por ciertos el estoicismo, emerge la contradiccion y en ésta se
produce el escepticismo. “También el escéptico vive en la ilusion; cree destruir el mundo
exterior, pero siempre en el pensamiento, diciendo no a todo”.!”® En el estoicismo
prevalecia la indiferencia, ahora en la conciencia escéptica, la actitud es totalmente
negadora pues su “actuar es negar lo dado. El escéptico ocupa en ello todo su

pensamiento”.*"

%5 |hidem.

78 |pid., p. 123.

Y7 Hyppolite Jean, op. cit., p. 174. Los signos de agrupacién son de la fuente.
178 Garaudy Roger, op. cit., p. 214.

9 |hidem.
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Esta actitud de la conciencia escéptica que recusa todo cuanto se encuentra a su paso se

experimenta contradictoria en si.

Donde lo que proclama es la desaparicion absoluta, pero esta
proclamacion es, y esta conciencia es la desaparicién proclamada;
proclama la nulidad del ver, el oir, etc. y ella misma, ve, oye, etc,;
proclama la nulidad de las esencialidades éticas y ella mima las erige en
potencias de su conducta. Su accion y sus palabras se contradicen siempre
y, de este modo, ella misma entrafia la conciencia doble de lo inmutable
de la colgé:iencia y lo igual de lo totalmente contingente y desigual consigo
misma.

Esta doctrina escéptica se muestra ambigua, pues a la vez que pretende la libertad no deja
de negar esa pretension, destacando con ello la nocion de un pensamiento opuesto,
contradictorio que la conforma, y al igual que el estoicismo censura toda accidn negatriz;
adjudicandose y enunciando con su pensamiento extenuado, solo, expresiones apofénticas,
ya que generaliza como insipidas las cosas del mundo en que ella misma coexiste, porque a
todo dice “no”; sin embargo, mientras desaprueba cualquier situacion, con todas y cada una
de esas declaraciones, ella misma se legitima como parte de ese mundo insipido que

desdenia.

La conciencia escéptica, con tales expresiones, mantiene la certeza de su libertad en todo
caso confusa y contradictoria. “Sélo es una confusion simplemente fortuita, el vértigo de un
desorden que se produce constantemente, una y otra vez, confusién en movimiento”.*** Con
esta actitud que ella misma se acredita y mantiene, Hegel enuncia que a la vez es “ataraxia”
porque en lo que tiene delante muestra quietud equivalente a decir nada; “la autoconciencia
escéptica es para si esta ataraxia del pensamiento que se piensa asi mismo, la inmutable y
verdadera certeza de si misma”.*®? En ello tenemos que el pensamiento de esta conciencia

se presenta como dual, contradictoria y contingente, por lo tanto también universal.

La libertad que cifra el escepticismo “destruye el otro lado del determinado ser alli”,*®*

ocasionando nuevamente una separacion del lado del en si, alejandose del para si, pues, en

180 pp, p. 127.
181 |pid., p. 126.
182 1bidem.

183 Ipid., p. 127.
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esta conciencia escéptica —€l en si se ha dividido— colocandose ambos polos en un mismo
extremo haciéndola doble, en lo que la conciencia debe contener como un solo lado, como
una sola conciencia. Asi, con ello Unicamente logra una division que separa y que no llega a
la unidad formal solo a la desdicha que es el emblema de conciencia desventurada, infeliz,
“en todo caso solo la polémica del escepticismo implica verdadera infinitud”.’® De esta
perspectiva generalizada del plano escéptico ad infinitum ahora pasamos al de la conciencia
desventurada que ya advierte “que su verdadero retorno a si misma o su reconciliacion
consigo misma se presentard como el concepto del espiritu hecho vivo y entrado en la

existencia”.*®®

2.4.3 Conciencia desventurada

En el contexto de la figura que ahora asistimos surge la religion. Considerada como una
ideologia del siervo, Hegel compara “la conciencia desventurada con la religi(')n”.186 Asi
tenemos que “la conciencia desventurada es la conciencia cristiana”,'®’ judeocristiana, que
en ningun momento cuestiona las circunstancias —desventuras— que la suscitan, mucho
menos intenta resarcir el relego de mansedumbre tal y como lo sofrena el estoicismo al
urdir su pensamiento s6lo como “idea de libertad”, o como el escepticismo que se propaga
mas categorico con su pensamiento al negar esta idea en su totalidad, mostrando en ello
mayor pereza hacia el servilismo. Por el contrario, esta conciencia desventurada incluye los
componentes desprendidos de la incapacidad de las anteriores doctrinas,*® los aglutina y
admite como propios, los cuales ya insertos en ella introducen el elemento de la
“contradiccion” provocando que esta conciencia —en cierto sentido, prolongacion del

estoicismo y escepticismo— desde su intrusion se acierte disgregada.

La conciencia en desventura al emprender su peregrinar de alguna manera oculta las

vicisitudes adquiridas en su contexto, atribuyendo corrosivamente —con nada que se pueda

18 F E. nota 58, p. 1007.

% ph, p. 128.

18 Garaudy Roger. op. cit. p. 215.

187 Kojeve Alexandre, La dialéctica del amo y del esclavo en Hegel, pp. 234-235.

'8 En realidad Hegel se ha dirigido a las doctrinas del escepticismo y estoicismo en su “llevar a cabo algo
(fallido)” con las afirmaciones; vértigo, reductivo, ilusorio, volitivo, perturbado, entre otras expresiones que a
nuestra vista resultan —esas doctrinas— vacuas, y que por ello nos hace meditar que tales expresiones son
dirigidas por Hegel con un cariz sumamente férreo. Cf. Ph, pp. 126, 127. Sin duda aqui se empieza a marcar
el protestantismo que Hegel denota.
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[lamarse rigor— las causas de todo movimiento contradictorio, confuso “en la eterna
condicién humana”.*®® Destino obligado que el estoicismo no fue capaz de enunciar, y que
de alguna forma el escepticismo ya irradia a traves de la proyeccion negadora de las cosas
hacia la infinitud, pero como esta conciencia desventurada los ha considerado constitutivos
de ella, para saldar la contradiccion influida en ella por estos momentos anteriores,
manifiesta la presencia de un “mundo extrano” al que adula no natural, ni terrenal, sino —Sin
una duda razonable— sobrenatural y celestial. Esta conciencia sin reparos concibe la
religion, como lo que es: una “representacion”.’® Asi, con las plegarias que manifiesta
parece indicar que solo tiene una obstinacion por evadir la realidad, quedando en tela de
juicio las premisas que permiten denunciarla también al igual que sus predecesoras
doctrinas, como incapaz y carente para establecer un pensamiento racional. He aqui la
determinacion de una postura completamente radical, ain mayor que los enfoques
anteriores legados a la nocion de libertad por el escepticismo y el estoicismo que sin duda
alguna, en esta parte de la Fenomenologia, estos Ultimos momentos se han fusionado

confluyendo en la desventura.

La radicalidad del pensamiento desventurado —cristiano— estriba en la vehemencia con que
participa de un mas alla (Jenseits) fuera del mundo sensible, pero en ello se detecta que si el
mundo sensible —en el nivel de la certeza sensible— limita todo desarrollo de la conciencia
por ser ilusorio, fuera de él nada le garantiza establecer la unidad de la conciencia, y este
proposito de conceptualizar la unidad en él se vuelve difuso. Ademas, este pensamiento
escueto, desventurado —consistente sélo en invocar— en el intento por consignar todo
sufrimiento fuera de si y el mundo terrenal, no la exime de permanecer bajo la tutela y
disposicion de un representante, porque necesariamente su obrar se encamina sobre algo.
Asi, de cualquier forma esta conciencia al animar un espectro quimérico fortalece la imagen
de un poderoso Sefior quien furtivamente ha de reducirla siempre en calidad de siervo, ya
que en ese tributo alegdrico que la conciencia desventurada adjetiva y cree haberle
ofrecido, a la par le delega ipso facto los fundamentos para que disponga de ella en su

singularidad.

189 Garaudy Roger, op. cit., p. 215.
199 ph, p. 464. En esta parte Hegel se refiere a la Gltima de las tres formas de la religién que expone en la
Fenomenologia, a saber: 1. Religion natural. 2. Religion Estética. La Religion revelada. Cf. ibid., p. 434 y ss.
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Ninguna necesidad, pues, de luchar contra el Amo, puesto que ya se €s
libre en la medida en que se participa del Mas All4, por la intervencion del
Mas Alla en el mundo sensible. Ninguna necesidad de luchar para hacerse
reconocer por el Amo, puesto que lo reconoce Dios. Ninguna necesidad
de luchar para liberarse de este mundo, trivial y desprovisto de valor tanto
para el cristiano como para el escéptico [...] el esclavo cristiano no puede
afirmar su igualdad con el amo sino admite la existencia de <<otro
mundo>> y de un Dios Trascendente. Empero ese Dios es necesariamente
un amo, y un amo absoluto. El cristiano sdlo se libera entonces del Amo
humano sometiéndose al Amo divino.'

El infortunio de esta conciencia la lleva asumir la presencia un Sefior trascendente, siendo
solo “el intento de llegar a Dios huyendo del mundo para unirse a Cristo”.'¥ Sin embargo,
a pesar de ese augurio no por ello descarta los motivos que siempre han de postrarla bajo el
decreto de un sefior —~Amo— apdcrifo, pues “desde el momento que se busca abrazar a Cristo
—tal vez como mediador de Dios—, solo se halla la propia particularidad, su tumba vacia”,'*?
por lo que este designio solo le confirma “el sufrimiento doloroso de la insuficiencia de la

. . 5,194
realidad en la cual se vive”®

y de la cual pretende escapar, por declinar el entorno —del
mundo terrenal— en el que pueda disponer las condiciones que regulen su actuar; por tener
el dogma de una revelacion inmediata de lo divino —descendiente de un mas alla—; por el
simple hecho de publicar un panegirico de tal conjetura en el infinito malo del que habla
Hegel; porque desabsolutiza lo absoluto. Asi la conciencia en desventura al profesar la
imagen de un Dios en el firmamento, o mejor, una posibilidad de salvacion en este infinito
malo, es en éste en donde pierde toda finitud, quedando en el vacio y la deficiencia, por

pretender tributar en ara de un redentor.

Esta conciencia desventurada en sus intenciones es confusa, indefinida por ingresar con el
lastre de la desventura y sostener testimonios que considera una “verdad revelada”, pero en
ello sélo se advierten trivialidades, incoherencias, lo que podriamos denominar un proceso
no explicitado de su ascension, luego entonces, en el descenso, y, si nosotros optamos por
estos atisbos en el desarrollo de la busqueda de la unidad conceptual de la conciencia, ello

fracasa, pues lo mas acertado para ella es comprender que “lo infinito no es trascendencia

191 Garaudy Roger, op. cit., p. 215.
192 1pid., p. 216.

% Ibidem.

194 Kojéve Alexandre, op. cit., p. 234.
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sino acto de transcender”,* ya que la relacion de lo finito con lo infinito “no es sino el

movimiento por el cual lo finito se supera. Lo infinito no existe mas que en lo finito, como

lo finito solo existe y tiene sentido en lo infinito que lo anima y lo contiene*%

para formar
conceptos. “La autoconciencia es asi el ejemplo mas aproximado de la “presencia de la
infinitud*®" como inquietud de lo finito, en el que todo ser tiene realidad y existencia como

momento de lo infinito.

La idea dominante del hegelianismo, que lo infinito puede manifestarse
solo en lo finito, que lo infinito no esta separado de lo finito, sino sdlo en
el movimiento por el cual lo finito se supera, se niega a si mismo y muere,
el “mito cristiano de la encarnacion de Dios, de su muerte y su
resurreccion, es su expresion simbélica.**®

2.4.4 Aportaciones de la conciencia desventurada

La conciencia desventurada con el designio figurado de sus manifestaciones precedentes,
atrae y expresa dos figuras que derivan de manera opuesta: lo “mudable” y lo “inmutable”,
con las cuales ella supone que puede formar una unidad, por tanto, ajusta ambas
conciencias en una sola, adquiriendo por esencia la contradiccion. Esta conciencia cefiida
en la contradiccion sustenta a su modo una idea imprecisa de libertad; no obstante, en ello
descuella la individualidad (Einzelheit) de lo mutable o cambiante, pero en cada acto de su
existencia hace surgir siempre a lo inmutable. “No hace en ello sino surgir siempre de
nuevo™® porque se presentan en ella —conciencia doble, religiosa— simultaneamente. A
pesar de que resultan dos momentos de configuracion esenciales, “[la inmutabilidad]
simple, lo que no cambia, y la [mudable]; contingencia y desigualdad ml’lltiple”,zoO la
conciencia desventurada con la insercion de ambos queda bifurcada desviandose de todo

proceso dialéctico motriz, reafirmandose en Gltima instancia sélo en la representacion.

Estas figuras formadas por la vision de la religion no pueden desasirse la una de la otra,

porgue son béasicas para mantenerse en comunion, aparte la mutualidad promovida por el

1% cf. Garaudy Roger, op. cit., p. 207.

19 |hid., p. 205.

Y7 1pid., p. 207.

1% Ipid., p. 258.

19 F E. p. 315.

290 |hid., p. 313. Los corchetes insertos son de la fuente.
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actuar de lo mudable no lo permite. Sefialemos de otro modo con el fin de que produzcan
mayor resonancia en nosotros estas formas que se encuentran bajo el antifaz de un
eufemismo; a la primera se la compara con Dios y a la segunda con el Hombre, pero
inmersas en la conciencia desventurada no hacen sino que ésta resulte algo doble (porgue el
escepticismo ha destruido el ser alli) dejando solo el lado del en si (pero aun sin acceder a
él para si, la otra parte complementaria de la unidad), dando pauta a una duplicacion pero
no como en la figura sefior / siervo, sino mas bien por el lado del siervo —en un solo

extremo.?%

Asi la conciencia desventurada es inmediata, universal, porque con el empleo de sus
liturgias s6lo encubre que las suplicas y ruegos en realidad han de dispersarse y diluirse en
el aire, lo cual reafirma lo sintiente y abstracta que resulta, pues emplea invocaciones que
s6lo son como “un esto” del cual se vale como medio. Empero, las expresiones de los puros
fendmenos, apariencias —que guedan en esta conciencia de manifiesto reiteradamente— no le
garantizan llegar a la unidad de tales partes disociadas, ni mucho menos cometer el despojo
de su desdicha interior y con ello el abandono del sufrimiento de la existencia. Para
conseguir tal objetivo tendria que descartar su apego de la simple “esperanza” y toda
elevacion apocaliptica que unicamente desemboca en su propia nihilidad, “alojandola en
una atemporalidad sin espacialidad de la concepcion y representacion del tiempo”.2%? Con
ello reafirmamos su dispersion y nulidad. Asi la conciencia desventurada que no logra una
objetividad resulta expresar exclusivamente el “dolor del espiritu”,?®® que si bien opta por
buscar su unidad en el &mbito divino “en lo inmutable” siempre lo mantiene en un mas alla,
alejado, y en el intento de acercarlo para legitimar una unidad reincidira sélo en la

inmediatez; por ello tiene que virar su timon hacia el reencuentro con lo terrenal.

Sin embargo, para Hegel esta conciencia infeliz a mas de ser ilusiva resulta precursora en el

29204

decurso de la conciencia “al orden de la razon”" porque ya expresa la forma para acceder

a su en si, una forma que le demuestra que es conciencia individual, singular, dicho de otro

2%! Esto ya lo hemos mencionado en el escepticismo de tal modo que esta conciencia autométicamente ha de

comportar dos diferentes, logrando que una sola asocie ambas —conciencias— de un solo lado, que a la postre —
no como en el escepticismo— se escinden y se disocian.

?%2 Kojeéve Alexandre, Dialéctica del amo y el esclavo, p. 85.

203 ph, p. 394.

204 | abarriére, Pierre-Jean, op. cit., p. 192.
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modo: “la conciencia de si segura en su autonomia”.?®® Al confirmar que a la libertad no se
llega a través de una simple o vasta voluntad —voluntad que sera positiva en la razon— asi
surge ante la conciencia el interés por reencontrarse con su raigambre, renunciando con esa
inclinacion a dos mundos: uno interior y otro exterior, que conserva alojados en un solo
extremo, a través de los cuales se autorizaba “la falsa libertad de navegar a su gusto”,206 por
lo que no le queda otra opcion que efectuar su propia reconciliacion con la tierra, pues en el
intento de obtener su unidad se exige “su verdadera reconciliacién consigo misma”, %’ ya
que “una religion como algo natural se debe buscar en si misma”.?®® Y esto lo ha de obtener
en su coexistir en la Tierra. “Pero su verdadero retorno a si misma o su reconciliacion
consigo misma se presentara como el concepto del espiritu”,?* habré de ser retrotraida por
el concepto del espiritu, en el sentido que éste puede presentarse en uno de sus multiples
aspectos, realizando una dejacion —en forma relativa— de lo absoluto que es para encauzar a
esta conciencia extraviada. Si habiamos tenido al espiritu en un primer asomo en la
duplicacion, en esta parte de la conciencia infeliz ya se abre un segundo que puede
considerarse formal; la conciencia infeliz, desgarrada, lo clama ex profeso para cohesionar
sus partes disociadas y asi llegar al ser absoluto “que es ella misma, a la vez que completa
diferencia respecto de él, que tiene que acabar mostrandose como no siendo diferencia
alguna”.?'® Esta parte de la trama hegeliana, abrigada bajo el auspicio de la conciencia
desventurada, comporta el primer bosquejo juicioso de un absoluto, porque la razén
elemento necesario para que la conciencia se manifieste en su concretud ya esta en puerta,

presta para resarcir la infelicidad que colma a la conciencia de desventura.

Para establecer la unidad tan pronunciada de la conciencia hasta ahora, aqui se requiere la
presencia de un dispositivo que continde el proceso de la negatriz —actividad suspendida en
estos momentos por la conciencia infeliz— para orientarla de nuevo en el arduo camino
hacia el absoluto. Hemos de referirnos a una razon, que no se adhiera a Dios, y que no

exprese un contenido inmediato, pues tanto en la inmediatez como en un Dios exorbitante,

2% Ipid., p. 193.

2% |pid., p. 194.

27 F E. p. 314.

208 ph, p. 395.

29 |pid., p. 128.

29 F E. nota 74, p. 1009.
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corre el riesgo de llegar al trastorno y perder su finitud si se continuara la indagacion a

partir de él.

Para cerrar esta perspectiva de la conciencia en desventura mencionamos que la existencia
de un Dios tal y como lo ha sostenido la conciencia infeliz, sin duda se encuentra lejana en
esta parte de la Fenomenologia. Asi, con esta parte del estudio de la conciencia
desventurada se prevén matices de la religion protestante hegeliana, pongamos por caso su

pensamiento luterano:

El tema luterano del Dios que ha muerto, es para Hegel la expresion
teoldgica de la verdad mas profunda de la filosofia: la de la negatividad
inherente a lo Absoluto mismo, la de lo infinito que no se realiza sino en
el movimiento de destruccién incesante de lo finito, la del Dios que s6lo
puede ser Dios haciéndose hombre y conociendo la muerte como él. Dios
no puede estar separado del mundo ni adn diferenciado de su vida.?**

Para conciliar lo temporal y lo intemporal, lo universal y lo singular, es decir, lo universal
que le provee la certeza de ser toda realidad y llegar al fin de la desdicha interior la
conciencia en su progreso debe dirigir la mirada hacia lo terrenal, donde descubrira al
mundo que en un primer momento ha rechazado y que ahora le interesa formar parte de él,
porque ahi se configurara real, logrando el desenlace de su desventura que sin duda culmina

en el protestantismo.

Recapitulemos sucintamente los indicios que nos develan los asomos de un reconocimiento

efectivo entre particulares, antes de proceder a explicitar laconicamente la seccién razon.

Como consecuencia de la lucha a muerte surge una conciencia que no es para si, sino para
otra, esta otra es el sefior, la que no es para si se aprecia como el siervo, que es él en si, una
conciencia que no es para si sino para otra, al menos su actuar, su albedrio y autonomia
pertenecen a esta otra —el sefior—, pero sin estos elementos la conciencia al ser para otra
solo permanece como coseidad (pero con el lado del en si que ya le suministra existencia).
La conciencia reconocida, €l para si que es el sefior conserva al siervo suprimido y él se

torna intangible por estar desvinculado de toda realidad viviente; asi esta parte de la

21 Garaudy Roger, op. cit., p. 208.
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exposicion hegeliana carece de fundamentos que nos ayuden a presentar un reconocimiento

efectivo como se estila en toda laya social.

Esta lucha a muerte, flagrante, no explicitada por Hegel,**?

nos hace pensar entre multiples
interpretaciones que podemos inferir sobre tal suceso, que sélo fue una forma de coaccion
hacia los protagonistas confluyendo con la inaccion por parte de alguno de ellos —en todo
caso, solo del que se mostr6 mas timorato— en consideracion de las consecuencias reales
que eran sucumbir ya que Hegel no promueve, ni esta en la apuesta de actitudes bélicas. La
lucha en todo caso es una postura totalmente idealista, aunque sefialamos que en otra
posible interpretacion bien puede mencionarse respecto a la figura, qué tal vez se expresé
con un cariz propio del pensamiento de Robespierre o de Hobbes como acto de “la guerra
de todos contra todos”.?** Nosotros decimos que la forma como Hegel aborda el desarrollo
de la figura demuestra que no se puede tildar como decision tomada a ultranza, porque en el
fondo, la lucha, el conflicto, en la figura sefior / siervo representan la catapulta al estadio
ético donde se precise la constitucion de la unidad de la conciencia, y se represente como
“particular”. Por otra parte, consideramos que esta figura fija nuestra atencién en un
extremo de la conciencia para demostrarnos que siempre ha de surgir un sefior absoluto,
pero no confundamos con el “amo perezoso”, ya que el verdadero Sefior, amo, aqui
irrevocablemente es “la muerte”.”** Sin embargo, atendiendo el desarrollo del lado
subyugado: estoicismo, escepticismo y conciencia desventurada —ideologia servil—, nuestro
autor nos muestra la postura de la formacion como si ello fuera su origen, si bien es cierto
que por este lado de la ideologia servil se permean las condiciones de formacion de la
conciencia real, en igual medida es evidente que el final de estas figuras demandan el
advenir de la razon como elemento actuante que rige el mundo, porque la conciencia al

final de la ideologia servil se encuentra desgarrada, en una especie de callejon sin salida, la

212 Cf. Esta tesis, nota a pie de pagina 156, p. 66.

8 Honneth Axel., La lucha por el reconocimiento: por una gramatica de los conflictos sociales, passim.

24 F.E. nota 25, punto quinto, p. 1001. Ampliamos este punto con apoyo de unas lineas de Garaudy; “La vida
en su unidad y su totalidad esta, pues, mas alla del individuo y éste s6lo superandose y negandose expresa la
presencia de aquélla. [La vida es la muerte]. Unicamente la negatividad de la muerte da vida a la vida”.
Contintia Garaudy: Aqui nos hallamos en el corazén del pensamiento hegeliano dominado por el tema de la
unidad intima de la vida y de la muerte. Lo Absoluto mismo por ser vida, vida en su forma mas completa,
vale decir, vida del espiritu, involucra la muerte, su propia muerte. Lo que se encuentra entre corchetes es una
cita que Garaudy refiere de los Manuscritos de 1844, de Marx, para redondear la idea; “La muerte se desquita
de la especie sobre el individuo”. Cf. Garaudy Roger, op. cit., p. 207.
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razon al emerger en el ritmo dialéctico en gran medida colmara todo rincon vacuo y lo
enriquecerd en su totalidad sin dejarlo desvaido. Asi, todo desarrollo hasta esta figura de la
“conciencia infeliz” indica que efectivamente no existe un reconocimiento a la altura de un
contexto social como pretendemos dejarlo expuesto en este trabajo. Por tal motivo, la
nocion de reconocimiento en la dialéctica de domino y servidumbre naufraga, porque de las
dos conciencias —en realidad conciencia duplicada— existentes, sobresale sélo una como
reconocida, y la otra, que no lo podra ser nunca, porque su retroceder se produce sin
distincion, generando desigualdad en una situacién que no procede en funcion de un

reconocimiento reciproco.

Para los fines que pretendemos alcanzar respecto del tema del reconocimiento, cabe indicar
que en esta parte de la Fenomenologia lo consideramos con una posicién media, dentro de
un contexto que podemos sefialar abstracto. Para proseguir hacia su concrecién no podemos
continuar dentro de esa abstraccion, pues la aberracion de la conciencia en desventura adn

con sus aportes no garantiza resultados idoneos a nuestro objetivo.
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Capitulo Il
El reconocimiento en la Fenomenologia

Acostumbrados a considerar como suficiente el espacio que se le dedica al tema del
reconocimiento en esta parte de la Fenomenologia —figura sefior / siervo—, hemos de
sefialarlo cabalmente simbolico, suspendido, y excluyente, no obstante, presente (por su
subsistencia permanente), respaldado por su raigambre ontoldgica, pero en nuestro
tratamiento se posiciona en esta parte de la figura sefior / siervo Unicamente como una parte
media, pues en el nivel de la conciencia abstracta ain no es posible comprobar la
realizacion de su efectividad —movimiento—, es decir, donde se establezca una relacion de
biunivocidad entre sus componentes, y en los cuales recaiga esta cualidad (por el existir)
que las hace funcionar como estructuras en movimiento buscando que conceden una

relacién de reciprocidad o efectivo reconocimiento de la conciencia.

En esta parte final del presente trabajo nuestro objetivo, que es llegar a un reconocimiento
real, social, al cual hemos aludido en repetidas ocasiones, cabe mencionar que la misma
estructura de la Fenomenologia impide soslayar una continuacién del desarrollo de la
conciencia en la seccidon “Razon”, por ello inauguramos el tercer y tltimo capitulo de este
trabajo con una semblanza de la razon, no nos detendremos mas en temas que parezcan
redundantes, asi que proseguimos de forma lacdnica para realizar y dar por concluida esta
labor de expresar un reconocimiento del singular —de la conciencia— que ha de interactuar

con un efectivo reconocimiento en lo social.

Ante tal cuestion, para proceder a la parte final del tema axial de este trabajo, giramos la
exposicion hacia la seccion “Razon”, abordando especificamente los puntos que nos
permitan explanar nuestra meta. Los temas comprendidos hasta ahora ya nos delimitan un
panorama general de la exposicion hegeliana, que nos ofrecerdn una directriz en todo

momento, procurando si se diera el caso eludir las espurias del extravio.

Lo anterior ha sido una breve recapitulacion con la firme intencion de establecer un enlace
con lo que consideramos una tercera y Ultima parte de la exposicion del tema del
reconocimiento (Anerkennung). Un Gltimo preliminar méas permitasenos proferir seguin unas

atinadas lineas de Labarriere con las cuales coincidimos:
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Ya lo he dicho: el error comin de la mayor parte de los estudios
dedicados a dilucidad este tema en la Fenomenologia, consiste en que se
limitan a explicarnos las paginas que acabamos de leer, mientras que esta
doble parabola del combate a muerte y la relacién dominio/servidumbre
solo pretendera indicar a qué debe renunciar la conciencia, si quiere ser
capaz de encontrarse en verdad con otra, la abstraccion que supone un
esclavizamiento natural de otro hombre y el mundo.?*

3.1 Razdn (Vernunft)

La Filosofia a la que se refiere Hegel en la Fenomenologia formula la razén como la unidad
—tan prolongada hasta ahora— de la conciencia, es decir, de la subjetividad y la objetividad
de su pensamiento en la que se conjugan la universalidad del en si y la individualidad del
para si, y pareciera que a partir del para si, se origina un tercera designacion, a saber, para
el otro. En cierta medida el desdoblamiento de la conciencia es el que nos hace suponer tal
apreciacion de tres pliegues, pero si atendemos el alcance que la conciencia descubre con
su unidad, en realidad afirmamos que ese tercera apreciacion forma parte de la relacion que
se funda dentro de ella misma, porque este momento se incluye como parte de su retorno,
reflexion de si misma, es decir, sin buscar nada fuera de ella ya que en su interior es donde

la relacion comporta el término medio con sus respectivos extremos de la conciencia.

El pensamiento filos6fico como tal, con Hegel asume la directriz de explicitar en forma
coherente la estructura objetiva de la Razén (Vernunft), esto es, el devenir del espiritu
absoluto, porque a decir verdad la razon ya forma parte del plano del espiritu, pero al inicio
de su advenimiento, la razén necesita abrir brecha con su analisis para acceder a €l. Esta
razon inscrita en la Fenomenologia, por una parte; “[...] tiene que proceder siempre
mediante la adquisicion de conocimientos de principios y puntos de vista universales”.?*® Y

por otra, efectuar la reflexion de éstos: el retorno a si misma.

Hegel quiere, por tanto, que se abandone el sujeto inmediato,
precisamente para expresar y objetivar, de un modo mediado, el auténtico

21 Labarriére, Pierre-Jean, op. cit., p. 152. “[...] las paginas que acabamos de leer [...]”. Labarriére, se refiere
al concepto de reconocimiento en las figuras precedentes a la seccion Razon.
216

Ph, p. 9.
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ser para Hegel <ser para si>, es decir, lo que ha sido asignado a la
humanidad entera.?’

En la razon encontramos que Hegel relanza una y otra vez, el proceso dialéctico del
conocimiento, andlogo al desarrollo de la conciencia abstracta en etapas anteriores —no
siendo la excepcion en esta actual- como una exigencia impuesta por ella misma —la

conciencia— vigente en cada figura comprendida por la razén en toda la Fenomenologia.
3.2 Desarrollo

La autoconciencia entendida como razon al comienzo de su desarrollo observa lo que se
encuentra en su entorno, en la naturaleza, y con ello adquiere la caracteristica de razén
observante, es decir, aln no asume una pretension reflexiva, pues su objeto en este nivel no
es ella misma. Asi, con la simple observacion que realiza e intenta desplegar sobre los
objetos sélo la deja en presencia de datos —descripciones simples— que son caracteristicas
de lo sensible. En esta primera certeza de la razon también se manifiesta el yo. “La razon
invoca la autoconciencia de cada conciencia: yo soy yo, mi objeto y esencia es yo”,**® pero
en forma inmediata, es decir, inmediata-universal porque no es posible encontrar un yo en
la exterioridad, menos aun, superar lo sensible con la simple observacién. Asi, la razén en
cuanto sensible, percipiente, no puede examinarse a si misma en lo abstracto, en la esencia
inmediata de las cosas, porque todo ello significa Unicamente adquirir meras suposiciones —
las cosas con multiples propiedades. Sin embargo, en dichas suposiciones sintientes ya
introduce el persistente fluir que tiende hacia la mediacién de si, advirtiendo en ese inicio
de su trénsito por conocerse que lo que le concierne es formar conceptos, “es decir,
cabalmente en un ser que es al mismo tiempo un yo”,”*® pues con ellos encuentra el
elemento para acceder a su entendimiento “positivo”, el cual expresa el surgimiento y

presencia del otro ser. La universalidad o inmediatez que tiene de las cosas en una primera

etapa en todo caso pura®?® debe acrisolarla, pues con tal refinamiento la autoconciencia ha

217 Bloch Ernst., Sujeto — objeto, el pensamiento de Hegel, p. 40. Los signos de agrupacion provienen del
texto original.

28 ph, p. 145.

9 1pid., p. 150.

220 Jiménez Redondo, Manuel, en F.E. expone: “Pura conciencia” o “conciencia pura” va a significar siempre
a lo largo del texto [...[ conciencia referida a puros contenidos de pensamiento, conciencia que lo que tiene
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de situarse en la especificidad de su configuracion que comprenda los elementos

permisibles para establecer una demostracion dialéctica de lo que la detalla e integra.

De esta manera, el anélisis de la razén en su inicio no descarta los momentos abstractos
porque de ellos aisla la carga universal que es el contexto ideal para alejarse del nivel
principiante, convirtiéndola en la mocion que requiere para puntualizarse como realidad,

puesto que, esa universalidad es “lo que mantiene al pensamiento como pensamiento”.221

Asimismo el nivel de la razén

no es ya la certeza inmediata de ser toda realidad, sino una certeza para la
que lo inmediato en general tiene la forma de algo superado, de tal modo
gue su objetividad solamente vale como la superficie cuyo interior y
esencia es la autoconciencia misma.?

Entendiendo la universalidad no como inmediatez sino como la conciencia que es
incorporada a la conciencia de si, es equivalente a decir razon. Esta Ultima ya se encamina
como anuncio e imagen de un espiritu en su conciencia para si, espiritu presto para
develarse como saber absoluto. Por tanto, la razon en esta parte de la Fenomenologia se
posiciona en un nivel que ha sobrepasado lo abstracto —todo lo anterior a la seccién razén-,
asi el desarrollo —que no es una regresion, aunque lo pareciera— demanda por ahora unificar

la nueva experiencia que se piensa dialécticamente.

En el decurso de la razon se proporciona asistencia a lo sintiente que resulta de la
observacién; en consecuencia, surge una primera oposicion entre la observaciéon y la
practica, en lo que se abandona y en el advenir. “La oposiciébn en que termina esta
observacién es la oposicion entre lo practico y lo teérico”.??® Al través de esta experiencia
encontramos que el fin que persigue la razbn —como conciencia— no es otro que un
reconocimiento (Anerkennug) de ella misma, empresa no tan facil de dirimir, pues en

realidad consiste en conjugar los términos que componen su unidad; el término medio con

por objeto son puros contenidos del pensamiento” —afiadimos universales. Cf. F.E. p. 1010. Lo que se
encuentra entre guiones es ampliacién mia.

221 ph, p. 15.

222 |pid., p. 208.

22 Garaudy Roger, op. cit., p. 127.
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sus extremos de la conciencia “Unica”, dicho de otro modo, se requiere la consonancia de
los elementos de la unidad orgénica que demanda toda relacion entre el sujeto pensante y el
objeto pensado. En todo ello notamos que el reclamo de la presencia del otro no se hace
esperar, ya que en el proceso de evolucion de la conciencia con un cariz “positivo” irrumpe
siempre por sus propios fueros el requerimiento de su presencia expresada; como yo —un yo
que intentaba revelarse en la certeza sensible, y en un nivel posterior lo intentaba en el
deseo, pero aun en él no se formalizd. El yo en la razén es una condicion necesaria para
conocer la realidad, para que se posea a si misma, afirmandose con la mediacién de otro yo.
De este modo, el yo encuentra en otro yo el objeto adecuado a si mismo, siendo el resultado
de su propio obrar —de la autoconciencia que es yo— encontrdndose no en el exterior sino en
el interior —de ella misma— por medio del movimiento que concibe dos autoconciencias —
hemos mencionado antes: en realidad es una sola duplicandose. Para fortalecer esta
aseveracion en el proceso evolutivo de la razon que es autoconciencia, conciencia que se
duplica, sefialamos que con ello realiza un transponerse, 0 mejor, un comprobarse en el
contexto concreto de lo social —indicios de ello acertados en la figura sefior / siervo— desde
el momento en que el otro se hace presente y resulta indispensable —en ese
desdoblamiento—, contando a partir de ello con un otro que también es una autoconciencia,
insoslayable en su desarrollo por conocerse, pues la conciencia en el nivel de la razén no
puede afirmarse sino en su duplicacion en la que tienen que realizar su independencia esas

dos autoconciencias como “yo”, proyectadas por el desdoblamiento.

Maxime que la formacion de la conciencia debe ser entendida como una sola —ella misma-—,
sin embargo, en esa interioridad de la cual se constituye germina esta otra conciencia lo
cual siempre es lo otro de si, el otro, por deméas innegable e inseparable para lograr su
singularidad de lo positiva que es. “La posicion de la voluntad como un otro y, de un modo
determinado, la posicion de la voluntad, no como algo singular, sino universal”.??* De este

otro

la autoconciencia tiene la certeza de que este objeto independiente no es
algo extrafio para ella; sabe asi, que es conciencia reconocida en si por él;
la autoconciencia es el espiritu que abriga la certeza de tener la unidad

224 ph, p. 138.
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consigo misma en la duplicacion de su autoconciencia y en la
independencia de ambas.?®

Para llegar a la razon, al espiritu real, que es la totalidad de las conciencias, la obra no debe
ser de una sola sino de todas. En consecuencia, de ello se desprende que la conciencia no
puede actuar sino en una totalidad, sin la cual dificilmente se mostraria independiente y

universal.

La autoconciencia al permanecer cierta de su individualidad, segin Hegel es el inicio de la
razén, tema apreciado al final de la conciencia en desventura, pero, en relacion a ello Hegel
sefiala que “la razon que brota del dolor no tiene religion”.??® Pero negar el dolor serfa
negar el mundo, y ese mundo se necesita para realizar la praxis de las conciencias insertas
en él, en todo caso, para no demeritar la religion a la que se apega Hegel, la razon del

singular descubre que

la verdadera religién [...] es la eticidad pensante, es decir, la eticidad que
se hace consciente de la universalidad libre de su esencia concreta.[...] La
eticidad es el espiritu divino como inhabitante en la autoconciencia, en el
presente efectivamente real de ésta como presente de un pueblo y de sus
individuos [...] De esta manera la religion es para la autoconciencia la
base de la eticidad y del Estado.”*’

Las categorias ontoldgicas que cobran mayor estimacion en esta parte del desarrollo
fenomenologico de la conciencia, a saber, la universalidad, eticidad, espiritu, sin duda
definen a la razon real de la conciencia, pues de otra manera no podria afirmarse como esa
razon que es facultad ingénita al hombre. Con estas partes integrales, la razon ya no trata de
disgregaciones, sino que establece la verdadera esencia de la que se compone el tratamiento
del reconocimiento hacia el proceso de la culminacién en la conciencia espiritual, por ende

de la conciencia hecha ser-humano, hombre en general de la realidad pensante donde “la

*% bid., p. 208
22 |pid., p. 395. Aqui se detecta un cariz de la conciencia que quedé en desventura.
#"E.C.F. 8 552.
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autoconciencia y ser son la misma esencia; la misma, no en la comparacion, sino en y para

si” 228

La razon de la que principalmente se habla en la Fenomenologia es la constitucion de la
sustancia sujeto que se busca en el presente, puesto que “la razon se halla presente como la
sustancia universal fluida”.??® De esta forma la razén de la autoconciencia a la que se
refiere Hegel no es caracteristica exclusiva de un sujeto humano, sino que es la adicion de
toda realidad, es una razon que para difundirse tiene como objetivo, en primer lugar, el
reconocimiento de si misma, y en segundo el de las conciencias que hacen posible esa
realidad efectiva; por tanto, para Hegel participar en la eticidad, en la vida de un pueblo, es

adquirir realidad (Realitét) porque en ella se accede y se declara la verdadera razon.

Es en la vida de un pueblo, en verdad, donde el concepto de actualizacién
de la razén autoconsciente adquiere su perfecta realidad [...] Lo que el
individuo hace es el genio universal, las costumbres de todos.*®

En ella —la eticidad— tenemos la presencia del espiritu como esencia real absoluta,
intangible, inhabitante si se quiere, pero que en Ultima instancia inserto en la
autoconciencia haciendo de ella una razon activa, pues el espiritu es la conciencia que ha
escudrifiado todos los momentos anteriores a él —donde sélo se habia tenido supuesto—, por
ello su devenir concreto se gesta en el persistente fluir de la conciencia que se ha
incorporado a la eticidad, en que todo actuar se vuelve una obra reciproca, porque en la
eticidad no hay nada que no se plasme en reciprocidad. “Asi, pues, si la verdad de esta
autoconciencia racional es para nosotros la sustancia ética, para ella se encuentra aqui el

. . N 231
comienzo de su experiencia ética del mundo”. 3

La autoconciencia en tanto que razén actdla como para si mostrando una actitud positiva, se
pone en paz con el mundo que es el mundo real al que le interesa pertenecer. La conciencia,

el individuo “se reconoce como singularizado en su propia individualidad y en cada uno de

228 ph, p. 145.

22 |hid., p. 209.

?*® Garaudy Roger, op. cit., p. 223. Cf. Ph, p. 209.
BLph, p. 212.
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sus conciudadanos”.”®* Cierto de esa individualidad singular, dentro de lo universal,
distendido en este mundo forja una especie de reconciliacion: “el individuo con la
sociedad”.?*® De aqui la necesidad de decretar un reconocimiento real, efectivo y concreto,
en el Unico contexto que garantiza esta correspondencia de las relaciones humanas; la
esfera social, apreciada como el universo de las conciencias racionales, sujetos racionales

como la unidad concreta de la conciencia.

El concepto que se presenta ante nosotros pareceria un objetivo cumplido. “La
autoconciencia reconocida por otra autoconciencia libre que en ese reconocimiento
encuentran su verdad, segiin Hegel con este concepto se abre el “reino de la ética”.* Un
reino que es la unidad espiritual absoluta de su esencia con la participacion real de los
individuos. Los momentos de la conciencia desde que aparece lo otro, como hacemos
mencién en este trabajo reiteradamente, es fundamental para atestiguar la unidad de la
autoconciencia. En ello se despeja toda incertidumbre que atraviesa la conciencia desde su

inicio y comparacion como un saber primero o ingenuo.

Una autoconciencia en si universal que es asi tan real en otra conciencia,
que tiene esta perfecta independencia o es una cosa para ella y que
precisamente en esta es consciente de la unidad con el otro y sélo en esta
unidad con esta esencia objetiva es autoconciencia.?*

La sustancia ética “el espiritu de un pueblo”®*® donde confluyen las conciencias es la
abstraccion de la universalidad, es la ley pensada; el concepto, asi el singular como tal, sélo
participa en y por una relacién social en tanto que es consciente de lo universal por el hecho
de que en ello sacrifica su singularidad que como momento de la autoconciencia es ya
espiritu. “El individuo se ha enfrentado a las costumbres y a las leyes que s6lo son un
pensamiento sin esencialidad absoluta, una teoria abstracta, sin realidad, y el individuo es

para sf, como este yo, la verdad viva”. %’

2% Ipid., p. 210.

23 Garaudy Roger, op. cit., p. 225.
24 ph, p. 209.

2% |bidem.

26 |pid., p. 212

27 |bidem.
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La conciencia actuante universal que se sabe a si misma, por este hecho es diferente de
otros si mismos, lo que hace que todos “se reconozcan mutuamente como conciencias
escrupulosas”.?*® Porque en el trasfondo estan contenidos en lo universal o deber —que sin
actuar no significa nada— del que participan para llenarse de contenido, a la vez que con

apego a su accion esa universalidad se logra exceptuar

[...] pero en el fin de su actuar como contenido real es consciente de si
como este singular particular de la oposicion entre lo que es para si y lo
gue es para otros, de la oposicién entre la universalidad o el deber y su ser
reflejado partiendo de ella.**

La conciencia en lo que realiza con su actividad en la eticidad es un momento del todo

como principio rector de toda realidad humana.

3.3 La necesidad del reconocimiento entre particulares

La autoconciencia ha alcanzado momentos decisivos que la caracterizan como real,
universal, social, libre, exenta de apreciacion dualista u opuesta entre sujeto y objeto, en
ellos encontramos el enriquecimiento de la comprension del concepto de reconocimiento —
en su aspecto funcional—, precisando asi la preeminencia que ocupa hoy dia en la esfera

social.

El reconocimiento es un concepto indudablemente historico, que adquiere predominio en la
constelacion social como producto de las relaciones interhumanas que son las que lo
concretan, pues en ella la conciencia se determina como la unidad que es, al descubrirse
primero como singular universal, y dentro de esa universalidad como razén universal
consciente de si como razén —activa—, y segundo, por “la oposicion de la singularidad
contra los otros singulares y contra lo universal”.?* Esta situacién que parece opuesta, si se
quiere con cariz de enfrentamiento, se absuelve en la mutua dejacion que realizan las

conciencias presentando la verdadera configuracion del reconocimiento, “porque cada una

%8 |pid., p. 384.
29 |pid., p. 365.
0 |pid., p. 384.
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por separado distingue que es plenamente igual a si en su exteriorizacion de si, 0 en su

perfecto contrario”.?** Esto es la reconciliacion de la que habla Hegel:

La palabra de la reconciliacidn es el espiritu que es alli que intuye el puro
saber de si mismo como esencia universal en su contrario, en el puro
saber de si como singularidad que es absolutamente en si misma —un
reconocimiento mutuo que es el espiritu absoluto. 2*?

El movimiento del reconocimiento, entonces, se puede apreciar como el movimiento
concreto en la explanacion de la estructura del espiritu, mediado por el desarrollo

fenomenologico de la conciencia plurivalente.

Actualmente en las sociedades en general prevalece una especie de revalorizacion respecto
del tema del reconocimiento; en especifico en ellas se trata de un reconocimiento que aun
permanece como tarea por cumplir, pues su objetivo en sentido estricto del término debe
precisar las relaciones humanas, tema que en el mundo corpdéreo se convierte en una

empresa todavia no perpetrada,

porgue el hombre no es real sino en la medida en que vive en un mundo
natural. Ese mundo le es, por cierto “extrafio”; debe negarlo,
transformarlo, combatir para realizarse en él. Pero si en ese mundo, fuera
de ese mundo, el hombre no es nada.?*®

Asi el término no llega a desempefiar, 0 mejor dicho, los hombres no alcanzan a cumplir
ese proposito de reciprocidad que demanda el término, porque el hombre en la pervivencia
con otros igualmente constituidos como autoconciencias generan el antagonismo que Hegel
demuestra en La lucha por el reconocimiento (Kampf um Anerkennung) de la figura sefior /

siervo.

241 ph, Perdén y reconciliacion. p. 392.
2 |pid., p. 391.
3 Kojeéve Alexandre, La Dialéctica del amo y el esclavo, p. 22.
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La lucha por el reconocimiento y el sometimiento a un sefior es el
fendmeno con el que ha brotado la vida en comin de los humanos como
comienzo de los estados. La violencia que hay en el fondo de este
fendmeno no es por ello fundamento del derecho, aunque sea momento
necesario y justificado del transito desde el estado de la autoconciencia
abismada en el deseo y singularidad al estado de la autoconciencia
universal. Es el comienzo fenoménico o exterior de los estados, no su
principio sustancial.2**

Con ello podemos considerar que Hegel nos delega las pautas de no coémo debe actuar una
sociedad, sino mas bien lega y tipifica la relacion; sefior / siervo como un resultado que
brota en toda relacion social, ya sea en un inicio de su formacién o incluso después de

hallarse constituida, en alguna etapa o periodo por el que atraviese.

Por tanto, el asentamiento del reconocimiento se plasma en la medida que se participe
activamente en la sociedad, con el trabajo y en comunién con los demaés, pues en toda
sociedad el actuar se convierte en uno solo, pero entendiendo que ese actuar particular es el
resultado de una totalidad. Asimismo este desenvolvimiento confirma la presencia del otro,
y lo que se procura con él en la esfera social no sera un momento de confrontacion para
desacreditar su actividad, sino de dignificarla y con ello enriquecer la relacion humana

social. Honneth comentara el “contrato social implicito” natural en ella.

Sin perder de vista la importancia de la Fenomenologia del espiritu como referente
obligado en la ampliacion final de la nocion del reconocimiento, afiadimos que el concepto
de reconocimiento ocupa una posicion de mando y ha desatado discusiones sobre la
exposicion hegeliana, pero mas aun entre las politicas liberales y comunitaristas desde
Rawls hasta Honnett.

Destacadas personalidades del pensamiento filosofico, por mencionar algunos: Jirgen
Habermas, Ludview Siep, Andreas Wildt, Charles Taylor, y el discipulo de Habermas; Axel
Honneth, en los Gltimos tiempos —en todo caso, a partir de la influencia hegeliana—, han
acentuado interés en el estudio del reconocimiento donde las alternativas que permitan la
discusion sobre el actuar en base a una libre moral parecen agotarse, enfatizando que para

saldar cuentas en las cuestiones centrales de la ponderacién del reconocimiento en la

24 E C.F. §433.
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experiencia moral, prevalece necesariamente el reclamo por volver la mirada hacia el

origen del concepto.

Con la intencion de encontrar en el analisis final del concepto elementos que iluminen las
discusiones, o0 mejor, para solventar los paradigmas que se gestan en su realizacion, el tema
del reconocimiento en persistente fluir dentro del contexto que lo hace surgir deja a este
ultimo inacabado respecto de una concrecion, por lo que resultan oposiciones morales en la
eticidad (Sittlichkeit): “el Estado o el pueblo”. Estado que forma parte del “Espiritu
Objetivo”,?* a su vez, dentro de éste forma la regién que concierne a la eticidad. Ahi “el
mundo ético viviente es el espiritu en su verdad” lo que en ultimos de los casos, con el
advenimiento del espiritu —como ocurria en el proceso de la conciencia— podria resarcirse,

. , . .. - 24
sin embargo, el espiritu constituido como “eticidad real”?*®

y en ella arrojado el hombre, ser
humano, la disolucion de oposiciones, segun Honneth debe referirse a lo estrictamente
moral —eticidad es comparada con moralidad. Las causas que sitlan a la filosofia moral en
una especie de atolladero por no hallar conceptualizacion hacen recalar entonces tales
situaciones hacia una revisién del concepto de reconocimiento en las sociedades
contemporaneas que al tratar de establecer la funcién real del reconocimiento sélo quedan
en disputa porque es imposible desvincularlo de una situacion equiparable a la figura sefior
siervo, donde hablar de reconocimiento

[...] implica por necesidad hablar de una lucha a muerte por el
reconocimiento.”*’

25 ph, p. 261. El espiritu objetivo est4 dividido en tres regiones, Derecho, Moralidad y Etica que son a su vez
correlativas con las tres regiones del espiritu subjetivo concernientes al Alma, la Conciencia y la Psicologia.
246 Respecto al tema de la Eticidad (Sittlichkeit) en Hegel, para ampliar su comprension de forma més
delimitada, mas especifica, como materia de la Filosofia del Derecho, V. 3. El problema del Estado. Marcuse
y su interpretacion de Hegel. En Gandler Stefan., Fragmentos de Frankfurt, p. 85, ;Cual es el nicleo de la
Doctrina del Estado en Hegel?. p. 86 y ss.

47 Kojéve Alexandre, op. cit., p. 15.
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Conclusiones

El pasado trabajo en aras del desarrollo del tema del reconocimiento pretendia partir de la
conciencia ya apreciada como particular, singular o persona, aunque esta tltima cualidad en
la Fenomenologia no es conforme a la exposicion de Hegel, ya que lo Unico que Hegel
reconoce es lo espiritual, “la conciencia”. Asi, sobre la marcha consideré que en el objetivo
que me habia propuesto debia efectuar una transicion, pues al pretender considerar el
concepto de reconocimiento desde un enfoque de la figura sefior / siervo, los elementos
subyacentes en la figura distaban para cumplir mi objetivo: concretar desde ahi una
exposicién completa sobre el concepto. A la vez justificaba que, quien aborde el tema
partiendo de ese punto, ineludiblemente recale en los antecedentes o primera parte del
concepto, asi el momento que he aludido como parte media resulta solo el enlace con las
figuras antecedentes y procedentes, complementando la continuacion del concepto. Tales
circunstancias manifiestan en todo su esplendor el método que coloca a Hegel como el gran

pensador dialéctico idealista.

El designio de este trabajo era considerar que la funcion real del concepto de
reconocimiento, inserto en la Fenomenologia, en su forma concreta se aprecia en momentos
posteriores de la figura sefior / siervo, donde generalmente los tratamientos se enfocan con
mayor atencion. Convocé recusar este analisis a partir de tal figura, porque en ella no
encontramos los elementos que permitan establecer un reconocimiento concreto. Asi, tal
figura se soslayé en un principio porque la posicion que ahi comporta el concepto de
reconocimiento resultd ser s6lo como una parte media del concepto. De este modo, mi
proposito ratificd el designio propuesto, el cual fue que para hablar de reconocimiento real
y efectivo de la conciencia en la Fenomenologia es inadmisible prescindir de la carga
ontoldgica precedente a esta figura, finalidad que cominmente no se realiza, de tal forma
que esta exposicion se trasladé a lo sintiente que la conciencia resulta en su principio de
formacion, sentando con ello las bases para lograr su continuidad del tema en etapas
posteriores de la figura sefior / siervo, comprobando que no es sino a partir del tema de la
razon que la conciencia se reconoce con otras de su misma indole mostrando atisbos de un

conocimiento que empieza a reconocerse alcanzando su culmen en la eticidad.
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En este mismo desarrollo, sin duda comprobamos que el decurso de la conciencia a partir
de su formacion en su experiencia fenomenoldgica, nos guid por diversas figuras necesarias
en el arribo a su conocimiento en si y para si. De este modo, la conciencia en este mismo
trayecto se aprecio con un aspecto tortuoso, sin embargo, ineludible para determinar una
demostracion completa de si misma, pues es su conocimiento de la conciencia el que

implica un reconocimiento de si.

Asi, abordamos desde una situacion primera de su ingenuidad, lo simple o natural, llegando
a una parte crucial como fue el desdoblamiento que la conciencia efectud para conocerse, el
deseo por conocerse donde con ahinco se condujo para encarar lo otro de si, el otro o lo
otro de si, circunstancia definitoria para lograr tal distencién. Entrados en la seccién
“Razoén”, ahi notamos con mayor claridad el espiritu —siempre presente en el desarrollo
fenomenol6gico— hecho conciencia, y la conciencia ser humano —en la eticidad—,

estableciendo las pautas para considerar con mayor lucidez la conciencia como ser humano.

Como he mencionado, este trabajo precisaba hablar de reconocimiento propio entre
particulares; sin embargo, en principio me tuve que cefiir exclusivamente al reconocimiento
de la conciencia, pero en la parte final ya se muestran elementos con los cuales ahora la
pasada exposicion la estimo punto basico para hablar de reconocimiento de los hombres en
una investigacion posterior, como se maneja en la Filosofia del Derecho de Hegel y como
lo abordan autores como Charles Taylor, Axel Honneth, a quienes la exposicion de Hegel

les resulta un paso obligado.
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