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Quien busque solamente edificacion, quien quiera ver envuelto en lo nebuloso

la terrenal diversidad de su ser alli y del pensamiento y anhele el indeterminado

goce de esta indeterminada divinidad, que vea donde encuentra eso; no le serd dificil
descubrir los medios para exaltarse y gloriarse de ello. Pero la filosofia debe guardarse de

pretender ser edificante. (G.W.F. Hegel. Femonelogia... p.11.)
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PROLOGO
Importancia de reflexionar sobre la formacion en el rumbo del mundo actual.
" A inicio del tercer milenio contemplamos un mundo de marcados contrastes, tales como: grandes adelantos

tecnolégicos en el drea de las comunicaciones, y en cambio, un marcado individualismo en la vida social.

‘ producto, en alguna medida, de una ineficiente comunicacién intersubjetiva: algunos individuos han amasado

enormes fortunas que mantendrian a sus familias en una situacién desahogada por generaciones. mientras
gran cantidad de poblaciones carecen de lo mas indispensable para pasar el dia; ahora que el desarrollo de la
racionalidad cientifica nos permite disfrutar mayormente de los dones de la naturaleza, es inminente un
desastre ecolégico, que exige modificar nuestra conducta, porque el planeta no soporta mds tanta explotacion
irracional; ahora que se incrementa y fortalece el mercado mundial, se da cada vez mas el resurgimiento de
fundamentalismos religiosos, nacionalistas, €tnicos, etcétera. cual si trataran de parar esas relaciones
comerciales indiscriminadas. En fin. nos encontramos ante un mundo que tiende. de manera cada vez mas
acentuada a la globalizacion' y quiza es este el fendmeno mas determinante de los marcados contrastes dc
nuestro mundo actual, pues de su evolucién depende la de los mercados internacionales. En la medida en la
que crece la globalizacién, paralelamente se da el incremento mundial de problemas tales como el aumento
de la delincuencia, el triafico de drogas. el trifico de armas. la aparicion de nuevos y viejos racismos.
nacionalismos excluyentes, guerras civiles prolongadas en diversos paises del mundo y ataques terroristas. La
globalizacion enfrenta tan bruscamente a la cultura capitalista dominante con el resto de las culturas. que

fleva a pensar que la fuente fundamental de conflictos en el futuro sea a nivel intercultural.® Sca la

! Somos concientes de la ambigiedad del término globalizacion. por ello. nos parece aclarador tomar en cuenta la distincion que Ulrich Beek hace
cntre globalismo. globalidad y globalizacion: Globalismo como la concepeion segin la cual el mercado mundial desaloja o sustituy e ¢l quehacer
politico: es decir, la ideologia del dominio det mercado mundial o la rdeologia del liberalismo. reduce la pluridimensionalidad de [a globahizacion
a una sola dimension, la economica, dimenston que considera asimismo de manera hineal. v pone sobre ¢f tapete (cuando, v sies que. lo hace)
todas las demas dimensiones —las globalizaciones ecologicas, culturales. politicas 3 soceal- solo para destacar ¢l presunto predominio del sistema
de mercado mundial. EI globalismo pretende que una Nacion sea sista como empresa, e trata de un impenalismo de lo cconomico bago o cual
fas empresas exigen las condiciones basicas con las que poder optimizar sus objetivos (tiene un factor afirnudor o abicrio 3 otro negador o
cerrado). Globalidad se reficre a ta socredad mundial, que hace fichic L tesss de los espacios cerrados. porque no hay ningun pais m prupa
social que pueda vivir al margen de los demas. se reconoce que las disbintas tormas economicas. cutturales s politicas no dean de entremesclarse
s que las evidencias del modelo ocadental se deben justificar de nuevo Ast L sociedad mundial significa Ia totahidad de las relaciones soctales
que no estan intepradas en a palitica del Estado nacional mestan determnadas (01 son determinablesy a traves de esta La globalhidad plantea un
cuestionamiento imporante: (como » hasta qué punto los hombres s las culturas del mundo se perciben en sus diferencias respectivas ¥ hastit
qué punto esta autopercepeion desde el punto de vista de la sociedad mundial”? La seciedad mundial se puede comprender como una pluralidad
sin unidad. Globalizacién son los procesos en virtud de los cuales los Estados nacionales soberanos se entremezclan ¢ imbrican mediante actores
transnacionales » sus respectivas probabilidades de poder. onentaciones. wdentdad y entramados vanos . Beek, Ulnich |, Qué es la globlalizaciin™
Barcelona. Paidos. 1998, p.26-29. Aunque es coman reduarr 1a apheacion del termino globalizacion a la dimension cconomica no s la anica
dumension ¢n la que se realza ¢l fenomeno global. tambien se da la globalizacion culiural s a nivel educatinvo se habla de globalizacion de la
ensefanza. termino que ¢l pedagogo Ovide Decroly acuna on 1963 para referirse a o educacion mteeradoris, que tiene como uno de sus
fundamentos la internacionalizacion de s vida social, econonyea, politica. cultural, e pues aprecia que asi como L estructura humana es una
unidad indisoluble. al 1pual que la vida en general como las dimensiones Jde a vida social, alirma que o un crror [a divaision arbatrana de la
ciencia en diferentes materias de estudio Desde perspectivg global o integradora de la educacinn, s mas patente Ly unidad del conocimiento ¢
invia mejor a la toma de conciencia acerca de problemas ccologicos, sociales 3 politicos POrque s¢ NOLL s conesion con los COROCIMIentos que
sc adquicren » ¢l para qué se adquieren Torres Globalizaciion e omerdisciplinaraiad ol curricilo ntegrado. NMorata, Madod. 1994, pp 36-39 v
Elias de Ballesteros. Emiha La globalizacion de la ensenanza. Patna, Mevico. 1965 pp 30.42

© Es la tesis que Samue! Huntington sustenta en su hbro £l chogue de civilizactones v ta reconctliciein del orden mundiad, libro que escribe
despues de! impacto que tuso un anticulo que escribio 1993 en la resista Foresgn Atnres "Bl choque de las eniizaciones™ s fue donde por
primera vez planteo la tesis de que los choques entre cultura e 1 may or amenaza para la pas mundial. por eso cree que un orden imternacional
basado en las civilizaciones s fa garantia mas segura contra una guerra mundil”
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globalizacién el factor dominante:o0'no, lo que es claro es que todos estos fenc’_)menos' ociale
incapacidad de las instituciones politicas, economicas, sociales y del propio sistema :
contribuir a la satisfaccién de todas las necesidades de la poblacién mundial, son situaciones’
que si algo se debe globalizar es la justicia.

‘Por esta situacién y desde la‘presentacion de Multiculturalismo. y la politica;del:reconocimiento de

ion ‘sobre las bases teéricas que

Charles Taylor’ se ha incrementado en muchas partes del mundo.* la refl

aporten lineamientos a seguir en el establecimiento de un dialogo enlr_efégllt_xtjas esﬁélﬁndo las diferencias.
. para que pueda ser un didlogo del que puedan surgir criterios para enfrehm}‘lﬁ.tehderi;cia'd la superficialidad y
al consumismo que parecen constituirse en factores estructurales:de as cdliurzis.f’Eh ese esfucrzo de
investigacion por definir la posibilidad del didalogo intercultural k’es‘l{éle_v_axii_c‘"la‘prop‘vuesta habermasiana de
o reconocer una evolucion en la conciencia moral de las sociedades.:reconocer que las socicdades también
aprenden moralmente; por su parte. John Rawls no ignora esta propuesta y es uno de los teédricos que impulsa
" la idea de garantizar unos minimos comunes para la mayor parte de las sociedades.’ en los que no se pierda
de visti= que las dificultades para construir una ciudadania politica como una ciudadania multicultural tienen
su raiz en las desigualdades econémicas v sociales: por cso. para establecer esos minimos ha de reflexionarse
sobre cada oferta de vida buena con profundidad. Notamos que ¢n los ultimos afios ¢s cada vez mayor la
produccion de investigaciones. coloquios y debates sobre los minimos morales v su relacién con el resto de
‘}’ los derechos humanos no soélo por parte de importantes investipadores de la filosofia. sino también de la
ciencia politica. sociologia ¥ jurisprudencia. Asi mismo. apreciamos que coincidentemente con este interés
por ¢l didlogo multicultural y la discusion sobre ciertos minimos se estd plasmando una tendencia a la
educacion en valores morales.® presumimos que éste no es un hecho aislado. mds bicen por ¢l contrario,
pensamos que es uno de los medios por ¢l que se busca concretar los adelantos del anilisis tedrico de las
preocupaciones sciialadas v de dar respuesta a las necesidades sociales que cada vez se expresan de manera

mads apremiante.” Tenemos la impresion de que a la base de la iniciativa del desarrollo de una educacion en

' Adela Cortna sefata que L publicacion de esce hbro en 1992 supuso un pulso alad del tema y puso en el tapete algunas cuestiones centrales
Cortina. Adela Credadanos del Mundo Hacia una teora de ba cadadania  Madod, Alanza, 1999 p IRl
f Concretamente en auestro pars se esta trabajando por pane de reconocidos imestigadores coma Adolto Sancher Vazques, Lns Viltoro, Bolivar Echevernia sobre
fa erteica a la razon instrumental con vias a encontrar una dialectica o sintesis entre unis ersalismo » relats ismo entre un maodermismoe v un posmodermismo Asi lo
constata Samucl Arnaran en Friosofia de ba posmoderndad  Crinea a da modernidad desde Amorica Latina . Mesico, Facultad de Friosotia y Letras, UNAM |
1997 p 16
© Mano Teo Ramires piensa mcluso que ast como da filosatia moderna fue filosoba del exprte ~de fa “concienctas”. ¢l “saber™ o la “histona®™-, la filosofla de
nUCStro empo s¢ encamina a la “filosofia de la cultura ™ Como una reflesion viva sy concret. abierta al tempo v a lia deiversidad., ¢ Ja en una
honzontal v diatogica con tas distintiss lormes deb sabet v Las desersas modabidades de 1 pravis hunmana leo. Ranures “la cultura comao autoformacion del
hombre” Frlosofia de da cuitira Mexaca, tinnversidad Michoacana 199S pp3i-a2
T Grovanm Sanon nos explica en su hibro Homao L welesiston aos otrece una vision sesgada de b realidad porque fragmenta al mundo v lo conviene
en una aldea global Sanor, Grosanme Homao sadens Fa socneaad teledirienda, Meven, Laurus, 1998 rp 117121

Cortia Adela op.citp 2114
* A tenemos por caso b retorma de la educacion en b sty o ey de educacion LOGSE de 1990 ¢n la que se has reconocido Ty importancia de 1 educacion cn
valores o parir de entonces se multiplicaron los cursos s articulos sobre ef tema |0 nuestra pans se va notandn sa nfl St espee eny ¥ libros
de escuclas prvadas l

o podemaos derar de sealar que la seaccion ante los acontecannentos del pasado septicmbre de 2001, han ey wWenciado fa imcapacidad para mancjar Jos conflictos
ceonamicos. cullurales, politices © del orden gue estos tueran que no sea a traves del podeno nubitar Pero este hecho soto ey una magnificada prucha de Ia
Jecesidad de protundizar en la cducacion en valores s ¢l distogao mulbicaltural, pero con la inencion reat de pasar del analisis wonce a la accon
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valores, se tiene el propésito de alcanzar un orden de mayor eticidad, entendido como el espacio de

reconocimiento de la inclusion del individuo en una sociedad en la que se comparten y realizan una serie de

valores, tales como la justicia, la democracia, etc.

Si es verdad que al fomentar la educacién en valores lo que se persigue es fortalecer en los individuos la
adquisicién de ciertos valores minimos encaminados a la posibilidad del didlogo que a la larga enriquezca el
debate multicultural y con ello /a posibilidad de dirigir mds y mejores esfuerzos por disminuir los marcados
contrasies, de los que hablamos antes; entonces es importante adquirir una mejor caracterizacion de lo que tal
educacién supone y no soélo eso, ‘incluso comprender en los términos mas amplios posibles el

desenvolvimiento del proceso educanvo del individuo, que nos permita saber ;cudles son las determinaciones

|
|

e implicaciones de ese proceso? Pero g,llegar a conocer esas determinaciones representaria una aportacion de :

aprecio para los anilisis tedricos que esta exigiendo la realidad social actual? Consideramos que si. que es j

importante realizar una caracterizaciéon pormenorizada del proceso formativo del individuo que nos permita
reconocer cémo esti constituido, qué supone y qué se sigue de €él, creemos que tal investigacién nos permitira
saber si podemos esperar legitimamente que el proceso formativo en general o concretamente su iniciativa en
desarrollar valores sea un medio para buscar la concrecion de los planteamientos tedricos en torno al debate
muliicultural y del fomento de ciertos valores. Tenemos la conviccion de que ¢l proceso formativo o
educativo es mucho mis de lo que nos muestra su expresion institucionalizada que se inscribe en un proyecto

-politico. y que parece no notar que la educacién no solo integra al individuo a la vida productiva de su

comunidad.

"Imbﬁidos en la bisqueda de la mejor comprension de ese proceso formativo. pensamos que valc la pena
volver a Hegel y su Fenomenologia del espiritu que a decir de Gadamer es la obra en la que mcjor se plantea
el tema de la Bildung o Formacién.'® y a pesar del descrédito que pueda darse del idealismo absoluto, hay
que reconocer que las circunstancias de hoy nos muestran la necesidad de realizar una comprension global de
la realidad, que nos permita brindar soluciones mas adecuadas. porque aunque desde una perspectiva
epistemoldgica se admita que no existen totalidades empiricas. ni siquiera en el ambito de las ciencias
naturales, siempre es valioso rescatar cualquier trabajo tedrico que nos ayude a encontrar la formula
dialéctica o de sintesis entre lo particular o relativo v lo universal o constante, ¥ todavia mejor si podemos
darle incluso un fundamento 16gico. Un estudio con esa orientacién seguramente aportard elementos que
contribuyan no solo a la reflexion tedrica de los aspectos sefalados. sino también a proyectar las acciones

encaminadas a lograr su concrecion.

' Gadamer en $'erdad y Mérodo (Ttd. Ana Agud Aparicio y Rafact de Agapito) Madnd, Sigueme, 1993. Quinta edicion, Tomo 1 p. 40




INRODUCCION

Preguntar por la formacion del ser de lo humano nos ubica en una dimensién antropoldgica y nos conduce
a la reflexién sobre el desenvolvimiento de ese ser, esto es exactamente la actividad de su formacion, ;cémo
se desarrolla lo humano, cémo se forma? El término formacién en alemin es la palabra Bildung' que
significa tanto formacién como cultura, es tanto el proceso por el que se adquiere cultura, como esta cultura
misma. El concepto de Bildung esta estrechamente vinculado a las ideas de ensefianza. aprendizaje y
actividad personal, le es ajena la suprasubjetividad que guarda el término cultura en castellano., pues en
castellano entendemos por cultura el conjunto de conocimientos cientificos. literarios, etc.. alcanzados por
una civilizacién,? al margen de la personalidad del individuo que la forma y se forma en ese proceso. Muy

distinto del sentido que tiene en aleman donde el término formacién va mas alla del mero cultivo de

- conocimientos, povrque en la formacion el sujeto se apropia por entero de aquello en lo cual y a través de lo

cual se forma.

"Reksﬁl‘lé‘sel‘l"{qure,la"rc.:uhﬁra. que desde su acepcion castellana es entendida como algo ya dado, positivo, es
también algo dinamico. esta presente en clla la nepatividad, que podemos observar cuando revisamos su
prdéeso formativo; precisamente Hegel realiza el analisis mas completo que exista sobre @:sie’ﬁroceso en su
obra titulada: Fenomenologia del Espirini’. por eso. analizar a este autor y en esa obra concreta resultan
idéneos para realizar una caracterizacion del tema de la formacién, que segin hemos-dicho, podemos

entender como educacidn y como cultura.

' Bildung: Formacion . cultura. instruccion, educucion. Lagenscheds diccionario de bolsillo, Alemania, Langenscheit KG.. 1987, p. 41. Ademés
tomo cn cuenta aqui las refleniones de Gadamer Verdad v Método. especialmente 1a acotacion del traductor en nota al pic. Gadamer, Hans
Georg. Verdad v Método Fundamentos de una hermenéutica filosética. (Trd. Ana Agud Aparicio y Rafacl de Agapito) Madrid, Sigueme, 1993,
Quinta edicion, Tomo 1. p. 3¥

S Culura: conjunto de modos de vida v costumbres, conocimiento v grado de desarrollo artistico, cientifico, industrial. en una ¢poca social .
Conjunto de las manifestaciones en que se expresa ta vida tradicional de un puchlo. Real Academia Espanola. Diccionario de la lengua Espaiola,
Madrid. Espasa Calpe. 1984, p 415, Sc acerca mucho a Jo que Will Kymlika llama cultura socictal: una cultura que proporciona a sus micmbros
unas formas de vida significativas a traves de todo el abanico de actividades humanas, incluyendo fa vida social, educativa, religiosa, recreativa y
cconomica. abarcando las esteras publica y prisada Estas culturas tienden a concentrarse territorialmente, ¥ se basan en una lengua compartida.
Kymilcka, Witl. Ciudadania mulnculrural. Barcelona. Piados, 1996, pt12. Liama la atencion que Maria Moliner en su prestigiado diccionario
de uso del espanol establece como una Jde fas acepaiones ded termno cultura el “conjunto de la actividad espiritual de fa humanidad: historia de la
cultura.™ acepcion que hace una referencia a cultura como actividad. a pesar de ello consideramos que esa no es la significacion mas comin que le
damos a ese termino los hablantes del castellano. Moliner, Maria. Diccionario de uso del Espaiiol. Madrid. Gredos, 1977, p.841.

' En esta investigacion nos basaremos en la traduccion de la Fenomenologia del espiritu que realiza Wenceslao Roces con la colaboracion de
Ricardo Guerra. F.C £, Menico, 1993, Es verdad que Hegel empiesa a esbozar el concepto de formacion en dos obras de juventud: £/ sistema de
la encidad v Sobre lus maneras de tratar crentiticamente el Derecho Natural, sin embargo 1a obra en la que Hegel desarrollard ampliamente el
concepto de formacion es la Fenomenotogia . para ver  un anahisis sobre esas dos obras juveniles v la formacion. Yurén Camarcna, Maria
Teresa. Encidad. valores socialvs v educacion. Mesico, UNPL 1995, pp. 23-31 Por otra parnte, reconocemos que de manera explicita Hegel hace
clara referencia a Bldung. en tres momentos concretos: ¢l primero es en ¢f prologoe en dos pasajes titulados: La formacion del presente y el otro
Hamado la formacion del indnviduo. en donde. por ser pane del prologo. Hegel olrece clementos que nos ayudan a asimilar mejor ese pensar de
caberza que nos propone con su saber especulativo. Otro momento es en el capitulo de la autoconciencia. concretamente en el pasaje Hamado: La
Jormacion cultura ¥ aqui se retenere a un determinado momento del desarrollo dialéctico del espintu, en ¢se caso se trata de un momento
transitorio, porque se refiere al mundo que experimenta la concsencia extranada. que sabe que es su contenido pero no se identifica en é1. agn no
1oma conciencia de su participacion en ¢l proceso de su formacion: en su momento veremos cual es ¥ por qué llamarle justamente cultura a un
momento de alienacion y extranamiento del proceso tormatino de 1a conciencia comun. Lo que es imponante resaltar aqui ¢S que una cosa es
entender Cultura como un momento concreto del devenir formatvo de 1a conciencia en s figura del espintu. ¥ otra hablar de que el proceso
formativo de la conciencia imphica la asimilacion y conformacion de una cuttura. Esos son los puntos en donde ubicamos una referencia explicita
a la formacion, pero como ya lo hemos dicho, en tanto que la obra describe €] camino formativo de la conciencia. toda clia cs el estudio mas

TESIS CON
FALLA DE ORIGEN

10




) comun la conciencia de cualquier ser humano para llegar al

La serie de las configuraciones que la conciencia va recomendo por este camino consmme. mas bxcn la hlslona dcsarrollada de

la formacién de la conciencia misma hacia la ciencia.®

Esto significa que Hegel nos presenta la descripcion del proceso formativo que vive el ser humano como

medio para alcanzar lo que es el verdadero saber o saber cientifico. En la Fenomenologia encontramos un !

analisis completo del tema de la formacion humana y desde ¢l momento en el que Hegel partc de.la;

experiencia de una conciencia natural se ubica en una dimension antropologica. pero en tanto que no solo se
refiere a la formacién de una conciencia individual sino a la de todas las conciencias en ¢l devenir histérico

hasta su ascenso a la generalidad. es decir. al “espiritu™ integra con cllo a la totalidad y sitia su analisis cn

un nivel ontologico; es decir. concibe a la realidad como una totalidad susceptible de ser explicada con base

* Hegel, GW.E. Fenomenologia del Espirun. (1ed. W, Roces) Mearco, F L 1903, P54 La carsiva es nuestra, Por otra parte. es unportante la
observacion de John Niemever en el sentido de que fa epoca. ef grupo social s cultural que podia leer ta A enomenologia con tacilidad v placer, ha
pasado ya completamente  a la historia. Asi que, rellenar las grictas de la exposicion hegeliana, descitear sus alustones s sepuir L pista @ sus
insinuaciones s algo que SUPONE PAra NOSOITos U ESIUCT70 ANEUSHIOSE, UNA reconstrucciun arqueologica » Nilosofica verdaderamente impontante.
Numcn:r John. Reexamen de Hegel, Barcelona. Grialbo, 1964, p 81

Ih.g.d op. cit. p34

® Ese alcanzar to general o universal. significa que ta formacion de osa conciencia natural al mismo ttempo da forma vy es parte del espinitu, que
viene a ser esa generalizacion misma. porque el espinitu no os distinto de la razon cuando tlega a “la centeza de ser toda realidad v es conciente Jde
Siomisma como de su mundo y det mundo como de si nusma T b p.259 0 Ahors bien. e) espintu como ta) e el resultado del proceso
fenomenologico. de modo il que la deseriparon de o formacion de la conciencia natural o~ al nismeo tempo o tormacion de ese espintu
autoconcrente. La nocion de espinitu en Hegel osta cargada de contenido. siguiendo oV alis Plang en su obra titnlada La diafécnca {n debate
Justirico. podemos ubicar seis constdersciones Imporanies que recoee tal nocion 11 sentido que s e daba en su propi epo cn la que ¢l
eSpintu se anunciy como muy cercane. es deair, la comunidad uminversal de fos hombres hbres 2 La sustancia unica spinociana con la que
tambien estaria de acuerdo Schelling, 3 El sentido que ta tradicion reliiosa enistang habia atehondo af 1o spinity Santo umidad del Padre v del
Hijjo. 4 espiritu de las Jeyes de Montesquicu. 3 Fl espintu del puebio (Volhsgeisty del que va hablan los romanticos. pero al gue Megel
enriquece con 1a nocion de espinttu universal o Wellgast, que no s¢ TRt de und eategona de conocimientoe. stha de algo mas compiejo gue una
forma conceptual. o La razon lustrada Valls Plana, Ramon  La wigléctica Un debate Instorco, Bareclona, Montesinos, 1981, pp 97-99. Con
respecto a la nocton de espinttu. Raul Hernandes Vepa comenta que Hege! tena necesidad de recurmir  unas nocion que no solamente tuviese un

significada estictamentc epistemologico, sino ambien poctico. relizioso, moral Voenco, que pudicra ser empleada como una totdidad con
expresiones vivientes que comprendieran en su sentido pratundo la obria de la humanidad. pues lo humano, toda la creacion humana, ¢n su
negatividad. sublimacion y progresion. permite que € eSPIrttu s¢ sepa a st mismo. que encuentre su propia serdad. que es tambrén la verdad del
hombre vinculadi a su liberacion comprendiendo ¢f mundo » sus sentidos Hemandes Vepa, Raal La whea de sociedad covil en Hegel, NMesico.,
UNANL 1995, p.21-22
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adqmere en: el tratamiento hegeliano dimensiones légico- ontologncas y de igual forma cl planteamicnto
1

gice onlologlco se ubica en la dimensién antropoldgica.® pues el proceso formativo de la conciencia natural

‘es paralelo al de la totahdad o espiritu. Con esta base. sostenemos la hipdtesis de que ¢l camino formativo de

lka'i:onci'em':ia.tjue desarrolla Hegel en la Fenomenologia da lugar a una antropologia logica-ontoligizante,
que nos mteresa resaltar porque en ese caso las determinaciones del proceso formativo se refieren a la
esencxa de lo humano ya la totalidad de la realidad. siendo ademas determinaciones necesarias en cuanto se

dcsarrollan de acuerdo con una légica especulativa que explica la movxhdad de la vida.

* Para mostrar c6mo es que se da esa relacién entre la reflexién antropolégica con una l()gica-dntolégica."
iniciaremos nuestra exposicion explicando cémo surge. para nuestro autor. la nece;idad de ubicarse en el
plano absoluto, que es desde el que genera un método y un sistema circular, con el cual da reépuesta a las
preocupaciones filoséficas de su tiempo. Dedicaremos el primer capitulo para abordar estas cuestiones y

para mostrar el significado del “*concepto especulativo™ que vendria a ser ¢l pumo mcdular de lo que hemos

llamado una antropologia légica-ontologizante. este pnmer capllulo nos servirzi tamb r para ubicar el
contexto en ¢l que surge la Fenomenologia y para apuntar las lincas L.cncralt.s dc su’ contenido.
!nmedlatnmeme después iniciaremos la marcha de todo el camino formativo dusarro\lado por Heg,el cn la

Fenomenologia y veremos en accion los plantcamientos teéricos que ddmcamos cn nuestro capuulo mncxal

~Consideramos que necesitamos realizar la revision de todo el proceso formativo -y dc'f l'ak‘hiancra' mads
cercana al desarrollio del autor. para que podamos notar cémo cs que sc da ¢l ascenso de la conciencia al
espiritu y del espiritu al saber absoluto. Tal revisién nos permitira observar como es que al partir de la
formacién de la conciencia nos encontramos en un desarrollo abstracto que sdlo cobra concrecién en la figura

del espiritu. que a su vez sc dirige al saber absoluto. Vale la pena subrayar que para seguir adecuadamente el

© Aqui seguimos a Rodolfo Cortes del Moral, yue aports una Jdetinicion de ontologia aungue desde la concepeion de ontologia de 1a historia, sin
embargo consideramos que e adecuada la definicion para ol senttdo general de omuologia. Contes del Moral, Rodoifo. Hegel v la ontologia de la
IIISI{V‘I(I Meénico, UNAM. 1980, p 18

* Tiene que ver con e desarrollo descendente del sistema s ¢l ascendente de la Fenomenologia. al que nos referiremos con mas detalle en nuestro
primer capiulo
¥ Creemos que la aclaracion de este aspecta nos aportara elementos para tener mas claro por que es discutible la observacion de Gadamer como
de otros tedricos que alirman que ¢l analisis de la formacion en Hegel no es tan satistactorio cn cuanto que Hegel culming el movimiento de la
formacion en un perfecto dominio de la sustancia, Gadamer, Hans Georg, Op. cit. p.40-43. Consideramaus que en el claro entendimiento de da
conexion entre tratamiento ontologico y ogico o enire espiritu 3 sistema cientifico especulativo, que es circular, esta la clave para entender que
no hay ninguna absorcion de lo individual en la sustancra M auque esta no es la preocupacion central de esta investigacion, creemos que abordar
las lincas generales a este respecto es un punto imponante para apreciar mejor las conclusiones que aportemos.
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camino formativo de la conciencia es un requisito indispensable sentimos parte de la conciencia que esta
inmersa en la experiencia de su formacién, creemos que ademds es la forma en la que podremos advertir la
genialidad del empeiio hegeliano de ir a lo concreto. Una vez que contemos con la revisién completa del‘J
camino formativo y después de haber contemplado el despliegue del concepto especulativo, estaremos eni
posicion de evaluar si efectivamente el estudio hegeliano sobre la formacién da lugar a una antropologx’a‘
l6gica-ontoldgica, asi como reflexionar sobre aquello a que da Jugar. {
Creemos que una buena estrategia para realizar el seguimiento del camino formativo de la conciencia seria

presentar en capitulos separados cada uno de los tres momentos dialécticos: lero. de objetividad. que es el

——

momento de simplicidad o inmediatez; 2do, de subjerividad, momento de escision y 3ero, de superacion. en
el que se da la reconciliacion de la contradiccion de los momentos anteriores, por ello es la negacion de la
negacidn. Asi, podriamos andar el cammo de modo un poco mas puma] aunque desaruculanamos un poco las
determinaciones del proceso de su tratamiento natural que es tan vahoso en el examen que Hegel nos ofrece.
sin embargo, consideramos que vale la pena realizar ese procedm_uemo, po;‘que nos daria la ventaja de
observar con mas detalle el progresc.jue se va dando en el paso de l'm‘zv!‘ﬁgura_ a otra. al mismo tiempo que

nos permitiria identificar mejor sus determinaciones.

Tomando en cuenta que el proceso formativo de l'a'cvonc‘xcn'ciany individual se da en las figuras de la:
conciencia, autoconciencia, razén y espiritu. decidimos qué el §égundo ¥ tercer capitulo los dedicaremos a
destacar los momentos de objelividhd y subjetividad, rcspcctivarhemc. s6lo de csas cuatro figuras ¥ como al
abordar los momentos de objetividad, en el segundo capitulo. el paso dec un momento a otro de objetividad
va supone el cumplimiento dec cierta superacioén es indispensable aludir a cllos dentro de ese mismo capitulo.
Entonces, reservaremos el cuarto capitulo para abordar la superacion. pero se tratara de la superacion gencral
de rodo el camino formativo. que se da especificamente en las figuras de la religion y el saber absoluto, ahi
apreciaremos con toda claridad cémo es que el camino formativo de la conciencia individual esta incluido en
el camino formativo de la sustancia. Por otra parte. en el mismo capitulo dos haremos la distincion entre
objetividad y objetivacion porque, como veremos al abordar el tcma del método dialéctico en cl capitulo uno.
no son lo mismo. pues cuando hablamos de objetividad nos referimos al. momento general en el que la
conciencia aprchende su verdad de un modo positivo o mmcdmm. ¥ cuando hablamos de ob_)cuvacmn nos

ubicamos en el proceso que vive la conciencia cuando no rcconocc 'su pamcnpacnon en la vcrdad c incluso se¢

niega a si misma porque se aliena en el objeto.
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abstractos, no es nada complicado distinguir a uno dc otro pero.a medida que avanzamos en este camino de
formacion se va haciendo mas vital y comple_]o, no hay que olvxdar que justamente una de las intenciones de
Hegel es mostrar la superacién de la separacion entre sujeto y objeto, mostrar que lo que ocurre de un lado,
ocurre también en el otro, pues se trata de un desdoblamiento. Por ello, al abordar el entendimiento

consideramos adecuado asentar su aspecto objetivo con respecto a la figura completa, para después hacer lo

mismo pero desde su aspecto subjetivo. En el caso_de la autoconciencia consideramos que solamente la
reflexion sobre la vida, la figura del estoxcnsmo y del trabajo, se destacan como momentos de objetividad u
objeuvacmn mientras que el resto de sus determinaciones estin mas marcadas por la subjetividad. En la
razon y el espiritu pensamos que sus pnmeras determinaciones son mas cercanas a la objetividad. mientras
que las ultimas lo son hacia la subjetividad. Como sefialamos, es complicado distinguir si lo que pesa mas es
la objetividad o la subjetividad en cualquier determinacion de este camind. ademis no dcbemos perder de
vista que en tanto que estamos siguiendo el camino de la experiencia de la conciencia estamos siempre
ubicados en la subjetividad. Por ¢so. enfatizamos que nuestro interés no esta centrado en fijar los limites de
uno y otro momento. pues de hecho lo importante es notar su correspondencia. simplemente lo tdmzu'hos
como una estrategia para realizar de manera mas concxsa, aunquc no por ello mecnos profunda las

caracteristicas del camino formativo de la conciencia.

De esta forma habremos realizado el seguimiento de este camiﬁo y después de contemplar el despliegue del
concepto especulativo. estaremos en posicién de revisar si“sc_sostiene nuestra tesis de que el  estudio
hegeliano  sobre la formacién nos permite hablar ‘de -una antropologia légica-ontolégica:-de
sostenerse. nos permitird valorar hasta qué punto los planteamientos ¢n torno a la necesidad del didlogo
multicultural y a la iniciativa de educar en valores. en tanld que no reconozcan la perspectiva global de la
formacién humana se convierten en posiciones limitadas y limitantes con respecto a la 1mponanc1a ‘de

atender las necesidades de la realidad social actual.
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L La Fenomenologia del Espiritu: Tratamiento légico-ontolégico de
la formacion de la conciencia.

Hemos dicho que la Fenomenologia es la obra que describe el camino formativo de una conciencia comun, |
‘en ese senudo parte de una preocupacién antropolégica, pero en tanto que ese camino incluye a todas las
conciencias en el devenir histérico hasta el reconocimiento del espiritu, integra a la totalidad. de esa forma el
tema antropolégico de la formacién humana esta ligado directamente con el planteamiento ontolégico,
‘ademas la descripcién de este camino tiene su fundamento en la filosofia especulativa de Hegel que nos sitia
en un nueva légica en la que la identidad ya no se define como A=A, sino como la conciliaciénde A y no A,
se trata pues de una légica que quiere describir la realidad en su totalidad. con toda la riqueza de su

contenido, es por ello una légica-ontolégica. Revisemos con mayor detenimiento el origen de estos

planteamientos, sus nexos y determinaciones.

1.1.’ La Fenomenologia y la Ciencia

La Fenomenologia del espiriti describe el camino que conduce hasta la ciencia y é! mismo es ya ciencia.

"Hegel lo expresa con las siguientes palabras: “Esia necesidad hace que este camino hacia la ciencia sea ya él mismo
ciencia ¥ sea. por ello, en cuanto a su contenido, la ciencia de la experiencia de la conciencia. ' La Fenomenologia es ciencia
al igual que el sistema filos6fico que propone Hegel. tiene que haber una mutua correspondencia entre
Fenomenologia y sistema. pero vayamos por partes. primero revisemos qué es el sistema. para después

entender como se vincula la Fenomenologia con él.

Comprender qué es el sistema y cuil es su nccesidad nos exige ubicamos en el Idealismo Absoluto. puesto
que el sistema surge del interés cn dar respuesta a las preocupaciones que plantea el idealismo. Recordemos
que la génesis del idealismo e¢sti en la problematica gnoscoldgica abierta por Kant en la Critica de la razon
pura que abarco preocupaciones e intereses filosoficos no solo en el ambito gnoscologico. sino también cn ¢l
moral y aun en cl politico. El idealismo postkantiano tiene como su primer exponente a Fichte quien
convierte al yo trascendental de Kant en un principio ontologico. porque entiende al vo como absoluto, como
una actividad ilimitada que se pucde representar como movimicnto tendiente a la consecucién de su propia
libertad. Ese yo absoluto sc expresa a si mismo en una seric de sujetos o seres finitos que tienden a clevarse
hasta su verdadera libertad. de esta forma Fichte irrumpe en la consideracion moral de la actuacion humana y

su filosofia es fundamentalmente un idealismo ético dinamico.

'Hegel, G.W.F. Fenomenologia del I-.tplrun. { Ird W Rngcﬂ \Iu\uu F.CEL 1993, p 60
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Lo que es importante notar aqui es que con los planteamientos de Fichte y con el reconocimiento de que las
:ategorias que propone Kant no pueden ser sélo expresién de nuestro modo de conocer, se da luz a la idea de
Jue tales categorias deben tener también validez para las cosas mismas, porque un auténtico saber no puede
:ncerrarse en lo subjetivo, sino que debe abarcar tanto al sujeto como al objeto, ese es el principio del
dealismo Absoluto, que pretende abarcar la realidad completa. integrando al sujeto y al objeto en su mutua
elacién sin privilegiar a ninguno. Asi. ¢l idealismo aleman llegd a ser un conjunto de teorias sobre la
.ealidad como un todo, como la automanifestacion del Absoluto. e importa destacar que el motor del
dealismo es el intento de construir una doctrina filosofica en la que la libertad seca la clave para int’cllprclhr
-odo el universo.? De esta forma. el idealismo aleman es uno de los mas extraordinarios ﬂor'ccki,m'ik nl dcla

sspeculacion metafisica,’ pues tenia una enorme confianza en el poder de la razén humana 'y en'el alcance @ic

#a filosofia, al considerar a la realidad como la automanifestacion de la razdn infinita. El idéal ;smb ‘absc_).lixlo'v
uno de los intentos mas serios. en la historia del pensamiento. de conseguir un ‘donii"nijo'fkn:ti':l ctual
Znificado de la realidad y de la experiencia como un todo. En este contexto. Hegel vislux"x"nbfz:_:";qdéﬂ';:l'i'cto'és
;llcanzar la unidad de lo finito y lo infinito que ya no sea puramente subjetiva. ‘como en Fichte. sino que sea

ieal.

;- Hegel sc ubica pues en el Idealismo Absoluto porque capta que lo real es producto del pensamiento. o en
E‘nras palabras. que ¢l pensamiento del hombre en cuanto es \'érdad v toca al ser coincide de un modo u otro
‘:on el pensamiento absoluto que pone las cosas pensandolas. 'Hege‘l tiene claro que ubicarse en cl idealismo
“s la tnica forma de restablecer la mediacidn entre ‘el ser ¥ la conciencia. por eso afirma en el prélogo de la
: “enomenologia que: “todo depende de que lo verdadero no s¢ aprchenda ¥ se exprese como sustancia, sino también v.enla
.

lisma medida como sujeto™.* Al hablar de sustancia supone ya los planicamicentos de Spinoza, de Schelling ¢

ncluso de Parménides.’ por otra parte. la nocion de concicncia o sujeto de la que parte esta bastante

Colomer. Eusebi £ pensamuemo aleman de Kame g Hewdegeer Bl idealismo: Fichte, Schething v Hegel, Bareclona. Herder, 1995, Tomo
¢gundo, p.19

Copleston. Frederich. Histori de la Filosoria De Ficlte o Nietzsche, Ariel, México, 1991, Tomo 7. p. 15 v siguicntes. Por otea parte, de
cuerdo con Francisco 3 Serguo Peres Contes como ¢l signiticado altimo de la “revolucion coperni " ¢l trustado de la idad ¥ la
niversalidad como clementos del conocmuento de los obyetos a las estructuras cognoscentes del sujeto, la filosofia critica kantiana prucba que
¢l objeto solo pucde saberse 1o que se ha puesto en su concepto Por su pane, Hegel sabe muy bien que desde la aparicion de la Critica de la
200 pura ¢l adealismao trascendental demostro L imposibilidad de solver a las metafisicas dogmaticas ¢ inpenuas que le precedicron ¥ se abre
na distancia irreductible entre Hegel y otras perspectivas tilososicas Sin embargo. $egel prefiere reivindicar el espiritu de la metafisica antigua,
arque considera que 10s antiguos wman un concepto mas clesado del pensar. puesto que lo consideraban of tundamento de to verdadero en las
asas, de o que en cllas 3 de ellas se conoce. eris el sipmificado que expresa cuando Jos antipuos decian que el nous rige al mundo, eatendicndo
or ¢llo que la razén es ol alma ded mundo Aunque Fieget admite que ¢t pensanuento no descubre minguna obietividad en las cosas, ni clabora
na simple imitacion adeal del obreto, no esta de acuerdo con la filosotia de la representacion que dice que ¢l pensamiento constituye por
smpleto al objeto en sy verdad mediante su reconstruccion peasada, v mas alla de esa verdad que une al pensaniento no hay nada. ¥ no queda
tngon masterto inaccesible. s por eso que Hegel bace de la Logica no solamente ¢l equivalente de una epistemologia, sino también de una
wiatisica entendida como discurso de la esencia verdadera de las cosas Metafisica singular sin duda porque después de Kant cse discurso no
wresponde a minguna ontologia. pere al fin v al cabo metatisica porque establece las deter mes del ser pensado en tal. Pérez
ortes. Francisco y Sergio. La razén autocritica Bl conocimiento en Spinoza y Hegel, Mésico. UANM, 1989, . B1-82, 85.88.

Hegel. opcit. pls

Hegel ofrece 1a posibilidad de afirmar Ja wenudad entre pensar s ser. tal como lo asumia sa la metafisica clasica de Parménides. solo que para cl
wego Jaidentidad se daba a partir del ser como serdad del pensamiento. mientras gue en nuestro filesoto, of pensameento es la verdad del ser:
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enriquecida, pues contiene: Al yo revolucionario del pensamiento moderno, ego cogito de Descartes, segurc
de si mismo en el acto de conocer. El ich denke de Kant, la autoconciencia que acompafia a toda
representacion, a todo el conocimiento de lo otro. Y también al Yo absoiuto y sin limites de Fichte, fuente
originaria de todo ser cosmico. Hegel se refiere a un yo (que es sustancia y sujeto) que es fruto de una larga

formacién; que no se da de golpe, sino que es fruto del prolongado viaje de la historia humana, por lo tanto

su planteamiento ontolégico tiene un cardcter antropolégico.

Es cierto que la exigencia de desarrollar un sistema filoséfico no es una absoluta originalidad de Hegel,
porque surge del planteamiento idealista y de su pretension de explicar sistematicamente la totalidad de 10|
existente o absoluto,® sin embargo, la propuesta hegeliana viene a ser la maxima consecucion del idealismo
metafisico, puesto que afirma que el sistema que propone es Ciencia, por cuanto se trata del recorrido que|
realiza la propia conciencia hacia el Saber Absoluto; es decir, no se trata de una descripcién exterior o
forzada, sino del recorrido que la conciencia se da sxguxendo su propia neces:dad -usando la palabra
necesidad en sentido fuerte, como coherencia interna-. El sistema cobra asi un caracter loglco y como Hegel
retoma el problema epistemologico que le heredé la lradxcxon filoséfica ubicandolo a nivel de la totalidad del
conocer y sin separarlo de la totalidad del ser, en donde esta Vikn'cluido el ser humano, su planteamiento
ontologico es al mismo tiempo antropoldgico. Hegel tiene mu); claro que la recalidad .es una trama de
relaciones dialécticas de las cosas entre si con el hombre donde la relacién del sujeto y del objeto es sélo un
n del sabcr no es la de dividir o destruir, tal como lo

caso particular, en su filosofia nos mostrara que la’] m151
hace el entendxmxemo sino, la de resmblecer esa doble relacnon de las cosas entre si con el hombre, en lo que

concibe como la razon.

'
El que el sistema propuesto por Hcgel sngue el cammo dcl dc<cnvol\'|m|cnlo natural dcl ser ¥ ¢l conocer,

sm estar sesgado por algun elemcmo.e\lenor. es-cl: punto por el quc lo concibe como cientifico, pero

: Justameme el que el s:stema reconstruva rcﬂe“\'amcme las cslructuras dd proceso racional y dmamlco que
- sxgue la reahdad hasta mostrar que su esencm es ser raclonal mostrando su cohercncm interna que provienc
de ella mxsma es el rasgo especulatlvo del sxstema de modo que no podemos comprender el sistema

hegellano sin ubicarlo como especulativo.

pues como la pmpucsm hcgclmna pare delac itncia. como su p metafisico sc orienta desde ¢l antropolégico consideramos quc
cs mds ad lotr ogico, para disti irlo del tr metafisico clasico dondce el primado corresponde al ser.

® Carla Cordura indica que¢ un sistema rloséhco. segin se lo entendia en ¢! siglo pasado. ¢ra la organizacion discursiva de la variedad de todos
los temas del pensar. cada uno cuidadesamente claborado de acuerdo con sus caracteristicas pecubares ¥ que en ¢l presente los asociamos sélo
con la actividad de unificar lo diferente: que nos parece cquivaler a la accion de unificar arbitraria y violentamente, nos dice que ¢l estudio de
Hepel debicra ayudar a comegir este prejuicio. pues nos permite notar que el sistema posee. sin duda. ¢l valor dc que en él s¢ exhibe la unidad y la
doctrina del pensamiento sistematico, pero que tal unidad carecenia de sentido si no estuviera llena de contenidos diferentes. porque la unidad y la
diversidad sistematica son correlativas, son aspectos inscparables de un tejido helerogenco. Cordura, Carla. £/ mundo ético. Ensayvos sobre la
esfera del hombre en la filosofia de Hege!l. Barcelona, Antropos. 1989. pll.
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1.2. El Método y el Sistema Especulativo propuesto por Hegel
En el cardcter especulativo estriba la original aportacién hegeliana, puesto que le permite concebir la unién
le los opuestos y explicar la movilidad de la realidad.” El desarrollo especulativo de la realidad supone que es
:lla la que se desarrolla sin somecterse a ninguna condicién que le sea externa, y no sélo eso, sino que la
:xterioridad y la extraiieza aparentes dependen de la propia realidad: tanto el sistema como la Fenomenologia
- {el espiritu muestran este desarrollo especulativo. El pensamiento especulativo permite unir los opuestos

yorque parte del principio de la identidad del sujeto y del objeto. de modo tal que toda realidad determinada

esulta’dé una diferenciacion interna, en otras palabras, es fruto de la negatividad interna de la totalidad

Béolﬁta";lpor‘e'so, la exterioridad es relativa. o bien, estrictamente hablando no hay exterioridad verdadera.

El carac(ér'éspeculati\'b de la propuesta hegeliana se nota desde ¢l momento en el que Hegel afirma que
odo- depende dc que lo verdadero se aprehenda y se exprese como sustancia. tanto como sujeto; seialando

on e]lo que no puede tratarse de una verdad inmediata, sino s6lo en el movimiento del ponersc a si misma o

:n la medlacxon de su devenir otro consigo misma, Asi. el sistema especulativo sc refiere a un absoluto que

debe concebxrse como resultado. puesto que es fruto de un proceso formativo. Hegel nos brinda una figura

ara eapllcarlo: »Si es cierto que el embrion es en si un ser humano. no lo es. sin embargo. para si; para si el ser humano sélo Jo
en cuanto razén cultivada que se ha hecho a si misma lo que es en si."* Precisamente la Fenomenologia del Espiritu
zomo introduccion al sistema nos conducira por el camino formativo de la conciencia. del sujeto. hasta que

reconozca su ser igualmente sustancia. espiritu. Precisamente la revision que recalizaremos en los siguientes

*apnulos dc esta investigacion al introducirnos en la marcha del camino formativo que escribe toda ta obra,

nos permmra notar que la Fenomenologia cs clara expresion de la espcculac:on filoséfica de Hegel, que en

su desarrollo desenvucive el desplicgue del método dmlecuco.

El ‘método dialéctico no cs absoluta originalidad de Hegel. su m:is inmediato precedente esta en la
“dialéctica de Fichte. pero la intencién hegeliana de hallar un . método capa/. dc. justificar lo recal en su
“totalidad® lo lleva a concebir especulativamente a la realidad como concepto que devienc mediante

nepaciones. de modo 1al que incluye la negatividad en la dialéctica como algo tan original que le da un giro al

" Hegel define To especutatine en la propedéutica diciendo: Lo Lﬁps:ul;m\n es lo positivo racional, lo espiritual. lo unico auténticamente
filosofico™. En la lnyca dice “la especulacion consiste en la ¥ de lo of v en su unidad, o de los positivo en lo negative™. En ¢!
sistema de 1a Filosofias “Lo especulative o positino - ractonal conaibe la unidad de las determinaciones en su opaosicion™. En Filosofia de la
religion dice “La tilosofia especutativa ex ja conciencia de fa idea. de modo que todo es concebido como idea”™ Ferrater Mora. José. Diccionario
de Filosotia, Barcelona, Ahansza, 1990, pp. 1010y 1011
* Hegel. opeit. pl7

? Garauds sedala hay tres clementos gue contribuyen poderosamente a Hegel para la claboracion de su método dialéetico. por un lado dos
elementos que caracterizan el desarrollo de todas las ciencias de la época el criterio de que 1a naturalesa no puede concebirse sin movimiento.
que ¢l movimiento es inseparable de la matena, » laidea de totalidad organica v de totalidad de vida, que le permiticron concebir mas facilmente
que a la nateraleza, fa histona y e} pensamiento come un organismo que realiza sucesivamente sus distintos aspectos, sus momentos diversos. Por
otra p.m; csm B} mﬂu«:n-.m dL I.n mndlgmnu hastonicas v politicas tan dindmicas que ke toco presenciar, Garaudy. Roger. Dios ha muerto, (Trd.
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momemos, la negacxon esta presente en cada uno, asi lo advierte Valls Plana en su estudio sobre la dialéctica

.en el que nos dice que “la negatividad esta presente en los tres momentos. Se muestra claramente en el segundo, pero esta ya

- en el pkrir'n'ero, La simplicidad de éste es aparente; esconde la negatividad y por eso surge en el segundo paso. ;De doénde pondria
o N . wil

: proceder si el origen ya es el todo? El tercer momento, por su parte, retiene también la negatividad como diferencia articulada,

DR ;
Dé esta forma, el método dialéctico expresa el devenir del ser y del conocer mediado por la negacion, es eU

‘ movxmxento de la realidad. entonces la negacién no puede ser una negacion como la de la duda del escepucoj
: i
que aisla el momento de la negatividad y se encierra en €1, ni como la duda metédica de Descartes de la que|
|

parte para establecer como cierto lo mismo de que habia dudado. La negacidn dialéctica que plantea Hegel cs

negacion de un contenido determinado. por ello. es un momento cn el proceso de construccion del todo. de
tal modo que de negacién en negacion la conciencia progresa de contenido en contenido. puesto que lodaf
determinacion finita debe ser negada para poder ser reafirmada luego a un nivel superior. Pero dijimos que la
negatividad, que a nivel absoluto se llega a manifestar como la muerte. es motor. ¥ lo es porque la vida del
espiritu o conciencia universal no se estanca ante la muerte. sino que la soporta y se mantiene en ella: de
hecho, el espiritu sélo conquista su verdad cuando es capaz de encontrarse a si mismo en la desesperacién. en

el absoluto desgarramicnio. o sea que lo negativo también tiene un sentido positivo. permite superar o

progresar. precisamente su cualidad de progresar es también una cualidad del cardcter especulativo !

hegeliano, es un rasgo de su originalidad. ¢l momento de superacién o union de los opucstos es un

sc realiza mediante Ia negacidn de lo negativo y que por lo tanto constituye una clevacién de lo positivo a un

'° Enrique Dusscl afirma que: Hegel no aplica dicho método por tesis, antitesis v simesis. Nunca lo ha usado de esa manera. lLas
nociones que usa son “afirmacion™, “negacion™ y “negacién de Ja negacion™ - todo esto en su pensar definitivo-. L.a escision de los
contrarios u opuestos es ¢l momento dialéctico propiamente dicho. cus o instrumento es la reflexion. La supresion o superacion de |
las oposiciones es el momento especulativo. la Authebung (...) El Absoluto mismo es. por lo 1anto. la identidad de la identudad »de los no-
idénticos: ¢l oponerse 3 ¢l ser-uno es al musme tempo en ¢l La SUPCRICION O supresion nunca estaria entonces dada. se estaria dando
hlsu.:ng.smunlc Dussel. I-nrlqu-. La dialécuca hegeliang Supuestos v superacion o del oncio originario del filosofar, Argentina, Ser » liempo,
1972, p.76.
:: Valls Plana. Raman. La dialécnca Un debate Justérico. Barcelona, Mopniesinos, 1981, p. 84

Porque ¢l pensamiento antiguo ya habia Hegado al pnimer momento dialéctico, ¢l plano delntelecto. con Jos argumentos de Zenon de Elea
habia legado incluso hasta ¢l segundo, ¢l momento racional » negatrvo o dialéctico. como en los argumentos sin embargo. habia ignorado ¢l
momento especulativo, ¥ ni siquicra los idealistas antertores a llu:gl to habian indnadualizado correctamente. Reale, Giovanni y Antiseri, Dario.
thistoria dcl/wuvumu-nmj:lnm/:cn| ctentitico el romanticismo hasta hoy ™. Herder, Barcelona, 1995, Tomo UL p. 113.

9 . e mmean .-

descubrimiento de la especulacion hegeliana.'* El momento especulativo es la reafirmacion de lo positivo que i
|
i

___4._&,__%‘ !
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' supnmxdo késkal mls}x;6 ilempo conservado, habiendo perdido tinicamente su existencia inmediata sin por
:1lo ser amqunlado. La dlalecuca comienza por negar la particularidad, pero no para implantarla en un ambito
rés’.f:'e:naanv‘e', sino para alcanzar la totalidad." De esta manera queda de manifiesto que la negacion es la

ovnhdad especulativa, es corazén de la dialéctica y, por ello, de 1a originalidad de la propuesta hegeliana; la
veremos en accién al revisar el proceso formativo que va de una figura a otra de Ias_qu; conforma.n el devenir

del espiritu en la Fenomenologia.

> La Fenomenologm plasma el devenir dialéctico porque nos presenta como ‘el ‘camino que siguc la
{:onciencia esta siempre mediado por la negacién, una negac:on que se ira; transformando. transitar por la
f1egacion es muy dificil para la conciencia que lo vive, de Zlhl que Hegel la deﬁnc como *“el camino de la duda o,
“ nas propiamente, de la desesperacion.™* En la Fenomenologia del Espiritu la negacion se prescnta primeramente
:zomo producto de la desigualdad cpistémica entre sujeto ¥ objeto. pero llegard a presentarse como muerte,

Jolor ¥ el mas completo desgarramicnto.

- La'Fenomenologia deja constancia de que la dialécuica v sus tres momentos son algo mds que una
f{:stralcgia metodologica. mads bien se trata de tres momentos ontologicos. por cllo no pueden aislarse, los tres
-mnomentos muestran la movilidad de lo real: por c¢so. si nos aferramos al primer momento nos quedariamos
-:on algo abstracto y dogmatico. Si nos aferramos al scgundo surgiria el escepticismo. que encicrra la simple
1egaciéon como resultado de lo dialéctico. La dialéctica muestra que en todo le que se acoge de un modo
inmediato no hay nada firme. ¢l punto de vista cientificamente perfecto es el de la superaciéon que al mismo
diempo engendra su propia contradiccion. con lo cual la dialéctica hegeliana ofrece la representacion del
movimicnto inmanente al concepto. ¢s un movimicnto que acontece como ¢l camino de la experiencia de la
sonciencia.' el camino por el que la conciencia realiza la experiencia es dialéctico. conviene detenernos un
s0co en esta idea y profundizar en la identificacion de los momentos dialécticos que conforman la realizaciéon

de la experiencia. Tengamos presente que cuando Hegel dice que la “experiencia se cumple™ se refiere a una

} Es interesante notar como una lengua ha llegado a emplear ¢l mismo término para dos significaciones contrarias, expresando asf un sentido
sspeculativ o s a lenpua alemany bas posee en shundancia. Papiuonannou. Kostas Heged, Madrid, EDAF, 198, p.283.254.

* Dice Enrique Dussel para alcanzar in-v olutevamente una totahidad aquende. Dusse op.cit. p 80

* Hegelo opr crr po $4 Ademas gue supone contlicto, Hepged exphica este contlicto securriendo a ks figura del ritmo, ¢! metro v ¢l acento. en ta
:omposicion musical. donde el riima resulta del equibbnio s ia conuncion de metro ¥ acento, con lo gue ilustra que a proposicion lilosética no
{estrus e la diteres 1 cntre el sujeto s ef predicado. sino que muesies que su unidad debe brotar como una armonia: en ese sentido 1a forma de la
sroposicion manstiests ¢l sentido determimade o el icento que distingue su cumplimiento, ¢! predicado expresa la sustancia ¥ el sujeto cac en lo
annversal, expresa esa umdad, sipnifica que el acento da su altimo acorde. Esto es o que expresa el método dialéctico

" Bloch, Ernest. Swyero Obpeta Bl pensantiento de Hegel, Mesaco, F.CEL 1983, p 11K
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accion bien concreta: “Veamos que la conciencia tiene ahora dos objetos: uno es el primer en si, otro el ser para ella de este el
si. El segundo sélo parece ser, por el momento, la reflexién de la conciencia en si misma, una representacién no de un objeto, sing
sélo de su saber de aquel primcro.»Pcro;:qomo mas arriba hemos puesto de relieve, el primer _objcto cambia, deja de ser el en s
- para convertirse en Ia conciencia enun objeto que es en si solamente para ella, lo que quiere decir, a su vez, que lo verdadero es c:=

ser para ellade esteensiy, por tanto, que. esto es la esencia o su objeto. Este nuevo objeto contiene la anulacién del primero, es l..

expcnencna hccha sobre R : i

“El cammo formatlvo de la conciencia podemos verlo como la sucesién de sus experiencias y en la cn-'
anterior Hegel es muy ‘claro en lo que entiende por experiencia, es justamente el paso del en-si al para si
:.porque ‘aunque la’ conciencia toma como primera verdad el ob_jeto que capta como exterior a ella, apena
“‘examina esa supuesta'verdad cuando el objeto cambia, pues al mismo tiempo se trataba de un en-si para |
“conciencia, . de modo que lo verdadero es el ser para ella de ese en-si. entonces ese saber de su objeto sc
.conViéne en un nuevo 'objeto que subsume al primero. accién que solo es posible por que se cumple la[
experiencia. En este cumplimiento de la experiencia tenemos toda la accién de la dialéctica porque panimos;
de asumir a la verdad como en-si. es una verdad exterior ¥ positiva, pero apenas profundiza se acerca a esa;
verdad y sale a.la luz que la verdad parece ser mas bien su saber acerca de ese en-si. en este movimiento sct
efectiia la transicion por la negatividad. alcanza el para si y lo constituye como la verdad. como hemos visld
constituye un nuevo objeto que contrapone al anterior y esa verdad para si la ubica en la subjetividad en cli
_que lo verdadero no recae cn el ser, sino en el saber de la conciencia; es el momento del para si y aunqu I
haber llegado a él supuso el cumplimiento de la expericncia. al establecer este nuevo objeto como verdad sq
objetiva nuevamente, volvemos al momento de inmediatez. sin embargo esa objetividad es la que permit
que el proceso contintie. Ya habiamos pasado por la reflexion del saber y' nos habiamos ubicamos ¢n un nivel
de subjetividad. cntonces ahora Ia propia conciencia tendra que transitar por ¢l momento de objetivacién. en

el que la verdad continga siendo exterior es por cllo que supone un extrafiamicnto. pero cse transito es

=% 3

preciso para lograr acceder al tercer momento que es ¢l aufhehen que supera los dos momentos anteriores al
mismo tiempo quc los integra y muestra que la verdad mas durable no se encuentra ni del lado del objcto ni|
del sujeto, sino en la relacion de ambos. del en-si ¥ el para-si. o del ser v el saber. La experiencia se cumplc‘
cabalmente cuando la concicncia transita por los tres momentos dialécticos transicién en la que cJ

conveniente distinguir el momento de objetividad v ¢l de objetivacion.

La objetividad es claramente el primer momento dialéctico ¢ lmphca la mmo..dulc/ y por cllo la pOSIllVlddd

en cambio. la objetivacién supone el movimiento de busqucda de la \'crdad qu n.ah/.a un qucto que atn no
reconoce que estd dentro de él mismo. pues la concibe como exterior. Hq,cl nos da una clave para distinguir?’

"7 Hegel. op. cit. pp 58 59
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estos momentos en el prélogo a la’ Fenomenologza cuando habla sobre la formacion del individuo. ahi nos
explica la dlferenma entre 1a formacxon del individuo singular y la del individuo universal o espiritu y lo hace
"recurriendo a la ﬁgura de la educacién de los tiempos antiguos que es distinta a la educacion de los tiempos
. fnoderhbé, de acuerdo con esa figura la objetivacién corresponderia a la educacién de los tiempos antiguos y

la objetividad a la de los tien-'lpos modernos: “El tipo de estudio de los tiempos antiguos se distingue del dc los tiempos
modemos en que aquél era, en rigor, el proceso de formacion plena de la conciencia natural. Esta se remontaba hasta una
universalidad corroborada por los hechos, al experimentarse especialmente en cada parte de su ser alli y al filosofar sobre todo cl
acaeccr. Por el contrario, en la época moderna el individuo se encuentra con la forma abstracta ya preparada: el esfuerzo de

captarla y apropiarscla es mas bien el brote no mediado dc lo interior v la abreviatura de lo universal mas bien que su encamacion

de lo concreto y de la multiple variedad de la existencia.™'®

La formacion de los tiempos antiguos se refiere al momento en el que la conciencia estd inmersa en el
proceso dialéctico, de modo que cada una de las determinaciones que se dan en este camino antes de arribar
al saber absoluto suponen para la conciencia que lo vive un ir de objectivacion en objetivacion hasta alcanzar
su verdad. En cambio. si nos ubicados en la formacion de los tiempos modernos. nos cncontramos con el
seguimiento que “nosotros™ podemos hacer de este recorrido y nos encontramos como dice Hegel con la
“forma abstracta ya preparada™ nos encontramos con la objetividad. Pero sabemos bicn. que la conciencia
solo llegara a una verdad mas estable cuando trasciende cl nivel del objeto v el sujeto. cuando los supera v
los concilia a la vez y logra el para si de un cierto en si. En el camino formativo la concicncia que lo recorre,
por la accidn de la negatividad va de objetivacion en objetivacion. pero no es siempre del mismo tipo. pues la
negatividad se va transformando al igual quec la conciencia: asi. lo que en los primeros niveles
fenomenologicos es solo negacion digamos epistémica, en la fase de la autoconciencia es desventura y en la
fase del espiritu es extrafiamicnto. alineacion. y hasta el mas completo desgarramicnto. En la Fenomenologia
se cumplen si los tres momentos dialectos de manera ciclica v en figuras que vuelven a aparecer en niveles
mas altos que no podemos mas que sorprendernos al notar cémo, cn su resurgimiento, se¢ muestran

cualitativamente enriquecidas.

Después dc haber ubicado la necesidad de la surge el sistema hegeliano y de haber examinado las
caracteristicas del pensar especulativo asi como los momentos del método dialéctico en el que se concretiza
tal pensar, podemos revisar ahora las fases del despliegue del sistema. son tres fases que, como veremos,
coinciden con los momentos dialécticos. El primer momento dialecto de la inmediatez o de la identidad, en el
sistema es la fase de la infinitud absoluta. es la idea en su ser en si que corresponde a la Iégica o ciencia de la
idea en si y para si. El segundo. ¢l momento de la negacién de la alteridad. del devenir otra respecto de si

misma. en cl sistema es la idea en su extrafiamiento o alineacion v corresponde a la filosofia de la naturaleza

™ Hegel, ib. p.24 TESIS CON
FALLA DE oRIG GEN

J
tJ




o ciencia de la idea en su ser otro. Finalmente el tercero, momento de la mediacién realizada del retorno
reflejo a sf misma y por consiguiente de la identidad e infinitud concretas, en el sistema corresponde a la idea
en su ser para si, a la filosofia del espiritu que a partir de su ser otro retorna a si misma. Las tres partes del
sistema recogen en su totalidad el movimiento de lo absoluto que parte de si mismo, se exterioriza en la
naturaleza y retomna a si en el reino del espiritu.'”” Es notorio que de acuerdo con el sistema propuesto por’
Hegel lo absoluto deja de ser como en el modo clasico unidad abstracta y se convierte en la totalidad concreta
que se despliega como naturaleza y espiritu; la organizacion del sistema es la triada de Iogos-naturaleza-E‘
espiritu y ninguna de las relaciones entre si es deductiva, mas bien se presuponen mutuamente, o sea que no!
se pone una sin la otra, pues seria absurdo imaginar que una determinada cualidad del logos produjera, por
ejemplo, a la naturaleza.*® Es muy importante que nos quede claro que el desenvolvimiento del sistema no
consiste en la yuxtaposicion de dos sustancias -logos con respecto a naturaleza o naturaleza con respecto a!

espiritu- puesto que de lo que se trata es de la obra del si mismo que se pone, y en tanto que se pone en una;

determinacion, se opone a si mismo.

Evidentemente el sistema filoséfico que propone'Hegel no es una mera estructura teérica, pues como nos
dice Hermmandez Vega: “El sistema hegeliano emendidé s6lo como forma quedaria reducido a estructura y- funciones. sc
agotaria en una vision sistémica, csta visién elimina el mundo de la vida... no seria sino una forma»dcsciplivé-analitica para
explicar fenémenos biolégicos o cibernéticos, o bien, fendmenos sociales o politicos. El sistema asi entendido nada tiene que ver,
con la concepcion de Hegel: lo sistémico es una manera de explicar la realidad. cuando se entiende qué ésta es lo dado sin
problematizarla.*! Para Hegel no importa sdlo el aspecto epistemologico del sistema, sino cl'c‘quc se muestre en
el mundo, que sc llene de contenidos finitos. historicos. de ahi que sc ligan a un desarrollo. a una progresion.
Las categorias del sistema hegeliano contienen las obras humanas. ellas dan sentido y vivencia a los
conceptos, son obras que se constituyen histéricamente. se expresan en instituciones como el derecho. la
fafr;ilia, la sociedad civil, la politica. el esiado etc.. las determinaciones del sistema son expresiones y
simbolos del quchacer humano y forman el espiritu que mas que una catcgoria cpistemolégica, ¢s un

_éoncepto complejo que se expande a la moralidad. a la ética. a las instituciones sociales. al estado. a la

historia universal y se vuelca a la cullura. al arte, la religién y la filosofia. Es por ello comprensible por qué

® En cada uno de los términos de la triada: Logica. Naturaleza y Espiritu se reproduce el nitmo triddico. En la logica nos encontramos con una
légica del ser, de la esencia » del concepto. En 1a filosofia de la Naturalesa hisy una na leza en si (ha ). una naturaleza en la
determinacion de la particularidad (la fisica) » una naturalesa para si {e) organismo). ¥ en la Filosofia del Espiritu hay un espirtu en si o
subjetivo, un espiritu en su exteriondad u objetivo y un espintu para sk o absoluto A su ves cada término de estas triadas se descompone
sip muy cerc el ritmo triadico.

*® Son plantcamicntos muy esclarecedores que sobre este punto nos presenta Hyppohite. (hy explica con claridad esta no deduccion de un
momento al otro al explicar la incoherencia de suponer que Hegel aftrma que  del logos crea la naturaleza o que ¢l pensamicnto crea la
Srllzuerialidad) Hyppolite, Jean. Génesis v estructura de la “Fenomenologia del Espiritu® de Hegel, Barcelona, Peninsula. 1998, p.544-545.

' Hernandez Vega. Radl. La idea de sociedad civil en Hegel. México. UNANML 1995.p14-15. Tampoco ¢l sistema de Hegel se mueve en ¢l vacié
de ia metafisica. Lejos de ello. trata de allanar ¢l camino a una funcion extraordinariamente determinada » concreta del canocimicnto cientifico.
No sélo pretende asegurar a la historia ¢! rango legiumo que le cormesponde al lado de las ciencias naturales. sino que ve ademas en clla la
realizacion y la verdadera expresion que €l espiritu posee acerca de si mismo v de su propia naturaless. Cassirer, frnest. £l problema del
conocimiento. De la muerte de legel a nuestros dias- F.C E.. Mévico, 194%..p. 12
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ara nuestro filésofo, pretender alcanzar la:realidad -con-la intuicidén o el entendimiento abstracto es una

‘falsedad, pues la intuicién es un proceso inmediato, contrario a la dialéctica, pretender captar el ser como

nmediato es ubicarse en una pura llama de entusiasmo,* que contiene el riesgo de convertir a la filosofia en

Tilediﬁcante y sefialar que su pretendida sabiduria no es mas que vaciedad y suefio. Precisamente, en tanto que

el método dialéctico hegeliano se refiere a la movilidad absoluta y del absoluto. no se puede tratar de un

mero método, su dialéctica viene a ser una Teoria General que afirma el caricter intrinsecamente mévil o
cambiante de la realidad. a través de la negacién; aunque también es un estilo de pensar que procede
mediante negaciones, porque supone que la realidad en si misma se mueve por negaciones, es lo que quierc
decir que la realidad sea dialéctica.» Método y sistema se corresponden mutua y plenamente, ademas ambos
se desenvuelven describiendo un devenir circular que parcce no ser plenamente aceptado en diferentes

comentaristas de Hegel, ;en qué consiste la circularidad. cuailes son sus implicaciones?

Sistema y método son circulares porque describen : “el devenir de si mismo. el circulo quL- presuponc y ticne por
comienzo su término como su fin y que s6lo es real por medio de su desarrollo v de su fin™.*' Aunque suene paradéjico el fin
es priricipio ¥ no sélo eso sino que es motor. Paradéjico por cuanto el entendimiento capta al fin como algo
fijo. pero desde ¢l saber especulativo podemos apreciar que ¢l fin es motor. prccisdmemc la razon es ¢l obrar
con arreglo a un fin. Hegel estd pensando en el fin como sujeto. como-fuerza motriz que vista en abstracto ¢s
pura negatividad y emplea la palabra Concepto para hacer referencia a esta idea’ de que el comienzo es igual
al fin. que lo real es lo mismo que su concepto. porquc lleva cn si el si mismo o la rcalidad pura,® porque la
verdad corresponde al todo que finalmente csta contenido y expuesto cn el s:stcma. mostrarlo de csa forma es
el propésito de Hegel. pues: “La verdadera figura en que existe la verdad no puede: ser smo cl smcma cucnlif'co de” clla.j‘

Contribuir a que la filosofia sc aproxime a la forma de la ciencia- a la meta en que pucda dc|ar d-. llamarst: nmor por el sabcr pam

e

legar a ser saber real: he ahi lo que yo me propongo.™

La dialéctica de la conciencia que Hegel expuso en su Fenomenologia del: E llamada’ también

1, movimiento . del

concepto. Lo dramatico consiste en que la conciencia inmersa en la experiencia no capta esta continuidad, no

percibe csta astucia de la razon. pero si la conciencia no desfallece y sigue su pro:pia’ dia!éclich. por dolorosa

2 Seria el tipico entusiasmo romatico de autores come Schelling s a Schiciermacher. Ademds es por eso que sedala que ¢l intento de alcanzar lo
absoluto de un pistoletazo solo conduce a L ingenmdad del vacio en el conucimiento “hacer pasar su absoluto por la noche en la que. como sucle
decirse, todos las gatos son pardon” Hepel. op. ait. p. 18

3 Colomer, Eusebi. op.cit. p 183

M Hegel op at.ple

abop17

b pl 9 Hegel parece dien este tevto [Su tesis ttutada De orbitis planetsrum, tesis de hahibitacion en ks Universidad de Jena] fascinado por la
promest de una Ciend purimente necesaris, e deair, una ciencia na subordinada a una realidad empirics, considerada como independicente de la
razon. Uina ¢iencia ne ITEEE €S UNA CIenaia que no tene otra hmatacion que aquella T a por las pr logicas de que la razon parte.
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' ‘que s a',"alcanzara’ el saber absoluto y la libertad, al mismo tiempo que podra contemplar la corriente viva de
la hxstona sm cegarse por las parcialidades. Ahora sabemos bien que esa elevacién al “saber absoluto” no
- ‘con iste-en un remontarse a “otro mundo”, mas bien, debe interpretarse como un regreso a la conciencia
: —'svénsi'l;)le;porque todo dibuja un circulo, donde el punto de vista filos6fico significa solamente la profund:dadi
]

total-de la conciencia sensible.”” Como es notorio, profundizar en la nocién de Concepto nos ayudari a1
asimilar mejor la circularidad del sistema, para ello tenemos que entender que la significacién del concepto
no se ubica en el planteamiento légico tradicional y plantea més bien un horizonte 16gico-ontolégico que
supone un andar de cabeza, tengamos presente que los tres momentos que conforman la movilidad dialéctica
no constituyen tres partes separadas sino que hay que ver en ellas un solo concepto vivo, una unidad vital
plasmada en concepto. Dice Bloch, son simplemente: “momentos de un todo lo 16gico-real, es decir, de cada concepto y
de todo lo que se presenta como verdadero.”?* En el planteamiento hegeliano el andlisis ontolégico esta ligado al|
1égico pues su dialéctica constituye desde su misma base un logos del ser, una légica, que es a la vez
ontologia, es una logica ontoldgica porque expresa el proceso interno de la reflexion. el despliegue de las

formas del pensamiento. es un proceso mental que no funciona independientemente del proceso real. se dan

de manera conjunta.

1.3. La Vinculacion de la Ontologia y la Logica en el planteamiento dialéctico del sistema

Hegel no contraviene las reglas de la l6gica formal. también se cific a una légica sélo que es ontoldgica o
especulativa, sin embargo suele reprocharsele que su propuesta especulativa implica la negacion de los dos
principios clasicos de identidad y de no contradiccion. aceptar tal reproche significaria aceptar que Hegel no
exige coherencia a su pensamiento, porque €l no niega las leves generales de la coherencia de todo
pensamiento (identidad. contradiccion y tercer excluido). solo indica que en cierta forma la contradiccion es
el motor de la dialéctica. aunque la propuesta hegeliana no se queda en la contradiccion sino que plantea la
superacién. Consideramos que ¢l meollo de esta critica esta en entender adecuadamente el sentido exacto de
esta superacion, para cllo tiene que quedar muy claro que Hegel no habla de una contradiccién formal que es
de por si insuperable. no se refierc a la contradiceion de dos proposiciones con ¢l mismo contenido (El drbol
es grande y el arbol no es grande) sino a la de dos momentos de un mismo proceso que lejos de anularse
naturalmente, sirve de trampolin para un tercer momento en ¢l que la oposicién se resuclve en una unidad
supcrior. es exactamente ¢l momento de la superacion.™ Para Hegel es muy claro que una proposicion
contradictoria de otra verdadera es necesariamente falsa. sélo que ademas apunta que la validez estricta del

principio de no contradiccion sc reduce al ambito del entendimiento abstracto. que tiende a fijar Jos

27 valls Plana, op. cit. p. 105.
% Blach, op. cit.p. 117 .
* Colomer. op. cit. p. 194 . R . -

25 r




‘conceptos y a contraponerlos entre'si como si fueran realidades rigidas y estables, lo lamentable que se

‘desﬁr'en’de de esa l6gica tradicional es que es carente de contenido real, porque ve a las cosas como idénticas '
a si mismas, redondas y pex"fectas, sin reparar en que no son todavia lo que son o que llegan a ser otras. La
16gica ontol6gica, en cambio, trata de pensar la realidad. no en abstracto, sino en concreto.*® Con la claridad
devqlie en la realidad el “ser” y el “no ser” no se contraponen tan abruptamente como en la légica tradicional,
lo sobrééaliénte y siéniﬁcativo del pensamiento especulativo es haber mostrado que la contradiccién esta en
" las cosas nﬂsmzis; Heée] no llega en ningun sentido a dictar que nos rijamos por la contradiccion en el sentido’

formal,

La loglca ontoléglca o especulativa que plantea Hegel afirma la superacion, en el sentido de que para saber |

lo que una cosa es €n verdad, hay que ir mas alla de su estado inmediatamente dado y seguir el proceso por cl

m.dejar de ser ella misma: se convnene en otra. De esta forma cambia el sentido de la ldenudad y por
,ende,“ el "deé“1a’ contradiccioén. Porque la identidad significa en adelante unidad de la 1dcnudad y de la
diferencxa. En légica tradicional el principio de identidad implica el de no contradiccién A=A en’la medlda
en que se opone A a no A. En la légica especulativa A no se opone a unano A externa porque acepta que A
estd en. oposicién consigo misma. pues para llegar a ser realmente lo que ¢s tiene que convertirse en lo que .
- todavia no es. Siguiendo a Hegel. decir que toda cosa es contradictoria ¢s afirmar que las cosas ‘estdn cn
tension consigo mismas. que su existencia concreta, tal como se presenta. contradice su naturaleza esencial,
por ello se ven empujadas a transgredir su estado actual para poder pasar a otro. y es necesario ¢l paso a lo
otro por la misma dinamica o fuerza interior de la cosa. El que se dé la superacidon o conciliaciéon de los
opuestos no significa hablar del fin de un proceso. sino subrayar el caracter dinimico de la cosa en si misma,
el que tiene que ir conciliandose para seguir superiandose.
Tratar dc entender la nocién de concepto en Hegel supone ubicarnos en una légica especulativa, nos exige

captar la realidad no como fija sino como dinamica. Cuando Hegel seiiala que la verdad es concepto, remarca

su cardcter estriclamente racional. por ¢so no puede mds que oponersc a la idea de captar el sery la verdad a

través de la mera intuicion o de manera inmediata. al modo como lo hizo Schelling.” para él la vcrdad es’

concepto y el concepto es como dice Valls Plana: “un circulo de inteligibilidad que se determina hacia sf mismo pasando

3¢ Cassirer nos explica que justamente lo que Hegel reprochaba a Kant Vv atoda la logica anterior cra su incapacidad para sobreponerse al punto
de vista puramente “formal™, lo que fos hacia aterrarse a la ssimple abstraccion ¥ reflexion. Por este camino no cab?, sepin Hegel, salir det circulo
del subjetivismo. s necesanio que el espintu infunda vida  al “esqueleto™ de fa logica, le dé nervio y © enido. Listo es, preci lo gque ¢l
método dialéctico promete » lo que ¢l y solo élL esta en condiciones de realizar. Cassirer, op. cit, p.i ).

3 .

! Gomez Pin, sedala que en 1805 aparece claramente o Hepel que un verdadero abismo Ie separa de Schelling: ¢l abismo existente entre la
ciencia buscada v la cwencea poseidi. ente fa promesa de libertad » ta hibertad realizada, entre  un absoluto estrictamente racional. La expresion
teorica de esta ruptura la constitluy ¢ precisamente I.A Femonologia del espirtie Gomes Pin, op cit. p 199,
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por la oposicién y la alteridad? El concepto se refiere a un todo organico, pretender captarlo de manera inmediata
supone pensar al revés, un andar de cabeza: “El que Ia concicncia natural se confie de un modo inmediato a la ciencia es

un nuevo intento que hace, impulsada no se sabe por qué, de andar de cabeza; la coaccién que sobre ella se ejerce para que adopte
s 33

esta posicién anormal y se mueva en ella es una violencia que se le quiere imponer y que parece tan sin base como innecesaria
Si tenemos el habito de captar a las cosas, a los sujetos como fijos, apoyados en una légica formal que se}

adecua a un conocimiento estitico o matematico,’ que piensa dogmaticamente que la verdad consiste en una

proposicién que es *un resultado fijo o que es sabida inmediatamente™* y pretendemos con ese hdbito captar el

significado del concepto especulativo, nuestrb‘ ?ﬁiénto es simplemente un pensar de cabeza. si de verdad

queremos entender el concepto del que nos habié Hegel tenemos que mirarlo como especulativo.

No- es dificil notar qﬁe Hégel no eSlﬁ,_emplean:do‘_‘e“l término concepto en el sentido convencional como la
primeré céptaéfén inﬁel’egtﬁé‘il 5_Eiue gnxﬁ:(:‘a.la_’ékﬁeﬁencia, tal como lo concebian los escolasticos. donde el
cohéepto entra a formar parte de'un juicio o prdposicién que consta de un-sujeto que sirve de base estable y
de un predicado que lo determina; el sujeto representa una sustancia fija y el . predicado una propiedad
esencial o una determinacién accidental de tal sustancia.®® En la postura tradicional el concepto es un sujeto,
un nombre y se le capta como un sujeto fijo. asi por ejemplo: “La necesidad de re;ires;mar lo absoluto como sujeto se
traduce en proposiciones como ésta: Dios es lo eterno, o el orden moral del universo, o e! an)or.vclvc. En tales proposicioncs, lo
verdadero s6lo se pone directamente como sujeto, pero no es presentado como el movimiento del reflejarse en si mismo.™"” En ¢l

juicio especulativo, en cambio, el concepto es el sujeto se convierte en activo y se despliega en sus

predicados, los predicados pasan a ser formas de ser del mismo sujcto. o sea que el sujcto deja de ser lo que
era y pasa a ser predicado. Asi en la proposiciéon “Dijos es el ser™ que de acuerdo con la concepcion|
tradicional del juicio significa que ¢l sujeto “Dios™ posee ¢l predicado “ser™. en sentido especulativo signiﬁca)l
que Dios “se hace” el ser. El sujeto del juicio especulativo no es fijo. de hecho es varias cosas. porque cs
tanto la cosa de la que se habla -como en el juicio tradicional-. pero también ¢s ¢l yo empirico. el sustrato o la

cosa pensante frente a la cosa extensa: como sustrato también puede ser el Todo. que no es ni la base de la

32 valls Plana, Del Yo al Nosotros. Barcelona. PPU. 1971, p. 36. 12 ticgel. Fenomenologia .. p. 16
¥ Hegel. op. cit. p 20
3 Hege! es critico de la vision matematica que plantea una inteleccion exterior de las cosas » por cllo no capta la verdad filoséfica que va a lo
interior, desap cndo los f ientos considerados como fijos. al notar la accion de la nepatividad, porgue ¢l piensa que hasta en un tridngulo
entra en accion la negatividad del contenido. a la que llama fa falsedad de éste. es el mosimiento del concepte. Critica de la vision maiematica ¢l
ﬁ‘:“’ sélo considera magnitudes. 1a diferencia no esencial. se queda en o cuantiatine sin lepar a lo cualuanvo. Ib. p30-31.

ib.p. 28.
o Hyppolite nos dice que en el juicio tradicional el sujeto era una base, supuesta f)a y antenor al saber, a ella se refiere el conocimiento; esta base
esta cn el fundamento de una representacion mal delimitada en el campo de la expeniencia. A clly deben usirse los predicados. y su lazo es
sintético. En la induccion empirica. como en la deduccion matemanca. la base permanece fi. v los predicados de son conferidos por una
operacion exterior, una operacion del sujeto conocedor. No sucede lo mismo en ¢l caso de la demostracion filosofica. que cs dialéctica, dunde lo
verdadero no se expresa en una proposicion sino cn ki mediacion. Ass se pone de maniticsto que ¢l pensamiento matemadtico que ubica la relucion
entre lo verdadero v lo falso como contradictoria entorpece ¢l cntendimicnto de la propucsta hegehana. Hyppolite, Jean. Légica v existencia.
Barcelona, Heder. 1996, p. 196-197.
77 Hepel. op.cit. p. 18
i o ;




proposiciéon empirica, ni el yo"empirico, sino el sujeto-objeto universal que no se concibe nunca como un
sustrato fijo, sino qbue‘ers’ dé\;eﬁif y mediacién.™ R ‘

‘Cuando Hegéi aﬁrma q’ue'ningﬁha”proposicién' gisléda‘ésfe!:lgéar de'la Verdad, no significa que rechace
: que las pi'dpvés'ii:‘iloh’es’-forma'le:s ;:orit"erigéih Vvvét"dacni,'lé»qivxé'"éi ‘dixiéré sefialar es que responden a un tipo de
“ verdad qﬁé éi 'éaliﬁéaivde’;bs?u‘a tae irxféal; porque es »pi_}lArci-él, ')"‘é'éue ‘de acuerdo con los criterios establecidos
. bor la 15gi§5.'(foi;_ﬁél'i‘:uéiyquiérﬂverdéd de la historia o 'Adé la ciencia es una proposicién perfectamente
; délimitéaa; alaque s'é'pﬁéde ‘calificar de vefdadera ‘o de falsa ¥ su proposicion contraria tendria el valor

inverso.*® Como es necesario que el predicado se muestre a si mismo como sujeto, sélo puede hacerlo por

médio’ de 'su’ desarrollo dialéctico, poi- é;lld /uha sola proposicion no podria enunciar explicitamente lo
espééhiativo. Es por eso que la Verdad no puede ser un juicio, sino que se encuentra en el sistema; entonces,
todo-juicio especulativo es desplazado:a su vez por otro nuevo y solamente en el sistema encontramos los
«Jﬁi&:iboys ‘especulativos en el movimiento total ‘del pensar,:y ,esto‘esilkokcjﬁei quiere decir que la verdad es

Concepto. El concepto supone la totalidad. el conjunto de todo, la unidacvl" dé°to’dq que se perfecciona como

& poder formativo, hasta llegar a ser la idea cumplida.*® .

Hegel es conciente de que su propuesta especulativa sacude la concepcion del pensamiento segin la légica
tradicional. porque lo comin es tomar al concepto como igualdad consigo mismo, como algo fijo, pero lo que
no se toma en cuenta es que esta igualdad consigo mismo es también negatividad y el ser fijo pasa a su
* disolucién. es el movimiento. esta diferencia en su propia interioridad, es la prueba de su ser Concepto puro y
= la necesidad interna del concepto por la cual el ser y el pensar son lo mismo es una necesidad légica: “En esta
- naturaleza de lo que es que consiste en ser en su ser su concepro, reside en general la necesidad logica; s6lo elia es lo racional yel
. ritmo del todo organico. ¥ es precisamente saber del contenido en la misma medida en que cl contenido es concepto y esencia o,
. dicho en otros términos, solamente ella es lo especulativo. La figura concreta, moviéndose a si misma, se convierte en

determinabilidad simple: con cllo. sc cleva a forma logica v es en su esencialidad; su ser alli concreto es solamente este

movimiento ¥ es un ser alli inmediatamente logico.™*'

’® Hyppolite. Logica y.... op. cit. p. 192-196
3 para Hegel cl problema estd justamente en considerar a lo serdadero » a lo falso como fijos: “Lo verdadero v lo falso figuran entre esos
pensamientos determinados, que. Inmosiles, se conmideran como esencias propias, situadas una de cada lado. sin relacion alguna entre s, fijas y
aisladas la una de la otra ™ Fn cambio “debe afirmarse que la verdad no cs una moneda acunada. que pueda entregarse y recibirse sin mas, tal ¥
como ey No hay 1o falso como no hay o male 1o malo s lo talso no son, indudablemente. tan malignos como ¢l diablo, ¥ hasta se les llega a
conventir en supetos particulares como a este, comuo lo talso y to mato, son solamente universales, pcro tienen su propia esencialidad el uno con
respecto al otrn™ Hegelo op vt p 27 Sinembarpo esto no significa que no se pude saber algo de una manera falsa, “no pucde afirmarse que o
falso sca un momento o Incluse parte integrante de o verdadero™ “Cuando se dice que en lo falso hay algo verdadero. en este enunciado son
ambos como cl aceite y ¢l agua. que no pueden mesclarse s que se unen de un modo puramente externo” Pero este no es ¢l sentido en ¢l que
Hegel los estd usando. ¢l se reficre a un aivel ontologico, no epistémico o logico tormal. donde la expresién a tiende a la unidad o 2 su
significacion fuera de ella Hegel no se reficre a una proposicion tradicional, se reficre a una verdad filoséfica que no puede encerrarse en los
limites de minguna proposicion wslada. porque tiene que tomarse en cuenta el conjunto de su proceso de reflexton. pues desde su posicion: “es ¢l
proceso el que €rea ©n su TaNSCUrse sus PropIos Momentos v pasa a traves de todos ¥ la totalidad de este movimicnto constituye su contenido
positivo » su verdad” b p 32

** Glockner. Hermann £f concepto en la tilosotia hegeling. México, UNADM, 1965, p. 83).

' Hegel. op. et p 38
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El devenir del ¢6néépio es libre, pero como nos explican los hermanos Pérez Cortes: “El concepto es libre, nc
significa que pueda actuar de un modo indeterminado y arbitrario, sino que reconcilia al interior de st mismo sus actos con Ia!
naturaleza esencial dé,las‘cost‘ils, mostrando que la necesidad del! mundo es idéntica a su libertad.”*? Entonces, como en el_
pe'n'samier;tplé! espmtu és puramente en si mismo se puede decir que es libre, que en su mas alta expresio’rj)
quiere d:cir Vq'ue'\dtra‘pbque»de si y es la actividad determinante de si mismo. Cuando Hegel nos habla dei
necesidad no.'se trata de una cierta explicacion de la totalidad que un pensamiento subjetivo descubre 3y,
después qﬁié}é imboner; la necesidad a la que nuestro autor se refiere es una exigencia del pensamiemof
nuevamedfe soﬁ los hermanos Pérez Cortes quienes nos brindan lucidez a este respecto: “Como categoria, la‘

necesidad es sélo una exigencia que el pensamiento se impone en su busqueda de la reconstruccién completa del objeto. Y‘)
entonces resulta que batallar del lado de Hegel no es descubrir a cualquier precio las huellas esparcidas en ¢! mundo por una’
voluntad superior, sino exigir al pensamiento completitud y exhaustividad en la reconstruccién categorial de todo lo que existe.

Desde luego, nuestro filésofo aparece entonces bajo un perfil menos heroico y dramitico, pero en cambio su filosofia se convierte;
en un rival serio en el plano argumentativo.™’* Cuando en esta exposicion hablamos del trabajo filos6fico hegeliarno

como de cardcter logico-ontoldgico nos referimos precisamente a este rasgo de rigurosidad en el analisis que,
se dirige a la reconstruccion conceptual de lo real y aporta la idea de que desde la necesidad absoluta se da la|
unificacién completa entre pensamiento y existencia. Concebimos que el concepto que surge de esta

concepcion logica-ontologica es el fundamento de la circularidad que puede atribuirle Hegel a su sistema y a

su dialéctica.

La circularidad propia del Concepto, no es distinta de la circularidad de todo el proceso y he aqui el

‘caracter circular del sistema, la Verdad viene a ser circularidad de lo absoluto. El' Sistcma es circular, porquc}

el camino que recorre es el movimiento de reflexién sobre si mismo en contraposicion con lo otro. Como la
verdad de ese proceso es llegar a su autoreconocimiento. sélo lo logra hasta captar su si mismo cn el ser otro.|
que esta dentro de si. es el proceso cn circulo. Lo verdadero es la identidad restablecida. es decir. el resultado’
de la identidad y de la no identidad. es devenir si mismo. o sea cl retorno a si; en otras palabras, ¢! circulo
que se presuponc al comienzo como meta es su propio fin. pero sélo es real por su desarrolio. de ahi que lo
absoluto ¢s esencialmente resultado, s6lo al final es lo que es en verdad. v en cllo precisamente estriba su
naturaleza, que es la de ser real. sujeto o devenir de si mismo. De esta forma podemos notar la importancia
del desarrollo autoconciente que no es sélo el de una conciencia individual. sino también el de la concicncia

espiritual o universal. se trata del desarrollo engendrado por ¢l mismo, este autoengendrarse es ¢l concepto]
|

3 pérez, Cortes, op. cit. p. 89
a3 o .
> ib. p. 121-122 Por cso s injusto interpretar ¢l fuerzo de Hegel por plantear un desarrolio histérico apegado a las categorias que e brinda la

Iégica de su reflexion ontoldgica como la historia de! desarrollo fatal de la idea en dande se cumple ¢l designio de una voluntad suprahumana

como loesel espiritu absoluto, cuando mas bien se trata de un estuerzo filosofico scrio que busca pl con pletitud y exh ividad la
realidad hisIOrica. | L., L ..L ¢ emerveceecsmaeremae o i
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. puro.’ La. éiéhcié’ ‘es’ precisamente el espiritu: que se sabe desarrollado asi como espiritu. que logra su
autoconciencia 'y‘ 1a 1inica forma en que puede lograrlo es recorriendo su camino formativo, que es un camino
'que ella’ miéﬁla va uﬁiahdo, vpues es el camino de su propia experiencia. El que Hegel se refiera a este
devenir especulativo y no afirme la identidad inmediata lo libra de caer en lo edificante y por el contrario se
; sncuentra en el sabef cieniiﬁco, que es la forma de llegar a y mantenerse en el concepto: “La exposicion deberd.

iénd ficl alap iénen la 1 de lo lativo. 1a forma dialéctica 3 no incluir en clla nada que no haya sido

~+ Como el desarrollo del Absoluto es el sistema, sélo recorriendo el sistema podemos

= hid,

ni sca

captar esta movilidad, o en el sentido de nuestra investigacion, sélo adentrandonos al camino formativo, Esta

idea es la que estd plasmada en'la nocion de lo absoluto como espiritu: “El que lo verdadero sélo es real como
sistema o el que la sustancia es ::scnéialmcnle sujeto se expresa en la representacion que enuncia, lo absoluto como espiritu, ¢l
concepto mas elevado de todos y cjuc ﬁencnecc a la época moderna y a su religion. Sélo lo espiritual es lo real; es la esencia o cl
* ser en si, lo que mantiene y lo determinado —el ser otro v el ser para si-'y lo que permanece cn si mismo en esta determinabilidad o
en su ser fuera de sio cs en y para si. Pero este ser en y para si es primeramente para nosotros o en si. es la sustancia espiritual."*

Una vez que conocemos con mas detalle el significado del método y del sistema especulativo hegeliano,

~ profundicemos un poco mas en la relacion de este ultimo con la obra que cstamos cstudiando. En la
Enciclopedia Hegel nos explica el lugar que ocupa la Fenomenologia dentro del sistema: “En mi Fenomenologia
del espiritu. que por esta razon. al publicarse. ha sido designada como la primera parte del sistema de la ciencia, se ha trazado el
método, el cual consiste en partir de la primera y mas sencilla manifestacién del espiritu. de la conciencia inmediata, y desarrollar

su dialéctica hasta llegar al punto de vista del conocimiento filos6fico, cuya necesidad ¢s puesta de manificsto por este mismo

desarrollo.” *

En el Prefacio de su Laogica. Hegel ratifica a la Fenomenologia como primera parte del sistema de la
ciencia.*” originaimente vendria a ser la primera parte del sistema. sin embargo Hegel, antes de morir,
preparaba una nueva cdicion de la Fenomenologia del espiritze®™ en la que suprimio el subtitulo de “Primera
parte del sistema de la ciencia™ no porque esta obra hubiera dejado de formar paric de su sistema. mas bicn
porque ya carecia de sentido la mencion de primera parte, pues. como ahora lo sabemos bien. el sistema es
circular. es una esfera de esferas ¥ no existc una manera unilateral de leerlo. el sistema puede abordarse por
cualquiera de sus aspectos. cada uno implica a todos los otros y de algiin modo los contiene. Sin embargo, en
opinion de Hyppolite no es casualidad ¢l hecho de que Hegel haya presentado toda su filosofia del espiritu
subjetivo, objetivo v absolute bajo la forma de una fenomenologia del espiritu, en todo caso. la

automanifestacion esencial del espiritu que se manifiesta en la Fenomenologia la hace algo mas que un

H Hegel. op. et p. 43,
“1b.p. 19. -

* Hegel. G.W F. Enciclopedia de las Ciencias Filosdticas. (1rd. Ovejero) México. Parrua. 1990, Sexta E
Y7 Hegel, G.W.F. Ciencia de la Logica (1rd. Augusta y Rodolfuo Mondolfo). Bucnos Aires, Solar, 1968, ¢
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momento particular del sistema: “Si es cierto que el espiritu es historia y que la toma de conciencia es esencial para el
devenir del espiritu, parece imposible excluir completamente la fenomenologfa. En realidad se trata de un momento que presenta ¢l
riesgo de absorber en €l a todo lo demas™.*> Garaudy esti de acuerdo con Hyppolite en que la Fenomenologia
constituye una exposicién de toda la filosofia hegeliana en cierto aspecto, pero piensa que lo mismo podria:
decirse de todas las grandes obras de Hegel, asi que le parece poco acertada la observacién de que la}

Fenomenologia es “un momento que amenaza con absorber al resto™.* "

Lo cierto es que la Fenomenologia es una parte del sistema y al mismo tiempo se distingue de él, pues no
podemos negar su caricter propedéutico, ya que conduce al sujeto comn hasta las puertas de la filosofia al ir
desarrollando la dialéctica de la conciencia que se va elevando desde el saber mas inferior (certeza sensible)
hasta el plano superior del saber filoséfico o saber absoluto. En ese caso describe un proceso ascendente.:
proéeso que es justamente el que permite distinguirla del sistema porque se refiere a la conciencia comin
como elemento del ser alli inmediato; mientras Que, las otras partes del sistema se refieren a un sentido
descendente en tanto que parten de lo absoluto y siguen el despliegue sistematico en tres fases o momentos

de su proceso (la ldégica, la filosofia de=ia naturaleza v la filosofia del espiritu).

Al reflexionar sobre la conexidn entre Fenomenologia v sistema es importante notar que el final de esta
obra se conecta con la Ciencia de la Légica, desde el prélogo.®' que Hegel escribe cuando ya tiene una visién
de conjunto de toda su obra, hace referencia a que la Fenomenologia es la via de acceso a la filosofia
especulativa, parﬁcularmente al considerar que en la Légica la experiencia como tal es superada v la verdad
misma es la que se desarrolla en si y para si. Pero como nada se sabe si no estd en la experiencia. la
experiencia de la conciencia fenoménica conserva a su manera todo el contenido del logos. por eso. a cada
momento abstracto de la ciencia corresponde una figura del espiritu fenoménico cn general ™ v la Ligica
conduce a la experiencia de la ciencia. a su desarrollo. a la descripcion de la alienacién del espiritu en el
espacio (Naturaleza) y en el tiempo (Historia). segunda y terccra parte del sistema. respectivamente.
Hyppolite opina que precisamente el problema gencral del Sistema de la ciencia propuesto por Hegel sc
encuentra en la posibilidad de establecer la correspondencia entre la Ciencia de la Légica y la
Fenomenologia. o sea. en llegar a saber qué tan adecuado es que la Fenomenologia conduzca al inicio del

sistema de la ciencia y que al mismo tiempo ¢l sistema conduce al saber fenomenologico.

“* Hyppolite, Genesis v estructura... op cit. p. 59.
¢ Garaudy. op. cit. p. 190.
*' Nos dice Marcuse: tengamos en cucnta que cn si mismo “El Prefacio de la Fenomenologia ex una de las mas grandes realizaciones filoséficas
de todos los tiempos. y constituye nada menos que un Intento por reinstaurar a la (Hosofia como la forma mas alta del conocimiento humano,
como “la Ciencia™. Marcuse. Herbert. Razdn y revolucicon Alunza. Madnd. 1971, p. 100
2 Tal parece que como nos dice Gomez Pin: “El altimo capitulo de la Fenomenologia es el pontico de 1a Ciencia cterna de Dios. s ¢l pértico del
nucleo del universo ... La arquitectura de la Ciencia de la Logica es ¢l modelo sobre ¢l que se construy e la Fenomenologia: cada ciapa de ¢sta es
transcripaion de un momento puramente logico, Dicho en otros términos: en fa esencia eterna de [Dios se hallan inscritas todas las vicisitudes que
constituyen la aventura de la congiencia ordinaria.” Gomez P, op.cit. p
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“ o de teoria del conocimiento es el primer plano en la Fenomenologia. mientras que el pensamiento

La. raiz" del problema' estd-en. que’en ambas obras se parte de su mutua suposicién; es decir, la

Fenomenalagm supone -ya el saber especulanvo de la Ldgica, y la Légica el saber dialéctico de la

F enomenolagta. Enla Log:ca Hegel pretende develar el movimiento intrinseco, dialéctico, de los conceptos
puros como ‘alma que rige el movimiento de todo, pero acentiia que las categorias de su l6gica no son validas
sxmplemente'para el objeto de un conocimiento limitado, sino para el conocimiento de la cosa-en- si sin
restricciones. Légica'y Fenomenologia son complementarias de tal modo que en la Fenomenologia se estudia
la dialéctica de la "conciencia, pero siempre interpretada desde una logica subyacente o dialéctica del
concepto. ® En la Légica. por el contrario. se tematiza la lo6gica del concepto, pero se mantiene una referencia

constante a la “encarnacién™ temporal del concepto y a su revelacién progresiva en la conciencia.** Entonces

: ocurre que ambas obras se corresponden mutuamente de modo invertido, porque el aspecto fenomenolégico

* especulativo —el nivel del nosotros- sucede “a espaldas de la conciencia™® y en la Légica, el pensamicnto
.. especulativo ocupa el primer plano y la teoria del conocimiento es sélo “para nosotros™. para el espiritu
. pensante que refleja el movimiento de las categorias porque sélo al final de la 16gica aparece la identidad

. entre el espiritu pensante ¥ las acciones del pensamiento. Es decir, en la Ldgica la identidad del ser y del si

> mismo sc halla implicita al principio ¥ sc explicita progresivamente: en cambio en la Fenomenologia tal

identidad es el problema a resolver.

Precisamente lo que sc le objeta a Hegel es el paso de lo implicito a lo explicito, concretamente se acusa a
la Fenomenologia de comportar un mas alla de la deseripeion de la experiencia que luego hace posible la
génesis ¥y a la Logica suponer al principio lo que sdlo se ha demostrado al final. Parecce que lo que no se

a6

acepta del todo es el propio pensar hegeliano, o sea. su pensamiento circular.® cuesta trabajo aceptar la
coincidencia entre inicio y meta. Ahora sostener que cl inicio coincide con la meta so6lo ¢s sabido cuando se
mira retrospectivamente al proceso. entonces solo se pucde describir ¢l proceso cuando es una verdad ya
vivida. Si sc acepta esta altima afirmacion entonces se comprende que Hegel no recurre a un truco tedrico,
sino mas bien a una condicion del filosofar. porque si la filosofia ¢s como ¢l biho de minerva, la reflexidn
filoséfica siempre parte de hecho de un principio consumado. Logica y Fenomenologia se suponcn
mutuamente porque ambas son resultado de esa realidad que es concepto. La dificultad de aceptar la

circularidad del sistema » de la mutua correspondencia entre sus partes, se encucntra en la dificultad de

*} Hyppolite. op. cit. p §31
* valls Plana. La dialectica... op. cit. p. 100-101
* Hegel.. Fenomenologia  op.cu. p. 77
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captar ]é reﬁlyid'a.déom concepto, es dificil puésf suéone, como ya deciamos con palabras de Hegel, un andar

de cabeza, amiento l6gico-ontolégico.

i
enologia llega hasta el Saber Absoluto que supone todo el esfuerzo:
histérico 'de’ la humanidad 'y constituye la inauguracion de un nuevo periodo en la historia del espiritu dei!
-mundo, donde la ,hur’na‘:'lidadkha tomado conciencia de si misma. se ha hecho capaz de engendrar su propio;‘

al,

-

destino.*” El Saber Absoluto es la “dltima figura del espiritu, el espiritu que da a su completo y verdadero contenido,
mismo liﬁnpoZ la forma del si mismo y que, con ello, realiza [realisiert] su concepto a la par que en esta realizacion [Realisierun];
: péﬁnsnécc en’su concepto, ¢s el saber absoluto; es el espiritu que se sabe en la figura de espiritu o el saber conceptual™.*® Es el
momento en el que la oposicion entre el saber y el ser, entre certeza y verdad ha sido superada, ya existe una
pérfccta correspondencia entre Fenomenologia y Loégica porque se trata del mismo contenido, puesto que;
ambas tratan de las mismas determinaciones. s6lo que en la Fehomenologia son figuras de la conciencia y en
la Ldgica son conceptos determinados “Una vez que el espiritu ha alcanzado el concepto, despliega el ser alli y el
movimicnto en este éter de su vida, y es ciencia. En ella, los momentos de su movimiento, no se presentan ya como determinadas
figuras de la conciencia. sino. en cuanto que la diferencia de la conciencia ha retornado al si mismo, como conceptos determinados;

y como el movimiento organico. fundado en si mismo. dc dichos conceptos™*

La Fenomenologia es una ciencia que supone un desarrollo posterior-quc- se irinug\_ira con ¢! resultado,
altimo que ella arroja. entonces asi como cl sistema supone el proceso dialéctico fcnorynenolé'{;ivco. este ultimo)

reclama aquel sistema. pues de lo contrario como dice Cortés del Moral. “'la fenomenologia resultaria una empresal

truncada y fallida™.% .

1.4. Esquema general del camino formativo de la conciencia en la F enomenologia del Espiritu

Hemos visto qucesla obra oé lmroducc al saber especulativo v no podemos decir que esté protagonizada
simplémcmc'kpo'r la épncféﬁéid. en to'ddyycaso ‘se trata de un sujeto complejo*! porque se trata de una sustancia
que es a la vez sujeto. pero quc sélo hasta recorrer ¢l camino dialéctico pucde llegar a alecanzar tal verdad|
Ahora ‘sabemos bien Quc la gtifa de este camino es alcanzar la autoconcicncia. tal como si el

desenvolvimicnto de la concicncia tuviera a Ia base ¢l condcete a ti mismo de Socrates. sélo que sc trata de

s un planteamiento polémico que como analizaremos al revisar 1a figura del Saber Absoluto da lugar it diversas interpretaciones como la de ser
l'n’mcdmcion de una nueva religion, 1dea coman a los peasadores de a Authlarung s alos poctas romintrcos Hegel. Fenomenologia... op. cit. p.
% ib. p. 466-467

* ib. p 471

* Contés del Moral. Rodolto. Hegel v la ontologia de ba Historia, NMesaco, UNAML 1980, p 33

®' Ademas 1a obra misma es compleja porque en cada etapa del desarrollo dialéctico del conocumiento, se tiene b mmpresion de una interterencisl
en medio de tres lineas de desarrollo: 1.opor un lado se esta desarrollando fa estructura ohyetiva del mundo es el desarrollo del espiritu y en ciertd
forma del sistema. 2. es un desarrollo humano en el sentido del desarrollo de la csliuri unis ersal en su genesis historica y 3. es también la toma dd
conciencii individual o 1rasés de sus EXPeriencias SUCEsSIVAS, €N ese Citae hiy que tener presente gque cada experiencia de la conciencia individua

reproduce una expenencia histonca del pensaniento humana ;
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un “ti mismo” que no es tnicamente yo individual, porque ~como veremos al recorrer el camino formativo-

a conciencia se hace autoconciente integrando el mundo y su historia, por ello es también sustancia o

- 2spiritu. La conciencia, sujeto como sustancia, tiende naturalmente hacia la autoconciencia porque el proceso
“ de conocimiento es como un proceso de digestion. en el que la conciencia “tiene que penetrar y digerir toda esta
i iqueza de su sustancia™.%*

La Fenomenologia que parte de una conciencia comun, pero después asciende al nivel de la
wtoconciencia, ascenso que se da en dos niveles: uno, el epistemolégico en tanto que la conciencia recorre el
:amino que la conduce de la certeza sensible hasta el saber filosofico, es el proceso por el que la conciencia
aprende que la verdad del objeto. la certeza de la que parte, no es distinta de su propio saber del objeto, la
ronciencia llegard a entender la reciprocidad de la relacién entre sujeto-objeto y cuando lo haga alcanzari la
-wutoconciencia epistémica. El otro nivel es el de la autoconciencia moral y se da cuando la conciencia se
lesenvuelve en un recorrido historico en el que coexiste con otras conciencias dentro de un mundo del que se
ipropia ¥ al que con su accidn transforma. cuando la conciencia se hace autoconciente de esec desarrollo
dquiere autoconciencia moral. Ambos niveles estan siempre entrelazados. los distinguimos y separamos

inicamente de manera teérica porque cn la realidad se dan de manera conjunta.

Abhora bien. si analizamos un poco esta exigencia de que la conciencia tiene que hacerse autoconciente para
»oder consumar el desarrollo fenomenolégico. vemos que se trata de otra forma de plantear la idea de que el
in coincide con el principio. porque estc proceso inicia con la verdad inmediata que le ofrece a la conciencia
‘| conocimiento sensible del objeto ¥ en el capitulo final. ¢l del saber absoluto. la certeza (la subjetividad), se
1a puesto a si misma en el ser como verdad. y la verdad. (la objetividad). se ha mostrado como certeza, como
utoconciencia: de ahi que al final de la l‘l'nnmunuln_qfa Hegel muestre como ¢l saber absoluto retorna a la
onciencia, presentindose en su inmediatez: “Pues el espiritu que se sabe a si mismo., precisamente porque capta su
oncepto. es la inmediata igualdad consigo mismo. que en su diferencia es la certeza de lo inmediato o la conciencia sensible, -cl
omienzo de que arrancabamos: este despojarse de la forma de su si mismo cs la mas alta libertad v seguridad de su saber de si
ista coincidencia entre principio y fin resalta la idea de que la verdad es concepto, la coincidencia entre saber

verdad como producto de un sistema cientifico que es circular, v la Fenomenologia nos ofrece la

escripcion de los momentos de la formacion de la conciencia, muestra que la verdad no es nunca un saber

TESIS CON
'FALLA DE ORIGEN

Hegel. Fenomenologia ..., op.! cit, n- 47" Ex justamente ¢l proceso du lurm.u:xun de Ia Cultura.
Ibidem.
He aqui Ia imponancia y la funcion du 1a Filosofia gue muestra. sedala ¢ mcluso explica la mediacion, pues si la realidad fuera aprendida de
wwdo inmediato ¢l qULh.ILnl’ filosotico estaria de mas.
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Autoconcxencxa y C)Razon, pero como no establecio indicaciones en las siguientes partes de la obra, lo
edltores completaron esa falta de indicaciones subdividiendo la parte titulada Razén como C(AA), (BB) para

Espmtu (CC) para Religiéon y (DD) para el Saber absoluto.® La falta de indicaciones hace pensar que lo.

ultlmos fenémenos (espmtu, religién y saber absoluto) conformarian la segunda parte de la obra.

Es,thie'kréSzkmte notar que el desarrollo posteﬁor “del ‘sistema cuando Hegel aborda la Fenomenalogia\'
d:e‘s’azxiialb'efcenflos capitulos sobre el espiritu y la religion. porque el resto del sistema ya no muestra el
'aesa'rrdllo formativo completo como lo mostré el camino fenomenologico ya. recorrido. Asi en la
Erzéiclopedia de las Ciencias el camino fenomeho]égico termina con la razén, en ambas obras la razén yva es
la'identidad del en si y del para si y la conciencia fenoménica ya es superada. por lo tanto, contintan con el
planteamiento del concepto; mientras que la Fenomenologia considera a las figuras de la conciencia tal como
se manifiestan en la historia del saber, por eso la unidad o reconciliacion entre lo universal y lo singular,
deviene al ﬁnal del proceso. después de recorrer un ciclo tripartito en tres ocasiones y ‘en tres niveles|
diferentes, quedando del modo siguiente:*

1. Del capitulo I al V: Espiritu subjetivo.

2. Capitulo VI: Espiritu objetivo

3. Capitulos VIl y VIII: Espiritu absoluto (Arte. Religion. Filosofia)

Recordemos que sélo el todo tiene una cfectividad propia v sus momentos: conciencia. autoconcicncia.
razén y espiritu. por ser momentos. no ticnen una existencia diferente los unos' de’los otros.*” Los tres
primeros momentos dialécticos: conciencia. autoconciencia y razén son como la base de todos los desarrollos
posteriores, son abstracciones del espiritu. porque existen solamente ‘en él. pdr 16 tanto; no hay que considerar]
a estas tres determinaciones como si sc¢ sucedieran regularmente en el tiempé';"svon tres componentes del
espiritu que pueden estar aislados desarrolliandose cada uno por su cucntadc foﬁﬁd tal que conduzcan al

movimiento ascéfideni¢. pucs como nos recucrda Hyppolite: “La Fenomenologia va de lo abstracto a lo concreto)

°% Hyppolite, Génesis ¥ estructura... op. cit. p. 51
°® Asi lo indican tanto Garaudy como Palmier, Garaudy. op. cit. pp.192-193. Palmicer. op. cit. pp 39-40.
°? Garaudy. op. cit. pp. 189-190,
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asciende a desarrollos cada vez. més ricos, pero que siempre reproducen ¢n sf mismos los desarrollos anteriores, dandoles una

i nueva s:gmt'camén e

Enel 'p'rimer‘ciclko', del esbiﬁtu subjetivo, nos ubica en la conciencia individual, su primera experiencia es la
e un su_leto mmerso en la naturaleza, el individuo forma parte de esta naturaleza, como *“el nifio en el seno
materno” que despues de transitar por las fi guras de la conciencia, autoconcnencna ¥ razon se encuentra en cl
umbral del espiritu cuando la conciencia advnene que uene un caracler soc:al como sefiala Garaudy se llega
i al momento en el que se muestra que: la conmencna stempre csta mmcrsa enla rcahdad ¥ es siempre social, portadora de

* una “cultura™ y de una historia que es la de la espccxe, dc su traba)o y dc sus conquls(ns

En el segundo ciclo, del espiritu objetivo. la conciencia individual debe asimilar el conocimiento de la
~sociedad y de su historia, en la cultura universal, se trata del espiritu objetivo porque su quchacer sc
: encuentra bajo la apariencia de objeto. él se encuentra extrafiado. El inicio de este segundo ciclo coincide con
- el comienzo de la segunda parte de la Fenomenologia, que como hemos dicho, se diferencia de la primera en

que concuerda con un cierto desarrollo histérico ¥ ya no expone Gnicamentc momentos quec en si mismos no
serian mds que abstracciones. ahora tienen su reflexion en la unidad.™ Ahora el individuo no es ya individuo
abstractamente singular. sino que es individuo que resulta ser un mundo, por ello, no se trata sélo de
ilustraciones historicas. mas bien se trata de la asimilacién de la conciencia individual de las experiencias

historicas de la humanidad. Quiza conviene hacer un breve paréntesis aqui para llamar la atencién en cuanto

a la dificultad que supone tratar ¢l tema de la historicidad en Hegel. pues ¢l paso del analisis filosofico al =

aistérico es a menudo criticado como una arbitraria interpretacion metafisica de la historia, pero mas que
aada hay que verlo. como nos propone Marcuse. como una tentativa de verificar ¥ demostrar el caracter.
aistorico de los conceptos filosoficos bisicos. es su contenido en estadios historicos reales del desarrollo de
a humanidad. pues como dice Marcuse “Lo que indudablemente muestra es que el camino hacia la verdad no es sélo un
sroceso epistemologico. sino también historico™. ™" Iis ¢l esfuerzo por mostrar que se trata de un proceso interno de la
:xperiencia ¥ que no es producido desde fuera y con cllo plantea que es la propia naturaleza del hombre Ia.
juc requicre la libertad ¥ que la libertad es una forma de la razén: no es una verdad impuesta al hombre por
na teoria filosofica arbitraria. sino que es. como pucde demostrarse. la meta inherente al hombre, su realidad

nisma y la demostracian de esto no la propicia un proceso de conocimiento externo, sino la historia.

TESIS CON
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Cumo lu reremos en cl sigutente capitulo lh.g.sl habla expresamente de este pasar de ejemplos histoncos, a referiese al desarrollo histérico tal
u.xl
' Marcuse. Razon y . op, cit. pp. 98-99, l()2
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Decxamos que en el segundo ciclo que describe el camino formativo. aunque estamos siguiendo el
) desarrollo de una conciencia comin yva no nos ubicamos en una conciencia individual. sino en la conciencia

universal. Al llegar al término de este segundo ciclo dialéctico. el espiritu objetivo recupera en si mismo
todas" las alincaciones; todo es espiritu. De esa forma. en el tercer y ultimo ciclo.™ es posible un saber
absoluto, un saber total y pueden determinarse los modos diversos de captar la verdad absoluta: cl arte. la
religion y finalmente el saber absoluto. se notaran las grandes ctapas de la toma de conciencia del espiritu por
si mismo. Por eso aunque la Fenomenologia yva nos da un panorama completo del sistema. sc trata sélo del

“momento” fenomenoldgico o sea del momento subjetivo del espiritu.

Abhora que tenemos un buen contexto de la Fenomenaologia seguiremos ¢l camino formativo que describe y f
quc nos permitira notar como se va cumpliendo ¢l ascenso de la conciencia al espiritu v del espiritu al saber
absoluto. realizarlo de la forma mas detallada: pero al mismo tiempo. lo mas puntual posible. nos dejari ver
el desarrollo del devenir especulativo del que aqui hemos hablado de modo general. lo interesante es notarlo
ahora en su desplieguc. Una vez que contemos con la revision completa del camino formativo estaremos cn
posicién de evaluar la pertinencia de hablar de una antropologia logica-ontolégica y. en su caso. de valorar

las implicaciones a que da lugar.

7:(i.xmud\ Op. Cil. P 194 - o e e
7 ciclo en el que al[.unos istas como G dy sur que Hegel considera acabada la historia, posicion con la que no estamos de
acucrdo. En su pagina 194 afirma: “Al considerar u.rmmnd.l la historia. s posible un saber absoluto. un saber total v puede entonces dominarse la
historia entera para determinar, independientemente del desarrollo historico los modos dis ersos de capte 1a verdad absolula Ihidem,
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II. Los momentos de objetividad y objetivacion en el proceso formativo

Recordemos que cuando hablamos de objetividad nos referimos al momento general en el que la
conciencia aprehende su verdad de un modo positivo o inmediato’, y¥ cuando hablamos de objctivacion, nos
ubicamos en el proceso gue vive la conciencia cuando no reconoce su participaciéon en la verdad e incluso se
niega a si misma porque se aliena en el objeto. El primer proceso se refiere a un momento del desarrollo
formativo, en cambio, el segundo es mas bien, un proceso que le acontece o padece la conciencia. En este
capitulo nos concentraremos en ‘destacar los momentos de objetividad v de objetivacion en el recorrido del
' camino formativo de la cdnciéncié.':la:ﬁ;:ﬁiablemente tendremos que desarticularios de su tratamiento natural
que Hegel se esfuerza en presemﬁmidg en'la Fenomenologia del espiritu. Por otra parte, aun cuando el interés
de este capitulo esta en destacar los citados momentos. si tenemos presente que para transitar de un momento
a otro de objetividad o inmediatez tiene que cumplirse todo un ciclo dialéctico, supone pues transitar por la
superacion: luego entonces, en el seguimicento que haremos de la objetividad y la objetivacion al interior de
las cuatro figuras de este desarrollo. a decir. conciencia, autoconciencia, razén y espiritu, cs indispensable

indicar también los momentos de superacion dialéctica que se cumplen en cstas cuatro figuras.

Como advertimos desde la introduccién. es complicado destacar los momentos dec objetividad o
subjetividad siguiendo el mismo criterio en cada una de las cuatro fipuras. sobre todo si tomamos en cuenta
que la mas pura intencion hegeliana es demostrar la reciprocidad entre sujeto y objeto. sélo que nos vemos
precisados a seguir una estrategia de analisis que nos permita caracterizar ¢l camino formativo de modo mds
puntual. En las figuras de la certeza sensible v la pereepeidon no encontramos dificultad en determinar sus
momentos de objetividad. en cambio. respecto del entendimiento consideramos mds accrtado plantcarlo cn su
generalidad desde el punto de vista objetivo. En la autoconciencia cncontramos que a excepcién de la
reflexion sobre la vida. ¢l momento dc! estoicismo y el trabajo. ¢l resto de sus determinaciones estan
notoriamente inclinadas a la subjetividad. Finalmente en las figuras de la razén'y del cspmlu consldcramos
que sus primeras determinaciones estan mas marcadas por la ob_]cu\'ldad ya n‘lLdldd quc <c acercan mas a su
superacion la tendencia a la subjetividad es mas fuerte de ahi que esas dclgrmmncnoncs las cwammarcmos en
el capitulo siguiente. Sin mas preidmbulo intreduzecamonos cn la formacién de la concicncia.

2.1. La formacién de la Concicencia : :
Nos ubicamos en ¢l momento en cl que la conciencia -que adin no es conciente de si misma-, cree saber su

abjeto como su verdad. se dirige silo al objeto, porque quiere liegar a la certeza del saber del objeto y no ala

Enrique Dussel indica i este respecto: Lo en si que ya habia sido mglmdu cn la inmanencia de Fichte ¥ Schelling Hega a su acabamiento en
fegel: lo ¢en si es la mera objenvidad del objeto puesto por ¢l supeto™, Dussel. Enrique. La dialéctica In-gclumn Supuestos y superacion o del
nicio originario del filosotar, Argentina, Sery tempo, 1972, p 81,
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caracteristico-de la conciencia es st

Es 1mportantc retener este dato, el que I
fuera ‘de ella, ella solo lo recibe

orientacion hacm el b_/ 0 que_aparece como algo completament
pasivamente. El movxmxento de la conciencia inicia cuando_ella se dirige a. un mundo al que ella s:eme’

7l concebu‘lo segun su entendlmxento

~ después percibe; p

En la. introdﬁccxén ~lé Fe'nomenologia, Hegel es muy clafo al indica.r que como su método de andlisis n

entonceS' “lo tnico que nos queda también aqm es hmnamos a ver”,® Al leer esta obra e

mdxspensablevqu reahcemos en verdad el ejercicio de sumergirnos en’ la propia experiencia que vive |

concnencxa para que descubramos junto a Hegel cémo es que la conciencia desde el inicio vive una escisién

porque se. vxve dc una parte como conciencia del objeto y de otra como la conciencia de si misma o de su

; saber del objeto, pues la conciencia vive la division entre verdad 3> saber, entre ser conciencia de lo que e
: para el[a lo verdadero ) conciencia de su saber de ello. Analizar céomo vive la conciencia esta division, es
_exactamente lo que significa introducimos en su experiencia, y es fundamental tener presente en todo,
momcnto, que la experiencia es el movimiento que lleva a cabo ella ¢n si misma, tengamos presente que la

conciencia concibe unicamente aquello que se da en su experiencia.

Partimos pues de una conciencia escindida por la desigualdad que surge entre ella y su objeto y justamente
esa desigualdad es lo que constituye lo negativo en general, es su comun carencia. pero al mismo tiecmpo es
como su alma. porque ecs aquello que la mueve. Resulta ser que aquelio que parece producirse fuera de la
conciencia y construir una uactividad dirigida contra ella, no es mes que su propia operacién. De momento
la conciencia no reconoce la negacién que actia en ella. lo sabra hasta el final del recorrido. cnu:mccs,r
descubrira que la sustancia es esencialmente sujeto v ¢l espiritu lograra adecuar su existencia a su esencia v
mostrara que el contenido sustancial es totalmente mediato. Desde este punto de vista lo negativo os también
positivo. pues como observa Papaioannou: “Lo negativo es tambien positivo. o dicho de otro modo, lo que se contradice

ne se reduce a cero, a nada abstracto. sino que conduce tnicamente a la negacion de su contenido panticular., En otras palabras. una

negacion semejante no es negacion de modo completo. sino negacion de la cosa determinada que se disuelve y es, por tanto,
w3

negacion determinada.

Pero ese aspecto positivo de la negatividad no pucde notarlo la conciencia que va recorriendo el camino
formativo sino hasta que haya recorrido la figura del espiritu ¥ pueda mirar retrospectivamente ¢l tramo
recorrido. pero en cuanto que la conciencia vive la experiencia de su caminar ¥ se tropicza a cada paso con la

negacién su andar se le muestra como un camino de duda e incluso de desesperacion. Sabiendo que la

; Hegel, G.W.F. Fenomenologia del espiri, México, I°.C.E
Papaionannou. Kostas Hegel EDAF, Madrid. 1981.p 2
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conciencia estd totalmente sumergida en la experiencia, no es dificil .entender por qué el nacimiento . d un =

nuevo ob_]eto se le ofrece a ella sin que sepa como ocurre;, pues durante todo.el proccso elimov: mlemo

acontece como a sus espaldas. Es por eso que “nosotros” que no estamos realmente viviendo'la’ cxpencncxa y

sélo la analizamos, captamos el lado formal de este contenido, por eso: “para ella. esto que ace es solamcnle en

1anto obJelo, mientras que para nosotros es, al mismo tlcmpo. en cuanto movimiento yen cuanto dev:mr

Ahora podemos comprender por qué todo el préceso de formacioén de la,cdncﬁlrcnf.:xaA _dgnyrdk de-su pri'mkera
figura se mostrard para ella como negativo. pues descubrird que lo que toma por Verdat_d. aunque tiene un
aspécto s6lido, no permanece como verdad. La conciencia vive esa inestabilidad del objeto como la pérdida
de si misma, pero si es persistente en ese andar, aunque sea doloroso, le revelard que cl objeto no puede

::subsistir aisladamente, anticipando lo que vendrd podemos decir con Marcuse que: “Sc hace evidente que el

sbjeto toma su objetividad del sujeto. “Lo real”, poseido efectivamente por la conciencia en el incesante flujo de sensaciones y

Zsercepciones, es un universal que no puede ser reducido a elementos objetivos en los que no esté implicado el sujeto (por cjemplo,
. :ualidad, fuerza, cosa. ley). En otras palabras, el objeto real esta constituido por la actividad (intelectual) del sujeto: de algun modo
" zpertenece> esencialmente al sujeto. El sujeto descubre que es ¢l mismo lo que estd  <tras> de los objetos, que ¢l mundo se hace

- eal s6lo mediante el poder de comprension de la conciencia.”*

Pero vayamos con calma y revisemos esos momentos cn los que la conciencia persigue la certeza del saber
iel objeto ¥ lo capta como verdad inmediata. comencemos por la verdad que le ofrece sus sentidos: la certeza

sensible.

a. Elesto como objeto de la Certeza Sensible. )

En la certeza scnsible nos encontramos con una conciencia ingenua. que parte de una verdad positiva, pues g
ienc la certeza de que la verdad estd en el ser que se le presenta inmediatamente y rechaza toda mediacion
juc pudiese alterar su objeto: en ese caso. sélo puede ser una certeza incomunicable. incfable y paﬁiéﬁldr;
»orque si expresara su certeza. el lenguaje intervendria como un clemento externo: péro. aqucllo'qué sc
:xperimenta sin poder expresarlo de algun modo es como si no tuvicra verdad. Asi pucs. se trata de’ una
simple aprehension inmediata de nuestro objeto. la mera receptividad. de tal forma que cse conocnmlemo quc' .
« manifiesta como el mas verdadero, como el mas rico. en realidad es la verdad mds abstracta y mas pobre,
uesto que lo inico que enuncia es que es. Aqui “La conciencia. por su parte, s cn csta certeza solamente como ‘pAurb yo.b

yo soy en ¢lla solamente como puro éste v ¢l objeto, asimismo. como puro esto.” *

Fenomenologia .. p. 60
Marcuse. Herben, Razon y revoluciin 4Ium.u. Madrid. 1971, pp. 97-98
Fenomenologia . p. 63
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“’Al inicio de la certeza sensible lo que aparece como lo mas verdadero es el objeto, es lo esencial. “En ella, Ic
iino est4 puesto como lo que es de un modo simple e inmediato o como la esencia, es el objeto; en cambio, lo otro lo estd como Ic
no ésencial y mediado, que es allf no en si, sino por medio de otro, ¢l yo, un saber que sélo sabe ¢l objeto porque él esy que pucdel
‘ser_o no ser.”” Como lo cierto es el objeto, su esencia no depende de que exista el sujeto que lo sepa, de esz

. forthé se da en ese punto una prioridad del ser sobre el saber, estaria en el trasfondo el ser de Parménides. sey,
. k"in"dépendiente de todo saber, claro que la conciencia sensible no se eleva hasta semejante pensamientc
- }'ldsﬁﬁco, la certeza sensible sélo dice “esto es”, aludiendo al cardcter absoluto de este ente independiente dé
toda mcdxac:én. Pero el objeto no es la esencia que pretende ser, pues si fuera verdad auténtica la concienci

k~la podna expresar y no sélo lo indicaria, pero al querer introducir el lenguaje introduce al universal y al

'mlsmo tiempo’ ‘es”ineludible introducirlo si queremos que la verdad del objeto sea tal. Asi que si 1

" preguntamos a la conciencia ;qué es esto? la conciencia acude al ahora y al aqui,' y dice “ahora es de dia
esto es un arbol " Al querer mtroduc:r la particularidad especifica se introduce la mediacién, pues cuando se
hab]a del dia, la noche, el arbol, etc. en la certeza sensible, ella no las toma como lo que son, determinaciones
particulares que suponen todo un sisterna de mediaciones en el saber, sino que ‘Ias toma como la pura esenci
del inefable esto; de ahi que a la pregunta ;qué es el ahora? responde diciendo: “ahora es de noche™ y ma
bien lo que dice es una calificacion de este ahora. pues el ahora no puede ser dicho, sino inicamente supuest
en su singularidad. El ahora como el agui no son un término inmediato. son algo mediatizado. El ahora e
una abstraccion, es negacion, porque no es ni la noche ni el dia. sin embargo puede ser noche o dia. es |
primera formulacion de lo uni\'crsal' A este algo simple, que es por medio de la negacidn, que no es esto ni aquello. un noj

esto al que es también indiferente el ser cslo o aquello. lo lamamos un universal: lo unlvcrsnl es, pues; lo verdadero de la certeza

»10

sensible.

chos coémo al mdagar sobrc csta vcrdad posnr va. dcscubnmos quc no es una auténtica verdad mmgdmm{
pues supone la mcdnacton tamo cn el ahora como nn el aqui. pues por cjemplo respecto a un arbol al moverse;
de lugar quien lo pcrcxbc se convierte en casa o en cualqun.r otra cosa, hecho con ¢l cual el esto se revela
como una sxmphcxdad mediada o como universalidad, por lo tanto. lo verdadero es lo universal. Entonces los)
términos se invierten ¥ el objeto que era lo esencial. es ahora lo no esencial de la certeza sensible, porque el
aqui y el ahora se sostienen en el saber del sujeto. que cra lo no esencial. “Su verdad esta cn ¢l objeto como mi

objeto o en Ia suposicidn: es porque yo s¢ de é1™."’

7 , Ibid. p. 64.
® Ibidem

e n T . e, O os
Hyppolite nos aclara que estr habl las e de casa”. “arbol”, ctc.. son términos genéricos que no podemaos utilizar todavial

POTQUE €N Figor pertenccen u una conciencia mas evolucionada emplearlos implica una clevacion de la conciencia por encima de 1o que Ie es dado)
mmcdmlamtnh. Hyppolite, Jean. Génes:s v estructura de la “Fenomenologia del Espiranu” de Ilepcl Hargulonm Peninsula. 1998, p. 84.
® Fenomenalogia.., p. 65 :
! Ibid. p. 66 : v . -
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De esta forma hemos abordado el primer momento de objetividad que nos ofrece la Fenomenologia,
momento que nos muestra la inexistencia de la verdad como inmediata. inclusive en la verdad mas simple y
manifiesta; ahora, la conciencia inmersa en el proceso, supone que la verdad estd en su saber del objeto, es un
momento que revisaremos en el capitulo siguiente en el anilisis de la subjetividad, pero como sabemos la
verdad no puede sostenerse aisladamente ni del lado del objeto, ni del sujeto, el tercer momento dialecto y de
superacién nos indica que sélo se puede poner la esencia en la totalidad de la certeza sensible. Esto no quiere
decir que no exista cierta verdad en la certeza sensible, pero es tan inmediata que tendriamos que estar
unicamente en esa inmediatez para aceptarla como verdad. La conciencia llega al punto en el que no le queda
mas que aceptar que la verdad no se carga ni del lado del objeto ni del lado del sujeto, la escncia es
tnicamente la unidad de esa simple relacién: “Ahora es de dia y yo sé que es de dia.” De ahi que la verdad
del proceso formativo de la certeza sensible es el universal: “un aqui que es un aquf de otros aqui o en ¢l mismo un
simple conjunto de muchos aqui: es decir, que es un universal™.!? Ya no se trata de un aqui y un ahora inefables, sino de
un ahora o de un aqui que llevan la mediacién en si mismos y como ha sido la propia conciencia quien ha
experimentado esta verdad, toma al universal como un nuevo objeto. no se trata mas de un esto sino de una
cosa que es un conjunto de propiedades coexistentes y la unidad de esas propiedades. Introducirnos en el
proceso del conocimiento de ese nuevo objeto supone introducimos en un nuevo momento de la conciencia:

la percepcion. momento que nos revela a la cosa como dotada de multiples cualidades.

Antes de pasar a la percepcion. cabe sefialar que en la certeza sensible. cuando la conciencia no reconoce a
la verdad como su propio saber. que ¢s un saber de lo otro y de si misma. ella se encuentra objetivada y, por
otro lado. cuando cumple la experiencia ¢ identifica que lo que se muestra como verdad es la totalidad de la
certeza que se concrctiza en ¢l universal. lo capta como cosa y pasa a un nuevo momento de bobjeti\bridad. ’
Ahora bien. desde el primer momento ¢n el que se enfrentan conciencia y objeto, sélo se l(ratn‘dc la diVisién
que vive la concicncia entre verdad y saber. entre ser conciencia de lo que es parakella lo verdaderb y
conciencia de su saber de clio. pero en ¢sa primera relacion se viven como opuestos, pues entre elios esta
actuando la negacion que los presenta como opuestos y que se pone de manifiesto con la intervencién del
~lenguaje”. De modo que tanto la negacion como el lenguaje son mediacién que ponen de manificsto al
universal que esta actuando junto al “esto”™, la mediacion es la que hace posible que se cumpla la experiencia

¥ que podamos avanzar en este camino.
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b. El universal condicionado como objeto de Ia Percepcién

En la percepcién en tanto que el objeto es el universal ya se trata de un acoger necesario, no contingente
como en el momento anterior, aunque hasta aqui se trata sélo de un universal sensible, puesto que esta
condicionado por el aqui, el ahora y por el yo que los capta; pero ya es una entidad simple que es por medio
de la negacion, ya que le es indiferente el ser esto o aquello. Aunque la conciencia hizo la experiencia de que;
la relacién sujeto-objeto es esencial, no tarda en aparecer la negatividad y la conciencia se duplica
nuevamente como conciencia perceptiva y objeto percibido, en donde la primera tiene el papel de lo
|

inesencial y la segunda de lo esencial.”

El objeto de la verdad de la percepcion es una cosa y la conciencia perceptora quiere aprehenderla como un
singular autocontenido, como una ménada, cuando en realidad se trata de un mero médium, una indefinida’
multiplicidad de universales." Porque en la jﬁ:rcepcién, aquella unidad inmediata de la certeza sensible sc
transforma en multiplicidad, la conciencia capta a la cosa como un conjunto de propiedades que estin
reunidas en la cosa, asi se muestra por la mediacién del universal. el universal mismo es la coseidad
(Dingheit) que es el medio en el cual coexisten las pfopiedades que integran una cosa; por ¢jemplo, en un
cubo de sal. su ser blanco, también cubico, también sapido. etc.’® El universal sensible se ha trasformado en
el universal que se expresa en distintas determinabilidades que son sus atributos. aunque la conciencig,
supone que se trata de una realidad sensible. mas bien se trata de una determinacion del pensamiento que no
se puede sentir, s6lo se piensa. Hegel emplea ¢l término “también™ para poner mayor ¢énfasis en la captacion
de la cosa como pura sustancia. es decir, como ¢l puro universal o ¢l medio. 1a coseidad. que retne todas las]
propiedades de una cosa: *siendo cada una de ellas, a su vez, un simple relacionarse consigo misma. deja tranquilas a las otras
y sélo se relaciona con ellas por el indiferente rambidn. Este también es. por tanto. ¢l mismo puro universal o ¢l médium. la

coseidad que las reane.”"®

A pesar de quc la percepcidn solo capta este universal. pretende captar la cosa en si v para si. pretende
captar “este cubo de sal”™ como una unidad auto-contenida. Con esta ilusion de la conciencia perceptora
aparece otra determinacion del pensamiento: la pura singularidad. el uno exclusivo. asi tenemos que por una
parte la cosa es maltiple. por sus distimas propiedades y por otra parte es una, entonces cada cosa es una
singularidad que a su vez csta integrada por propiedades determinadas absolutamente. Pero como cn la

percepcidn la conciencia ha tomado a la cosa como lo esencial y a si misma como lo inesencial. supone que

B Cfr. ibid. p. 71 Es valioso notar k critica que se halla en ¢l trastondo del anahisis de este momento Heeel critica a todo cosismo que va dc la

conciencia comin hasta una metatisica de la sustangia, pues la concrencia en ¢ momento de is percepeion cree recibie pusivamente sensaciones

en realidad es ¢lla la que hace abstracciones. porque capta las determinaciones de la cosa en su aislamiento. IEn realidad en la percepeion la

conciencia yu se eleva del aspecto sensible » se encuentra en ¢l honizonte del entendimicnto, pero la conciencia agn no lo nota, tiene que transitar
or ¢l camino de la percepeion para poder hacerlo.

* Tal como lo explica Mure, La filosofia de Hegel, Madrid. Catedra, 1988, pp 79-R0

'* fenomenologia . p. 72

'® Ihid. p.72
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uede equivocarse en su aprehensién de lo verdadero. pues como el criterio de verdad es la bisqueda de la
“igualdad del objeto consigo mismo y la exclusion de toda alteridad referente a éste, si se diera alguna
sontradiccién scria por causa de la conciencia. Pero la propia percepcion de la cosa trae consigo
sontradicciones. La primera contradiccion se da desde el momento en el que la cosa aparece como una y al
mnismo tiempo como divisiblel}iasta el infinito. porque las propiedades de la cosa son universales y al mismo
tiempo determinadas; es decir, como cada propiedad es considerada como determinada y no sélo como

aniversal excluye a otras propiedades, asi por ejemplo, el cristal de sal es blanco ¥ ‘entonces no es negro, etc.

No queda mas que preguntar jcomo puede ser posible que: coexistan en una- unidad singular - esas
propiedades? Pueden darse dos hechos. o la cosa es una y las propiedades se-confunden en ella, se penctra
una en el interior de la otra y se niegan mutuamente: o bien. la cosa es multiple. se trata de un compuesto. En
realidad no puede mantenerse ninguna de las dos posibilidades: en el primer caso. porque se necesitaria que
una ocupe los intersticios de la otra y viceversa, que daria por resultado un trenzado ficticio. porque si dichas
materias se penetraran su independencia desapareceria y no quedaria mas que una cosa lnica sin
determinaciones; por otra parte, si estuvicran yuxtapuestas, se salva su independencia. pero la cosa tnica se
picrde y nos quedariamos tan sélo con la esencia objetiva que es residuo de partes que no son partes de nada

v si tienen infinitas partes.'”

Si la conciencia pudiera consnderar la um\'crsahdad yla smgulandad en su pureza, sin fijarse tanto en quc

ientre ellas oscila la pamculandad o universal dctcrmmado podria notar que coinciden absolutamente, pero
} por el momento no pucdc hacerio. no pucdc notar que es la misma cosa la que se ha desdoblado y sc presenta
‘como una ¥ como multiple. en este momento la conciencia solo ve la contradiccion, por ello regresa a la
propiedad sensible ¢ intenta considerar a las propiedades en ¢l médium de lo uno sin atreverse a identificarlas
ni a distinguirlas de forma absoluta, trata de dejarlas para si. como la blancura. la alcalinidad. cte. Pero las
propiedades sin un médium de coscidad'y sin la unidad de la cosa. dejan de ser propiedades puesto que ya no
son algo inherente a un sustrato. L.a conciencia se ve precisada a buscar ese sustrato que salve la unidad, de

ahi que busque lo esencial en su saber. del lado del sujeto.

Naturalmente tampoco se putde mantener la verdad como pertencciente cu:lusnvdmcnte del lado de la

concicncia psrccpll\'a la concieneia tiene gque Hegar a reconocer que tanto ella como cl ob_]clo pchIbldo sc

Jdesdoblan, porquc una y otro se muestran como mulnplxcndad \Y smgularlddd La concxcnc ticne quc llcgar a

" reconocer que ha rcah/ado su reflexion al margen de lo vcrdadcro. entonces la verdad nocs algo dado. sino

algo construido. Por esa razon la verdad no puede sostenerse ni del lado del objeto, ni del SUJcto, sino en todo

Asi o obsersa Hyppolite, op ot p 103
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el movimiento, la conciencia tiene que cumplir la experiencia de que: “La cosa es un uno, reflejado en si; es para sf

s
pero es tambidn para otro; y es tanto un otro para sf como ella es para otro.”"

El resultado de la dialéctica de la percepcion es que la conciencia aprecia que la cosa no es un en si, sind
que es para si y al mismo tiempo es para otro, pues la conciencia hace alternativamente, por parte de la cosa{
como de ella misma, el puro uno sin muluphcxdad y el ramb:e'n resuelto en materias independientes; por SL"

parte, la cosa es unidad'y dwers:dad es ambas cosas, aunque al estar en un lado contradiga el otro, la cosa cé

una cuando se muestra como mulnple y cs multlple cuando se muestra como una. Es justamente Iz

contraposicién la que llevo ala concxencxa a co aspecto como esencial y el otro como no esencial

pero la contraposicién . es inevitable porque la cosa, [como la conciencia, mcluyen dentro de si: |

contradiccion de ser a la vez para si y. para
sustituible por la formulacién ser para sx, ser para otro La cosa es para si, como unidad consigo misma en su

determinacion propia que sélo concierne’ a ella A consnmye su esencia, pero alberga la diversidad que le
permite ser determinada, aunque mlra;a la 3 dxvers:dad como inesencial. Sin embargo, lo inesencial es al
mismo tiempo necesario, porque resuita ciue el QBjeto es para si en tanto es para otro y €s para otro en tanto cs;
para si. Captar el ser para si y el'écr para otfo en (unidakd conduce a la conciencia al universal incondicionado.

hecho con el cual entra la conciencia en el reino del entendimiento.

Es evidente lo provechoso de la formacién de la conciencia en la percepcion, puesto que hizo desaparecer
los-trucos de la concivem'k:iya comin para salvar la cosa indcpcndiemc ¥ la distincién entre un esencial y un
xnesencnal la separacxon del ser para si v el ser para otro. que permite pensar la relacién de manera mas
cercana a la manifestacion de la vida; pues hablar de rclacxon lmphca la separacién y la unidad de esos
términos a la vez, o sea. unidad de la unidad y de la muluphcndad. pero con ello es superada la conciencia
perceptora y la cosa que era igual a si misma sc convierte en anomcno mezcla de lo sensible y del
pcnsamlemo Las propiedades sensibles que se dcscompuSlcron cn suﬁ c\(rcmos' cl también v lo uno. el ser
para otro y el ser para si. el esencial y el inesencial, son los c\trcmos quc ‘quedan identificados en el universal
incondicionado que es la nueva determinacién ochuva dc la conclcncxn en su paso dialéctico hacia el

entendimiento.

Asi como en la figura anterior notamos como determinaciones de éslc desarrollo formativo a la ncgaci()n Y
al lenguaje. que cumplicron el papel de ser mediacion entre los opucslos v los condu;cron a su supcracnon cn
el universal sensible. una vez mas. por accion de la nepatividad se desdoblan los opucsto: \' muestran quc,
uno estd presente en el otro. porque se trata de una relacnon del par.x si. pcro al mismo tiempo sicmpre

implica un para otro. Esta es una imponante determinacion del proceso formativo, pues sefiala quc no puede

'* Fenomenologia.... p.78 \




larse un para si sin ser al mismo tiempo para otro, estin entrelazados. Al momento lo hemos visto s6jo desde

"1n nivel abstracto, como lo es el del conocimiento en el momento de la percepcidn, pero ya nos va acercando

1 entender el dinamismo de la vida.

c. El universal incondicionado como objeto del entendimiento
Pongamos atencién en este paso de la conciencia por el entendimiento que nos mostrara que el objeto de la

:onciencia no es inerte como en la certeza sensible, ni tampoco es una cosa con propiedades, se trata mads

sien de un fenémeno dindmico que no tiene un mds alla sensible y que para captarlo en su verdad hay que
" soncebirlo en su infinitud. Para llegar hasta ese punto, como ahora lo sabemos bien, mientras nos
:ncontremos en la figura de la conciencia, ésta tiende a identificar s6lo su objeto asi que en el entendimiento
ransitard primero por la fuerza y luego por la ley, sin éxito, porque la negatividad actia y las desdobla de
nodo que le mostrara al entendimiento que si quiere captar la verdad del fenémeno tiene que situarse en el

sorizonte de la infinitud. Veamoslo con mas detalle.

El entendimiento parte de la verdad universal de la relacion entre unidad y multiplicidad o relacion del ser
.sara asi y ser para otro que ya no es un universal condicionado por los sentidos. pero como la conciencia
“aatural que esta inmersa en el proceso ain no reconoce que ella interviene cn el movimiento de constitucion

zdel objeto, e incluso se esfuerza por mantener el objeto de manera aislada de su propio acto, busca una forma

bjetiva para concebir al universal incondicionado, ya no se refiere a una cosa sino a un fenomeno, y lo
>ncuentra’en la Juerza' que ya es una manera mas racional de concebir a la verdad, una manera mas alecjada
cla sensibilidad. pues la fuerza es la verdad interna y lo sensible es su apariencia o su expresion fenoménica
:xiémd. Mas la fuerza no tarda en revelar dualidad ¥ contradiccion, puesto que no es inteligible asi como asi,
requicre de otra fuerza para provocar ¢ inhibir su manifestacién. es una relacién reciproca. El entendimiento

aresencia que la fuerza se desdobla: “Pero se dan. al mismo tiempo. dos fuerzas y. aunque. ¢l concepto de ambas sea el

: ismo, han pasado de su unidad a la dualidad. En vez de que la contraposicion totalmente esencial sélo siguiera siendo un
_momento, parecc como si por ¢l desdoblamiento ¢n fuerzas completamente independientes sc sustrajera al imperio de la unidad."*
Cada fucrza incluye cn su senco a otra. se trata de la misma fuerza. pero desdoblada, una fuerza es como

solicitada y otra solicitante, la primera pasiva y la segunda activa.

Lo quc ¢s importante de notar con este hecho es que ¢l movimiento de una sola fuerza no es posible en
cuanto su ser ¢s pucsto por la otra; es decir, su ser tiene la significacion del desaparecer, pues lo que son lo

son cn el término medio ¥ contacto. su esencia consiste en esto: “en que cada uno sélo es por medio del otro y en no

™ Nos dice Hyppolite al seguir a Leibiniz: La fuerza, como ya habia notado L.eibiniz, es la unidad de ls materia. os el principio de verdadera
unidad que no se halla en la materia. es el movimiento de desplicguc que va de las propicdades multiples de 1a cosa a lo uno y a la inversa. En op.
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ser inmediatamente en tanto que &l otro es. Por tanto, no tienen de hecho ninguna sustancia propia que las sostenga y mantenga.
Nuevamente la verdad estd en la relacién de su ser para si ¥ su ser para otro, la independencia entre unz
fuerza y otra es aparente, porque la fuerza sélo es real al exteriorizarse; sin embargo, el entendimiento en el1
examen que hace de las cosas interpone la mediacion del juego de fuerzas, de tal modo que por una parte esté
el entendimiento, y por otro, el fondo de las cosas, y el desarrollo de la fuerza como término medio. So
evidencia que el juego de fuerzas es un desaparecer, pura manifestacién que se desvanece porque es el sel‘
que es de modo inmediato un no-ser; no es mera apariencia, sino que es-fenémeno. Pero una vez mas lg
necesidad de la conciencia de asir la verdad como un objeto le lleva a pensar que la verdad no esta en 14
manifestacion que se desvanece sino‘en un interior que esta mas alld; sin embargo. se trata de un imerio:I
vacio porque no es mas que la_nada-del’ fenémeno o lo universal simple. Ciertamente no es posibl

conocimiento alguno de ese ihterfor'inmedialo, pero no porque la razon sea limitada. al modo de la
explicacién kantiana, sino en virtud de:la naturaleza de la cosa misma. pues en lo vacio nada se puede:
conocer; sin embargo, para que en ese total vacio haya algo. a ese interior vacio se le ha llegado a dar cli
nombre de “lo sagrado™ ¥ aunque en realidad es algo vacio parece ser algo profundo. Es asi como nace lo
interior, el mas alld suprasensible que=proviene de la manifestacion. o sea que en todo caso el contenido d¢
esc interior, lo que lo llena. es justamente la manifestacion: su propia esencia es el manifestarse. ¢l ser
fenémeno. Por eso. Hegel sciiala que en todo esto hay un gran ardid. que consiste cn que las cosas sean como)
son. es decir. que no hay que ir mas alla de ellas. basta con tomarlas en su fenomenalidad. en suj
manifestacion. en lugar de ponerlas como cosas en si: la manifestacion es manifestacién de la esencia. pues!
resulta que: “Lo suprasensible es lo sensible v lo percibido. puestos como en verdad lo son: v 1a verdad de lo sensible » lo

percibido es. empero. ser fenomeno. Lo suprasensible es. por tanto, el fenomeno como fenomeno.™ ™

Se muestra nucvamente que la verdad estd en lo sensible, pero ya no de manera inmediata, como en Ia

certeza sensible o en la percepcion. ahora vemos el mundo como en verdad es. como ¢l movimiento mediante
¢l cual no cesa de desaparccer y de negarse a si mismo. sin negar. debido al incesante cambio. una
inestabilidad fenoménica. Nos encontramos ante el mundo como en verdad es. pero la conciencia todavia
tiende al objeto y encontrard un nuevo objeto que fe brinde una explicacion firme de la movilidad de Ia
manifestacion. ese objeto es la ley. que surge como lo verdadero del juego de fucrzas.® Asi ¢l mundo
suprasensible es un tranquilo reino de leyes. mas alld del mundo percibido. “va que este mundo salo presenta la ley
a través del constante cambio. pero las leyes se hallan precisamente presentes en ¢l comeo su tranquila imagen inmediata.™** [.a

diferencia estd expresada en la ley como imagen constante del fendmeno siempre inestable.

I bid. p. 88
* Ihid. p. 91
3 Ibid. p. 92
** Jhidem
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El afan del entendimiento de llegar a objetivar el fenémeno lo lleva a buscar entonces una ley suprema. asi
cori:lb la ley de la gravitacién universal, pero se trata de una ley que no incluye en si misma la necesidad de
“diferenciarse en ley de la caida de los cuerpos y en ley del movimiento de los astros. Lo que ocurre es que la
- ley no asume toda la verdad del fenémeno, por esa razén surge un nuevo enfrentamiento entre ley universal y
deyes determinadas. Es cierto que la ley es la verdad del entendimiento pero solamente su primera verdad, no
agota totalmente la manifestacidon, porque la manifestacién tiene siempre una realidad otra. Sin embargo el
entendimiento se afana en hacer coincidir la multiplicidad de leyes en una sola ley. pero tal ley sdlo
expresaria la generalidad en la cual el resto de las leyes pierden su determinabilidad, sélo expresaria el mero
concepto de la ley: “algo asi como si declarara que toda realidad es en ella misma conforme a ley."** Tal ley tendria

unicamente el mérito de enunciar la legahdad como legahdad pero al mismo ucmpo haria dcsaparcccr la

diversidad cualitativa del contemdo.

Es notorio que la ley no puede expresar todo el fenémeno qué mahliéhc’s §1 1dad y su’devenir, por

2so para que el ligamen se hiciera interno. seria necesario que cada deter, nnacmn fuera pensada como

infinita, como otra distinta de si, de esa forma la relaciéon no sc lmpondna desde fucra a las determinaciones

sustancializadas. sino que seria la vida misma de dichas determmac:ones a \'lda quc no cs otra cosa que la

identidad de la identidad y de 1a no identidad v asi nos cncomramos ante lo quc cons:du‘nmos cl cardacter mas

srofundo de la espccu]acxon hegeliana: introducir la vida \' 01 dc\ enir en'e pens‘am:cnlo ‘misnio. en vez de

ntegridad como fendémeno.™

se. commponc Ll

En tanto que la formulacion abstracta de la lcv lan\'Ill?.d a la rc.ahdad a la quc sc rci'crg y

iu dindmica. se nccesita una explicacion que muuslrc como cs quc en la’ Icv csta conlcnlda la diversidad;
ntroducir una declaracién verbal lmphcu que lu ‘conciencia-se ha vuelto a introducir en cl objcto, porque el
novimiento de la explicacion es un puro formalismo,’ quL si'sc mira con atencién es inmediatamente lo
:ontrario de si mismo, porque: “con la explicacion los cambios ¥ mutaciones. que antes sélo sc daban fuera de lo interior, en

-1 fenémeno, han penetrado ¢n lo suprasensible mismo: pero nuestra conciencia ha pasado de lo interior como objeto al otro lado,

. | entendimiento y encuentran aqui ¢l cambio.™*""

--Con la explicacion o declaracion verbal se dinamiza el universal y se desdobla el mundo suprasensible, de

.nbdg que el mundo tranquilo de leyes tiene que trasformarse en una ley del movimicnto que dice que lo

SEET S A TESIS CON
FALLA DE ORIGEN &




igual es desiéﬁal y lo desigual igual. Cuando Hegel aplica la dialéctica de las leyes a la esfera de la mora
rebasa los éjémplos circunscritos a las leyes fisicas y el entendimiento experimenta que es ley del fendmenc
mismo el que-cosas homénimas se repelan y tiendan a una reconciliacion, a la cual se puede acceder s6lc
después™ de vivirse como separadas, porque la conciliacién sélo es posible mediada por la inversion c
conve}siéh. Por este principio, lo que teniamos como primer suprasensible o reino quieto de las leyes. st
torna en -su contrario, entonces la ley que permanecia igual como sus diferencias ahora serd mas bien lJ
" contrario'de si' misma, de tal forma que: “lo igual a si se repele mas bien de si mismo y lo desigual a si se pone mds bie

como lo igual a si.”*® Se constituye un mundo invertido.

Para explicarnos la inversion del mundo Hegel nos da una serie de ejemplos como el de la inversion de

polo norte al sur, de lo dulce y lo amargo, de la electricidad y sus polos. del hidrégeno y el oxigeno; pero e’)
cjemplo mas plastico y enriquecedor es el del crimen y el castigo. ubicdndonos directamente en la conflictive
moral. Nos explica que el castigo parece como un pexjuxcxo o venganza que se ejerce sobre aquel que cometid
una falta, cuando en realidad el castigo, aquello que parece una coaccion, bajo un mundo. significa und
liberacién, en un sentido profundo, esto quiere decir que el sentido oculto es lo inverso de su sentid

aparente: *“La pena, [castigo] que segun la ley del primero infama y aniquila al hombre, se trucca en su mundo invertido en ¢
perdén que mantiene a salvo su esencia y lo honra."*® Que la verdadera inversion no se da con la venganza por la
ofensa sufrida, la verdadera inversion esta en el perddn que otorga el ofendido al ofensor. que ademas viene a
ser el verdadero castigo para el ofensor porque supone la humillacién. Visto superficialmente el primer

mundo es lo contrario al segundo. pero aqui ya no sc dan los antagonismos entre lo interno ¥ lo externo. ¢}

fenomeno y lo suprasensible como dos tipos de realidades. se trata de la reconciliacion de la ley con la
realidad. cancelando el movimiento de la individualidad en contra de la ley v el de ella en contra de Iz
individualidad, de forma tal que la diferencia entre csencia y apariencia ha pasado a ser absoluta y ahord
decimos que las cosas son en si lo contrario de lo quc parecen ser para otro. Superar la contradiceion supond
ya no sélo superar la contraposicion en si misma. la diferencia de una diferencia interna. ahora se trata dd
superar lo opuesto de algo opuesto. eso es lo que hace el mundo invertido. sobrepasa al otro y lo incluyve en s
mismo; de hecho es inversion de si mismo y su contraposicién en una unidad. de tal forma que ¢s “la diferencia
como diferencia intema o diferencia en si misma. o como infinitud™." Aparcce en la escena del desarrollo dialéctico 1
infinitud y es el preludio al tratamiento del espiritu. porque en clla se ha realizado plenamente la ley y todos

los momentos del fendmeno han sido recogidos en su interior.

3 Ihid. p. 98 R
* 1bid. p. 99 RS
* Ibid. p. 100 . S
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La infinitud expresa el nicleo de la dialéctica en el que a través del concepto de la diferencia interma lo
desigual e indiferente son animados el uno con respecto al otro, su ser es el ponerse como no ser y superarse
‘en la unidad, por ello “Esta infinitud simple o el concepto absoluto debe llamarse la esencia simple de la vida, el alma del

mundo, la sangre universal, omnipresente, que no se ve empafada ni interrumpida por ninguna diferencia, sino que mas bien es ella

misma todas las diferencias asi como su ser superado y que, por tanto, palpita en sf sin moverse, tiembla en si sin ser inquieta.” *'

I'odo el movimiento dialéctico de diferenciacion y superacion se da en la infinitud, que es esencia igual a si
misma que se relaciona consigo misma, solamente por ello la relacién consigo misma es mas bien el
Jesdoblamiento, aquella igualdad consigo misma es la diferencia interna, entonces cada término no es el
contrario de otro, sino solamente el contrario puro; es en él mismo lo contrario de si. De modo que /o que es
‘gual a si mismo lo es sélo como superacion de lo ya desdoblado que se supera como ser otro. Es el devenir
del concepto, y la explicacion, la intervencion del lenguaje, ha deJado ver como la conciencia ha estado en
ma especie de didlogo interno, porque cuando pensaba ocuparse de otra cosa, de hecho solo se ocupaba de si.
mnisma, llegar a este punto es llegar a la autoconcxencm aunque sélo sea de modo mmedlato. porque es Ilegar

32

1 la *conciencia de si misma en su ser otro.

Hemos sido testigos de cédmo la conciencia al pretender mantenerse al margen' del 'obj.éto y suponer que la
serdad es objeto. primero la toma como fuerza y luego como ley y ninguna se pucdd\_sésigher porque se
lesdoblaba. Como notamos antes. el entendimiento establece que no se trata ni de un objeto inerte, ni de una
:0sa con propiedades, sino de un fenémeno dinamico que no tiene ningun mds alla sensiblc,'cabtarlo en su
rerdad supone concebir la infinitud. De esta forma. el resultado de la percepcidn, captar el universal
ncondicionado. Ia relacion del para si y el para otro, sélo puede cobrar realidad si hos ubicamos en el
.orizonte de la infinitud. en donde ya se sabe que solo es posible llegar a lo igual a si mismo cuando se ha
uperado su ser desdoblado. es decir. su ser otro. lo cual implica que este desarrollo del entendimiento, como
1s dos anteriores determinaciones de la conciencia, se han dado como un dialogo interno de la conciencia
uc cuando suponia que sc dirigia al objeto o a otro distinto de clia, en realidad se cstaba ocupando de si
1isma, es por eso que al llegar a este punto del camino formativo se nota que el si mismo sc da en su ser
tro. momento con el que comenzamos ¢l camino de la autoconciencia. Hemos visto con mayor claridad que
rientras que la conciencia persigue a la verdad como objeto, ella transita por la objctivacién, pues ella cree
ue no interviene en la constitucion de esa verdad. En adelante se ocupara de si misma. pero siempre que fije

4 saber. siempre que lo capte como inmediato o positivo. apareceri la objetividad.
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2.2. La_formacion de la Autoconciencia

Cuando la conciencia asume que subjetividad y objetividad son inseparables, se pone de manifiesto que €
camino formativo que ha seguido la ha conducido hasta la estructura interna de si misma, pues experiment
que al dirigirse al objeto se dirigia a si misma. Ahora tendra que experimentar el fraccionamiento del yo en |
pluralidad de sujetos. Nuevamente, nos encontramos ante una verdad objetivada porque. como en ¢l devenj
de la conciencia, la autoconciencia inmersa en el proceso no se reconoce como el resultado del caming
anterior, se ubica en una realidad inmediata, en este caso Hegel nos ubica en la perspectiva de Fichte en s
Doclnna de la’ cnencna' es decir, la perspecuva de que Ia autoconcnencxa supone que al conocer un objetd

fuera dé ella solamechte se conoce a si misma, pero tendrd que vivir la expenencla de que no puede ser un y

mas que oponiéndose a otro yo y encontrandose en él. Esto quiere decir que. como autoconciencia ha pasadd
a ser para si misma el contcnldo, ‘descubrira que esta limitada en la individualidad. limitada a un yo que
aspira a la libertad, pero que no puede alcanzarla porque el mundo sigue siendo externo a clla. Entonces 1.
autoconciencia tiene que volvera la conciencia. tiene que ir al mundo. al objeto exterior, como si retomara 1
ya conquistado, porque asi como es conciente de su ser sujeto. tiene que llegar a ser conciencia universal M

autoconciencia de lo particular, tiene qlic ser ambas.

En la autoconcicncia nos encontramos con una figura que ya no se centra en una realidad como objetivads
pues ahora ve la realidad como el medio para satisfacer sus descos. Ahora el objeto de su saber es elk

misma, la autoconciencia ha rebasado el saber del objeto. ¢l saber del otro. por tanto niega la finitud. perg

auin cuando es activa. no deja de ser una figura abstracta. porque no reconoce que su saber de si. que ahora e
para clla tan claro. no es un saber inmediato. sino que surgidé o es fruto de la reflexién del ser del mundd
sensible. La rcalidad es que es autoconciencia mediada. pero sélo conscguird esa verdad a costa d
padecimicnto. pucs no deja de enfrentarse a otro. que en primera instancia s la vida bioldgica en general. L:f
autoconciencia desea lo otro. desca la vida que solo estd ante clla como fendmeno. como manifestacion, yvd
que la verdad recae en ella: por eso. cuando la autoconciencia desea realizar el movimiento por el que niegs
el ser y lo hace suyo. desaparcce ¢l objeto » no satisface su deseo. porque ¢l verdadero fin del deseo no ¢s ¢
objeto sino ella misma y lo sensible solo es ¢l medio. Lo que en realidad quiere la autoconciencia lcs 13
unidad del yo consigo mismo. sin embargo. no puede evadir ¢l -hecho de que necesita del otro parg

encontrarse a si misma.

a. La vida como elemento de la sustancialidad
La concepcion de vida que aporta Hegel en cste momento supone la inmediatez, la reconciliacion de lo

opucstos, pero no ba|o Ll rasgo del sabcr sino solanunh. del ser. Recordemos quc la ultima expericncia de
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.En esta.vida, a pesar de que ningun individuo puede afirmarse como absolutamente independiente, tampoco
erde su autonomia, de hecho: “en este médium simple y universal, las diferencias son también como diferencias. pues esta
- ujdez universal s6lo tiene su naturaleza negativa en cuanto es una superacion de ellas; pero no puede superar las diferencias si

““’stas no tienen subsistencia."** Resulta que una cosa es lo viviente y otra la vida y Hegel los distingue muy bien.

si lo viviente es el individuo que de hecho se opone a la vida universal, pero vida y viviente nunca estan
“-eparados, porque, de hecho, es la vida misma la que se niega a si misma y da vida al viviente. al individuo ¥
n la superacion de la subsistencia individual. en su muerte o disolucién halla su produccion, pues al morir el
iviente engendra o sc reintegra a la universalidad desde la cual engendra a otro individuo.* Es asi como
. legel logra explicar, bajo una forma racional. la intuicién del ser mismo de la vida y esta nocién de la vida
".iene a ser como un anticipo hasta cierto punto simbdlico, de lo que supone el desarrollo del concepto. pues

“omo enfatiza Hyppolite: “El concepto es la omnipotencia que sélo es potencia manifestindosc y afirmandose en su otro; es

"+ universal, que aparece como el alma de lo particular ¥ se determina completamente en ¢l como la negacion de la negacién o la

ngularidad auténtica: o también es ¢l amor, que supone una dualidad para superarla continuamente... ¢l concepto no es otra cosa
s !

. ae el si mismo que permancce en su alteracion. ¢l si mismo que sélo es en el autodevenir. -
Vida y viviente estan totalmente enlazados. todo ente esti enlazado con el que se encuentra junto a él en el
:no de la universalidad. de modo que la accion de un ente repercute en todo el universo. resulta como
ropone Valls Plana que “si este ente esta enlazado constitutivamente con el resto no podremos considerarlo exhaustivamente
n que nos remita fuera de si mismo. Tendremos que trascenderlo. Y si ese ente es ya una concrecidn del ser, su remitencia serd
riversal: considerarlo nos Hevara al Todo.”* Esto explica por qué para que sc puecda realizar la idea o concepto
stamos obligados a ir hacia la universalidad. En la figura de la autoconcicncia la vida sélo se presenta como

elemento de la sustancialidad. ¢s lo otro del yo. como una autoconciencia que sc¢ manifiesta a la vez
<trafia v la misma. donde el “desco reconoce otro desco v conduce hasta él. de tal forma que la
Jtoconciencia se alcanza a ella misma en esc desdoblamiento de si misma. acto que permite asomarse al

ncepto de espiritu: “Aqui esta presente va para nosotros el concepto del espiritu. Mas tarde vendra para la concicncia la

periencia de lo que cl espiritu es. esta sustancia absoluta que, en la perfecta libertad ¢ independencia de su contraposicion, es

It p 1OV

Valls Plana incluso realiza una comparacion de esta parte con ¢l esquema ceristiano de Ia Redencion. en la que el hombre se afirma frente a
ox en un mtento de realizacion autonoma gue se Nama pecado, el pecado es la muerte del pecador: pero la muerte del hombre, que es muerte de
os en Cristo se conviene en sida para el hombre. supone el movimiento total del concepto que se representa plenamente cn la religion revelada,
ro el plano de 1a vida queda esquemanicamente reproducido como su simbaolo y anticipo. Hegel expresara, en otras tormulas la dialéctica de b
a. 1a imposibilidad de separar vida s viviente, con lo cual evidencia mas b limitacion del entendimicnto al suponerlias como scparadas. Valls
mna. Ramon Def Yol Novorros Harcelona, § L19TH, ppuT-uy
Hyppolite, op ¢t pp 134-13%
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decir, de distintas conciencias de si que son para si, es la unidad de las mismas: el yo es el nosotros y el nosotros el yo.
Porque cuando aparezca la libertad e independencia de las diversas autoconciencias que son para si, cuandc

estén en unidad, el espiritu se manifestara en plenitud, pero desde ahora se nota que estd presente en l:

autoconciencia, desde el momento en que ella es esta unidad de un conocer doble que se encuentra en’s,

mismo, tal unidad es justamente lo que va a realizarse en el movimiento del reconocimiento de la;
autoconciencias, que por ser producto de la accién del sujeto lo abordaremos con mas detalle en el capitult
préximo, aqui revisaremos uno de los momentos en los que Hegel habla explicitamente de formacién de 14

cultura que como veremos es un momento que tiene que ver con la ob_jeuvamon de la autoconciencia en €

trabajo.

b. Eltraba_/a que objetiva SRR S : ‘ S J

Cuando la auloconcxenc:a desea, lo que realmente desea es a SI m:sma lo que busca es el establecimient,
de su ‘autonomia, pero para lograrlo necesita cl reconocxmxemo de otra autoconciencia. el primer nivel d
felacién entre autoconciencias es el de sefior y siervo, una relacién marcada por la desigualdad y en la que
por esa causa, ninguna autoconciencia puede alcanzar el auténtico reconocimiento. Es decir. en tanto que sd
encuentren en una situacion de desigualdad el reconocimiento no es auténtico, sin embargo, I
autoconciencia que estd mas cerca de alcanzar la independencia o autonomia es la autoconciencia sierva y e

medio para lograrlo e¢s el trabajo.

Llegamos asi a uno de los momentos del desarrollo dc la Fenomenologia cn el que Hegel hablg
expresamente de la formacién de la cultura, no es cultura con mayuscula porque habla de clla como proceso
como formacion, pero indica que la cultura es un producto humano que surge de la batalla por conquistar ¢4
reconocimiento del cardcter humano. en otras palabras. la formacion de la cultura no esta desligada de
proceso por el cudl la conciencia lucha por sustentarse como humana independicnte o auténoma. Por un lado
tenemos que inicialmente la afirmacion de lo humano se da con base en el arriesgar la vida bioldgica. dandd
como resultado la configuracién del sefior y el siervo. pero a fin de cuentas ninguna de las dos figuray
consolida el reconocimiento, pues el seiior no obticne ¢l reconocimiento de un igual y solo se dedica al gocd
¥y no reconoce al siervo, ademas el seior desprecio la vida biologica. pero no la dominé. le hizo falta ¢
proceso de sometimicnto de la coseidad. sometimiento que consiste en acepiar ¢l precio de soportar ¥ vencel
la resistencia de esa vida. de ohbjerivarse. 1o cual sélo se consigue por la accion del trabajo. Pero no se trata dd
un trabajo que surge de un desco egoista y soberbio del mero goce. tiene que ser un trabajo estimulado por ¢
tnico temor capaz de estremecer la raiz mas profunda de la autoconciencia: ¢l temor a la muerte. Esd
experiencia de temor sélo la pucde desarrollar el siervo. porque es cierto que ¢l siervo se sometié porque tuvd

micdo. pero no fue un miedo al sefior. a la autoconciencia irreverente ante la muerte. su verdadero miedo fud

17 . . PR .
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al amo absoluto que estremece todo su ser: “En efecto. esta conciencia se ha sentido angustiada no por esto o por aquello,

no por este o por. aquel ‘instante, sino por su esencia entera, pues ha sentido el miedo de la muerte, del sefor absoluto. b

.El temor es el que le lleva a tomar conciencia de la totalidad de su ser, es una experiencia de dimensiones

metafisicas porque le ha puesto ante la totalidad. Ese temor sin embargo se materializé en la figura del sefior.

~pero-la accién del trabajo lo transformara. pues el trabajo es: “apetencia reprimida. desaparicion cc ida, el trabajo
formativo. La relacion negativa con el objeto se convierte en forma de éste y en algo permanente, precisamente porque ante ¢l
wrabajador el objeto tiene independencia. Este término medio negativo o la accxén formativa es, al mismo tiempo la singularidad o

el puro ser para si de la conciencia. que ahora se mamfesta en cl trabaJo fucra de si y pasa al elemento de la permanencia: la
» 3o

conciencia que trabaja llega, pues. de este modo a la intuicion del ser mdepcndleme como de si misma.

A la figura del sefior le falté dominar cabalmente é la naturaleza porque no trabajé y no tuvo oportunidad
de experimentar la doble accién formativa del trébajo. que al formar la naturaleza, moldea al mismo tiempo
su si mismo. El trabajo es dolor. es aprendizaje. por cuanto es apetencia y temor reprimidos, retarda el goce
pero retienc al objeto trabajado que de ser objeto natural se convierte en objeto humanizado. Con el trabajo.
el objeto no es yva algo exterior y extraiio como lo fue en la certeza sensible, dcja de ser extrafio al trabajador,
porque se trata de algo que ¢l molded. en ese caso. pone de manifiesto la capacidad creativa del ser humano
que es una capacidad superior: sin embargo. ¢l fruto de este trabajo el sicrvo lo pone a merced del seior. pero
por estar al servicio del universal. mas ello no impide que el siervo se percate de si mismo gracias al fruto de
su trabajo. porque puede ver en él su propia singularidad. puede ver su capacidad creadora, pucde verse como
ser humano universal. aunque es una satisfaccion solitaria a la cual le falta el reconocimicnto de la otra
conciencia: de cualquier mancra. ¢l siervo encuentra la libertad mediante el trabajo. mediante la accién, y el
temor ha sido el motor de esa accion. pues en cuanto quicre reprimir ese temor se convierte en trabajo
formativo a través del cual la autoconciencia servil encuentra su propia independencia v ese es el aspecto
positivo del trabajo. Il sierve entonces no se queda en el temor. lo trasciende por mediacién del trabajo y ese
es el aspecto negativo del trabajo. puces cuando la autoconcicencia servil trabaja y domina a la naturaleza, ha
de negar al temor ¢ incluso a si mismo. pero soélo asi lo trasciende y se reencuentra. entonces puede darse el
paso de la vida biologica a la vida humana. Pero ese negar o trascender el temor a la muerte no debe darse

solo en un plane individual. tiene que darse tumbién a nivel absoluto.

Como vemos. la formacién cultural tiene dos momentos. ¢l temor y el trabajo. ambos totalmente necesarios
para que sc dé eficazmente esta formacion ¥ por consiguiente la cultura, pues: “Sin la disciplina del servicio y la

obediencia. ¢l temor se mantienc cn lo formal ¥ no sc propaga a la realidad conscicnte de Ia existencia. Sin la formacién. el temor

oermanece interior y mudo v la conciencia no deviene para clla misma. Si la conciencia se forma sin pasar por el temor primario

** Ihid. p. 119
Yibid. p. 120
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absoluto, sélo es un sentido propio vano, pues su negatividad no es la negatividad en si, por lo cual su formarse no podra darle I:
conciencia de sf como de la esencia. Y si no se ha sobrepuesto al temor absoluto, sino solamente a una angustia cualquicra, k

esencia negativa seguird siendo para ella algo externo, su sustancia no se verd totalmente contaminada por ella.™*® Es precisa k.
relaci6n temor y trabajo, para que se dé el reconocimiento de si mismo, pues si faltara el trabajo c6mo podrit
recuperarse la vida; por otra parte. el trabajo sin el temor absoluto no podria elevarse a lo espiritual, sq
quedaria en subjetividad efimera que s6lo consume y por tanto el sujeto que trabaja no podria llegar a |
conciencia de si mismo. El trabajo humano da lugar necesariamente a la cultura y es una accid
indispensable para acceder al auténtico reconocimiento de la independencia de cada ser autoconciente y co
cllo a una libertad mas genuina; de modo que, no puede conseguirse la libertad verdadera. en la que s
reconoce la independencia de cada ser autoconciente sin el trabajo formativo del individuo y de su mundo. es
decir, sin formar una cultura. En esto no hay que perder de vista que asi como al trabajar el indiv’iduq
construye su cultura y accede a su autonomia, el trabajo es un proceso doloroso porque supone objetivarse, a

lo que también podemos llamar enajenarse. nos dice Josef Simon: “*Por eso el hombre se encuentra en el trabajo *ec
ipso” en una “enajenacion”™ de su verdad ... Para un ser que es al mismo tiempo conciencia natural, esto es, para el hombre, ¢
trabajo es siempre de entrada un *sentido ajeno"... Para Hegel la enajenacion se produce al dirimirse dos comportamientos, unﬁ

predommantememe teénco y otro prcdommamemcme practico. De modo que en la consumacién de la enajenacion se presupong

esta escision.™*

Con la accion y espcclﬁcamcme ‘con el trabaJo aparece esta importante categoria de la enajenacion en laﬁ

que se enfanza la 1dea de.q la formacion supone el perderse para recuperase; el trabajo, la accidon dof

transformar. al o_b_pet_o_ natural ‘en objeto humanizado, exige para el sujeto que actiia una especie de donacién

como aqui nos encontramos apenas en la pura accion de la autoconciencia, clia todavig]

no puede reconoccnquc su trabaJo ticne un proposito orientado a la universalidad, a la comunidad. en esc

: conlcuo resulla ‘que ella misma y su accién es un medio para satisfacer necesidades sociales. de modo que la
.‘_accxon y el trabaJo prccnsa una transicion por una suerte de cosificacion u objetivacion del si mismo. Lo|
sobrcsahente de este plantcamiento en torno al trabajo es que para Hegel no es una actividad puramente

vmalenal tlene un componente que va mas alli. es el medio para acceder a la cultura y a la libertad.

c EI pensamiento o del estoicismo
_Gracias a la accién del trabajo la autoconciencia pasa a scr autoconciencia en ¢l scr universal y se convierte
en pensamiento abstracto. El pensamicnto aparece como la forma supcrior del trabajo que ha modclado al
mundo y ha impuecsto al ser la forma del yo. pues con ¢l trabajo la autoconciencia pasa a ser autoconciencia

pensante porque ha sido capaz de hacerse objeto de si misma ya sin perderse. En el pensamicnto la

40

Ibid. p. 121
¢! Cir.Simon, Joscl. £l problema del lenguuape en Hegel. Taurus. Madrid. 1982, pp 115, 124, 126. Ademds comenta que asi como para Marx la
cnajenacion se produce en el trabajo. pero en.un trabayo estructurade de una ciena manera, para Hegel ¢l lrah.uu €S enajenacion ya como tal, lo
que querria decir que la cnu;c.nac:dn no pugdu dgshaccr\:. dentro del lmha]u

55 ‘ ‘




B e it S+ 4 o . e s et e e

utoconéiehcia ya no capta al objeto como figuras cambiantes, ahora lo capta como concepto, o sea, ya no

epara al objeto de si misma: “Ante el pensamiento el objeto no se mueve en representaciones o en figuras, sino en
on eplos, es decir, en un indiferenciado ser en si que, de modo inmediato para la conciencia, no es diferente de ella... ¢l concepto,

s en cambio, inmediatamente m{ concepto.“"

La autoconciencia ha alcanzado una libertad mmedxata med|a.me la 1gualmente inmediata identificacion del

eren si (objeto) y el ser para si (conciencia), esta umdad S p nsamxemo Y en este momento pensamiento y
ibertad se identifican. Por medio del objeto elaborado 1a conciencia traba)adora se sabe en unidad con el

.<nundo y por ello libre, porque la libertad surge como fruto d la 1dennﬁcacnon del yo y el ser, pero sélo de

. nodo inmediato, es este un hecho que podemos tlplﬁcar htstoncamcnte, Hegel asi lo hace. con la figura del

. :stoicismo. En el estoicismo la conciencia servil desprecia la v1da, como lo h1c1era la figura del sefior. sélo

: |ue el desprecio no es producto de la actitud temerana de la” conmencxa, ahora se da porque la conciencia
:stoica se queda en la formalidad del pensamiento, esta: libertad de puro pensamiento es una nueva
leterminacion objetiva de la conciencia. Recordemos que el estoicismo surge‘en un tiempo de temor y
“:sclavitud. pero también tiene que ser un momento en el que la fonnacién'de la cultura ya es un proceso
wanzado al grado de lograr elevarse al pensamiento.” El estoico consigue su libertad pero unicamente de
nodo abstracto. porque solo se da en el pensamiento. negando su realidad de opresion. Sin embargo, en cl

:stoicismo ya no cuenta la posicidon de ser amo o esclavo: porque: -su accidn no es en cl seforio tener su verdad en ¢l
iervo ni como siervo tener Ja suva en la voluntad del seflor ¥ en el servicio a déste, sino que su accién consiste en ser libre tanto
obre el trono como bajo las cadenas. en toda dependencia de su ser alli singular, en conservar la carencia de vida que

onstanicmente se retrotrae a la esencialidad simple del pensamiento retirindose del movimiento del ser alli, tanto del obrar como

¢l padecer.”™**

En el estoicismo la meta yva no estd  en el objeto de un deseo o de un trabajo. lo que ahora impona cs la
gualdad del pensamicnto consigo mismo. pero por cso es s6lo una libertad abstracta. no una .libertad
‘fectiva, pero como sc trata de una libertad que se consigue elevindose por encima de la confusién de la
‘ida. al apartarse de sus contingencias v de las determinaciones, aparenta una sabiduria que se ha admirado al
'stoico. En realidad el estoico se ha scparado de la vida. sc ha quedado con la pura forma que scpara a las
osas y las manificsta como opuestas al pensamiento, con ello marca una escision entre forma y contenido y
. pesar de cllo no sc trata de un retroceso. porque en la autoconciencia la forma o esencia ya no es algo otro,
i tampoco la pura abstraccion del yo. Sin embargo. el estoico no tiene fundamento para sostener QUé io

rueno v verdadero es sdlo lo racional. pues es demasiado hueco para poder aceptirselo, salta a la vista que

" Fenomenologia . . p. 122
* John Niemeyer nos dice gue etectiv a ¢ icncia estoica. surge en una época caracterizada por ¢l miedo y la esclavitud universales,
ero al mismo ticmpo es una época en la que se ha conseguido un alo nivel de cultura. Cfr. Nicmeyer, John. Reexamen de Hegel, Barcelona,
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esa supuesta negacién del contenido no es real: “Esta conciencia pensante, tal y como se ha determinado como la liberta
abstracta, no es, por tanto, mis que la negacién imperfecta del ser otro; no habiendo hecho otra cosa que replegarse del ser al,
sobre sf misma, no se ha consumado como negaci6n absoluta de la misma. El contenido vale para ella, ciertamente, tan séio com:
pensamiento, pero también, al mismo tiempo, como pensamiento determinado y como la determinabilidad en cuanto tal"*® !

d. Necesidad de la objetivacion
Sera hasta que aparezca la nueva figura de la autoconciencia, el escepticismo. cuando surgira la ncgacié

con toda su fuerza y mostrara la contradiccion de negar la realidad v al mismo tiempo estar en ella. Pero |
autoconciencia en lugar de salir de la contradiccion, la integra en si misma y pasa a ser concienci

desgarrada, que vive en un mundo anhelando otro. Para que la conciencia pueda llegar a apropiarse de s

TR~ S
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misma tendrd que experimentar la alienacién total. ya no se trata sélo de alienarse parcialmente en [
producciéon de un objeto como lo hizo en el trabajo. tiene que negarse a si misma y experimentar su sc;
objetivado, es la manera en la que podra dar el paso a la universalidad y como indica Hyppolite. ese es c
momento central de la formacion de la conciencia desgraciada. porque: *“todo el desarrollo de la concienci
desgraciada expresa el desarrollo de la subjetividad que renuncia a si misma » en esta negacion de si misma reinstaura un
objetividad que ya no cs el en si puro ¥ sim;uc. sino que ha pasado a scr el en si para si o el para si en si; una sustancia que es o
mismo tiempo sujeto. que s¢ pone a si misma ccv‘rno lo que es.™*" Entonces. alcanzar la autoconciencia universa)
significa transitar por la enajenacién del propio ser, vivir la objetivacion del si mismo. es la experiencia qu
permite que el ser sea puesto como sujeto ¥ el sujeto como ser. porque la alienacion de la autoconciencis
representa un retorno al interior de si misma. una separacién de lo universal v serd. pues. la conciencia que ¢
alma tiene de su nulidad frente a lo universal. Es preciso que el si mismo. cl ser para si. sc alicne y de esy
modo se convierta en unidad de los si mismos. en el si mismo universal que vuelve a encontrarse consigo ¢

¢l ser. Este ser para si del en si sera el espiritu. pero no llegaremos a él sin transu.xr anlu; por la razon.

2.3. La formacion de la Razon

La conciencia arriba a la razén cuando se ha capwdo como fa “certeza dc sert mda rcahdad". Nosotros
hemos seguido de cerca ¢l proceso de formacion p'\r el quc la conciencia lle;,u hnsla este punto. Hege
resume muy bien esta parte del camino al inicio de su capitulo’V 'dlctcndn; Y s¢’ demuestra asi el camino por o
que, primero en el movimiento dialéctico de la suposicion, la percepcion )" v.l entendimiento, el ser otro desaparcce como cn si,
luego en el movimiento que pasa por la independencia de ka conciencia ch ¢l senorio y la servidumbre, por el pensamiento de )
libertad, la liberacion escéptica v la lucha de la liberacion ahsnlula de la cuncuncu dudnbl.:d.n dentro de si. ¢l ser otro en cuani

solo es para vla. desaparece para clla misma.*”

* Ibidem
o ll\ppohu Op. cit. p. 185

*7 Fenomenologia . . p. 144 o aren e
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'La razén retine como realidad orgénica’los elementos de universalidad que; la conciencia tiene en cuanto.es

conciencia del objeto, y de lo particular, por cuanto es autoconciencia del'yo: d

la conciencia es tanto en si como para ella, es la identidad entre pensamiento y_ser.’” Podemos notar que el

‘camino que siguié la conciencia hasta su arribo a la razén plarit'eé'irihrsnlrpgx. smo en el que lo universal y lo

articular son los extremos que en un primér momento aparecian cdmo‘disd?ié&ds,’ pero cuando el extremo
sihgull‘ar renuncia a si mismo lo universal deja de ser un extremo y se produce la reconciliacién entre ellos. La
autoconciencia ha devenido en si misma autoconciencia universal y por eso se dice que es la conciencia de
ser toda realidad. Pero como ya lo hemos visto antes, la conciencia natural arriba a una nueva figura y se
sitita en su inmediatez desligandose del camino formativo por el que accedid a clla: “La conciencia que es esta

verdad ha dejado atrds y o/vidado este camino al surgir de un modo inmediato como razén; dicho en otros términos, esta razén que

surge de un modo inmediato surge solamente como la certeza de aquella verdad. De este modo, sélo ascvera ser toda rcalidad, pero

. . o . . - . . . 49
sin concebirla ella misma, pues aquel camino olvidado es el concebir esta afirmacion expresada de un modo inmediato.”

A la conciencia se le ha olvidado que su nueva certeza es el producto del largo v doloroso camino de

“mediaciones por el que transité. se le olvida la necesidad de someterse por ese proceso formativo sin el cual

:es inconcebible la afirmacion de scr toda realidad. de ahi que para todo aquel que 7o haya cursado p_c_ir el

camino de formacion no puede aceptar la verdad de esta nucva certeza de la conciencia. tal como Hegel lo

sefala: “Y asimismo, para quien no lo ha recorrido. resulta también inconcebible esta afirmacion. cuando la escucha ‘bajo esta

0o

forma pura. ya que. expresada bajo una figura concreta ¢l mismo llega muy bien a ella.

Precisamente el convencimiento de Hegel de 1a necesidad del camino formativo le hace ser un duro critico
del idealismo (concretamente de Kant. Fichte y Schelling) que en lugar de presentar el proceso de formacion
de la conciencia sélo presentan la afirmacion pura del: yo soy vo.*' postulando toda realidad y toda presencia
dc manera inmediata ¥ por eso mismo vacia. Cuando ¢l idcalismo afirma la certeza de ser toda realidad, cree
que indica a las cosas como realidad acabada. pero s6lo lo hace como sensaciones o representaciones, cae en
un empirismo absoluto que pretende llenar el vacio de su afirmacion inmc&ima. pero para que la razén pueda
afirmar realmente la identidad de pensamiento v ser. necesita de un impulso ajeno. en el que pueda darse la

multiplicidad de sensaciones. de lo contrario como dice Hegel “Este idealismo se convierte. en un doble sentido tan

* Rodolfo Contés del Moral entatiza la importancia del vbteto en la constitucion de Ia razon cuando nos dice: “L.a razén, que es en si misma lo
serdadero, no es una facultad o prion que de antemano. al margen del conocer., esta puesta en el sujeto. Por el contrario, ¢l sujeto adquicre una
comprension racional del obieto porgue es el desensr del obieto el que constituy e la fuente de la rcionalidad.” Cortés del Moral, Rodolfo. Hegel
v da omtologia de la Historua, NMeco, UNANL 1980, p 42 Concebimos que esa importancia de |a participacion del objeto es manifiesta en I
necesidad del recorndo formating

¥ Fenomenologia . p 133 La cursiva os mia

lbidem. La cursiva es mia Cabe remarcar Yue no ¢es posible permanceer en esa afirmacian inmediata. sin recorrer el caminoe formativo, aunque
sa solo sei al modo de L tormacion de los tiempos modernos

* Ioidem. Aunge. o sabemos bien, ¢l Wdealismo  de Schell 2T la cf cc inmediato de la sustancia ¥ es una posicién mas amplia
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ES contradlctorlo como cl e ccpncnsmo,

. sabe que en el otro se encuentra a si misma: “La razon se barrunta como una esencia mas profunda. de lo que ¢l puro yo e

Y tiene necesariamente que exigir que la diferencia. el ser multiforme. devenga para ¢] como lo suyo mismo. que se intuya como Iy

'vsélo que si.éste se expresa de un modo negativo aquel idealismo se expresa de un mod

"La conciencia no puede quedarse en ]é afirmacién formal debe apropiarse de su contenido, que no es otr.

§ cosa qu aprop arse de ese proceso formanvo que olvidé. La conciencia que trataba de salvarse del mundc

porque aunque traba_]aba en él 'se distanciaba encerrindose en si misma, ahora quiere encontrarse en esn

su propxa infinitud; quiere reconocerse en el absolutamente otro: en la Naturaleza, y s~

Ydedlca a- observarla. Histéricamente se puede decir que nos ubicamos en el paso de la Edad Media a

’Renacxmlento, en el que crece la explotacién de la tierra y se desarrollan las ciencias de la naturaleza.*

En el desarrollo de la razén reaparecerfm las figuras de la conciencia y la  autoconciencia, pero de ung
forma mas concreta y por lo mismo maés profunda. La formacién de la concxencm en la razon observanu
implica el transito de la observacién de lo inorganico a la observacién de lo organico, también puede versc
como el paso de la ciencia que clasifica a la ciencia que establece leyes.*® A fin de cuentas. el pasaje revela er
qué medida la Naturaleza ofrece a la razon un reflejo de si misma. un reflejo que no puede ser muy adecuadd
porque en la observacion la conciencia no puede captarse en su esencia dinamica. unicamente puede verseg

como quien mira su propio pasado y no como el proceso en el cual se hace a si misma lo que es.*

a. ' Larazon observante
La conciencia. como razon observante, entra de nuevo en una fase epistémica. vuelve a la percepcion pero

ahora lo percibido tiene la significacién de algo universal, cuando‘b'usca al otro busca su infinitud poquj

realidad y se halle presente como figura y como cosa. Pero si la razoén rc\'ucl\‘c mdas las entrafas de las cosas v abre todas suy
venas para verse brotar por ellas, jamas alcanzara esta dicha, sino quc umc anlcs quc realizarse en ella misma. para poder lueggo

ade

e‘(perlmcmar su realizacion.

*2 Ibid. p. 147. Porque lo que en ¢l escepticismo se expresa negativamente, en e idealismo se anuncia como una verdad positiva, pero en esti
\erad positiva del idealismo se encuentra nuevamente la misma contradicoion que ¢n e esceplicismo.

¥ Asi lo creemos junto con Hyppolite. op.cit. p 202
** La realidad es que vienen a ser lexyes que tienen mas que ser con ¢l sistema de la Naturalesa propuesto pos Schelling que con la apontacion
cientifica de Newion
** Hegel demuestra que Schelling enia razon al decir yue fa Naturaleza es expresion del yo » no ex como decia Fichte solamente la oposicion]
necesana para que ¢l yo pudiera ponerse g s mismo, pero ademas aclara que @MPOco e 1o expresion aulentica de ose Yo, Como Sostuvol
Schelling. ¥ no lo es porque para poder alcanzar la expresion autentica del yo. al menos desde b vision filosofica de Hegel. hay que superar lo
absoluto como Naturaleza v solo hasta entonces se Itega a la autentcidad ded »o o al nivel de fo absoluto como cspiritu. La realidad cs que ¢l yo
no cstd mmediatamente ¢n la Nawsraleza, mas bren se ha alicnado en ella, se ha perdido en ella para poder volver a cncontrarse, esc es ¢l
movimiento de separacién v uniticacion que constituy e la vida misma de lo absoluto y s ¢l movimiento dialéctico Yue tiene que experimentar la
concicncia para que pueda reconocerse en ella
*® Fenomenologiu . p. 149 Es una hermosa cita en la que Hegel nos evplica claramente por qué la razdn observante ticne que derivar
necesariamente en razon activa
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La razén observante se guia por su mero instinto, su objeto todavia no es la razén como tal, supone que
oma a las cosas sensibles como opuestas al yo, pero su accion contradice esa suposicién porque al conocer

as cosas convierte lo que tienen de sensible en conceptos: “cabalmente en un ser que es al mismo tiempo un yo:

onvierte, por tanto, al p i ) en un p i > que es o al ser en un ser pensado y afirma, de hecho, que las cosas sélo

«oseen verdad como conceptos."*” Nosotros que seguimos este su camino de formacién, vemos que lo que devicne
s lo que la propia razodn es; o sea, que en el primer momento de la observacidon como la razén se ignora a si
nisma y se guia por su mero instinto, se encuentra objetivada, pero ni en ese primer momento de observacion
leja de ser ella misma la que establece su objeto como concepto. Para la conciencia es claro que lo percibido
iene la significacion de algo universal y ya no es el mero esto sensible, pero como tampoco es todavia ¢l
novimiento universal del objeto, lo primero que hace es describir: “Este descartarse superficial desde la singularidad

- la forma igualmente superficial de la universalidad. en lo que lo sensible sélo es acogido. pero sin llegar a ser en si mismo

niversal, la descripcién de las cosas. no lleva aun el movimiento en el objeto mismo, sino que este movimiento s¢ hatla mas bien
458

olamente en la descripcion.
La descripcidon ya es una extraccion superficial del universal. porque el que las cosas puedan ser

t ombradas, descritas. es ya signo de que son en si conceptos. pues al nombrar las cosas nos clevamos desde
> sensible al pensamiento. ademas no debemos olvidar que el lenguaje es signo del universal. Pero como la

~escripeion es un modo de saber muy superficial. rapidamente encuentra sus propios limites, porque pone de
“1anifiesto el caracter débil. confuso y contingente de la naturaleza que ni siquiera puedc pretender ser
escrito. pero la razdn observanie ademas trata de conseguir un sistema de las cosas que exprese la

ontinuidad del ser. entonces ya no solo describe sino que clasifica. De esa forma puede ya destacar la

_resencia del ser como géneros. especies e individualidades y resalta mas la oposicién de lo universal y de lo
ingular. oposicidn que se tiene que superar 3 la manera de iniciar tal superacién es con la clasificacion de los

nimales. que implica ciena superioridad cn comparacién con la clasificacion de las plantas en las que no sc

uede establecer con claridad la individualidad. Para que se dé adecuadamente la superacion. la razén tiene

ue dejar de ver a la Naturaleza como una determinabilidad inerte. tiene que pasar de una ciencia que

lasifica a otra que establezea leyes. Es asi como podemos notar cémo se retoman. cn cl momento de la razén

bservante. los tres momentos de la conciencia: la certeza sensible. cuando obscn*aba y: dcscnbe, la

ercepcién cuando clasifica v el entendimiento. cuando establece leyes.

Con la ley la razon quicre descubrir las determinaciones sensibles que sélo tienen sentido en su
inculacion con otras determinaciones sensibles. el ‘puente es la ley. pero los lados de la ley son puros

iomentos abstractos asi s¢ queda en lo que debe ser vy opone a la necesidad de la ley toda experiencia. El

Ibid. p. 150
Ihidem
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método que utiliza para obtener la ley es la induccion y la analogia que sélo pueden establecer la ley de un
modo probable, que es una manera imperfecta de sustentar la verdad, porque en la probabilidad hay un cierlo‘
margen de error. Por otra parte, la razén experimenta y aparentemente hunde mas al concepto en lo sensible,;
entonces los momentos de la ley pierden su adhesion a un ser particular y se convierten en lo que la fisica de
la época de Hegel llamaba materias: “La materia, por el contrario, no es una cosa que es, sino el ser como universal o en el’.
modo del concepto. La razén que es todavia instinto establece esta atinada diferencia sin la conciencia de que, al experimentar la
ley en todo ser sensible supera precisamente asf su ser solamente sensible y de que al aprender sus momentos como materias, su
esencialidad se convierte para ella en algo universal y se enuncia en esta expresion como algo sensible no sensible, como un ser

incorpéreo y, sin embargo, objetivo."* Curiosamente con la experimentacidon que parecia hundir mas al concepto

en lo sensible ocurre que la ley se libera de lo sensible y surge mas claramente el concepto, pero ya no como

el universal estatico de la descripcion o de la clasificacion. sino como el dinamismo de la Naturaleza.
i
Con la aparicién del concepto que es relacién. pero también unidad. retorno a si mismo a partir del ser!
otro, aparece a la razén un nuevo objeto. lo orginico: “Esto, que es en verdad el resultado y Ia esencia. aparece ahora

para esta conciencia misma, pero como objeto y, puesto que no es para ella resultado ni guarda relacidn con el movimiento

precedente, surge como un tipo especial de objeto, y su comportamiento con éste como otra manera de observar... Este objeto, que
lleva cn si el proceso de la simplicidad del concepto. es lo organico.” * Con lo organico la ley va no puede scr la relacién

de términos que se pierden uno en otro. ahora debe ser la unidad de un proceso que se conserva ¢l mismo en

su devenir otro.

b. Observacion de lo orgdnico

El ser vivo es un sistema relativamente cerrado que aunque tiene incesantes intercambios con un medio
externo. también se manticne en su relacion misma. Cuando la razén llega al ‘ser orginico continda su
empefio en descubrir leyes v ahora trata de relacionar lo orgidnico y lo inorganico. pero no pueden ser ya
leyes porque no expresan una relacion necesaria.™ La razon supera a la ley cuando alcanza un concepto que
va mas alla de la ley. es el concepto de fin, que Hegel explica con estas palabras: “El que este algo real que es en si
mismo un fin se relaciona teleologicamente con otro quicre decir que su relacion os una relacion contingente con arreglo a lo gque
ambos términos son de un modo inmediato: de un modo iInmediato, ambos son ndependientes ¢ indiferentes ¢l uno con respecto al
otro. Pero la esencia de su relacion es algo distinto de lo que parecen ser ¥ su accion tiene otro sentido de lo que inmediatamente es
para la percepcion sensible; la necesidad se halla oculta en lo que acacce v s6lo se muestra al final, pero de tal modo que en este
final se¢ muestra precisamente que dicha necesidad ha sido tambien lo primero. Y ¢l final muestra esta propicdad de si mismo,

puesto que el cambio operado por la accion no produce otro resultado que el que erit sa
f

* Ibid. p. 156
Y thidem.

*' Ibid. p. 157 Las leyes que busca agui la razon serian algunas que relacionyran, por cremplo. al ey ab pdiarao relacion que no puede dar lugar
a una ley. sin embargo con este intento ¢l entendinento de la razon ha encontrado L conungendia o aindeteraunacion en la naturalesa v ticne que
elevarse por encima de los términos ue pretendia relacionar, E .

*% Ibid. p. 159 mem T :
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mto que es su ob_]eto todavia no puede encomrarlo en si misma. Lo relevante aqul es cl esﬁxerz de H -gel’-

or mostrar que dicho concepto es inmanente a la Natura]eza organica, aunque el f'n no estd en'ella;

Hegel continta con el examen de lo externo y resulta ser.un ‘examen bastante complxcado,; creemos que o
sencial de este complejo pasaje. ¢s mostrar que cuando la razén observa al ser orgénico se comempla a ella_,
nisma como objeto en la forma de la vida, pero'una Flosof‘a de la Naluraleza entendida como -vida orgamca :
c qucda en la intuicién inefable de un todo de la vida: un todo que es una multiplicidad de seres vivos y de

: species. Para Hegel. no es posible quedarse en una flosof'a de la vida* como filosofia del concepto. lo que

ouede hacerse es una “fenomenologia del espiritu™ que no se queda en las diferencias indiferentes, sino quec

lantea el proceso de formacién de la conciencia comun hasta llegar a ser conciencia espiritual.
%ividemcmemc la vida orgidnica no puede unificar la singularidad ¥ la universalidad. de ahi que el instinto de
1 razén la conduce a abandonar la obﬁcr\'acién “de la’ Naturaleza orgdnica donde sélo se encontrd
arcialmente, la formacién de la conciencia no se puedc dctener cn la Naturalcz.a. la vida le indica que debe ir.

delante, al espiritu.

c. De la observacion de Ia au(oconclcncm ala ohccr\acmn de la mdwldualldad
\ La razon en la observacion: - de la nmur'\lcya no encontré la vida misma ni.en la* comcmplacxon del ser
10rganico. ni en ¢l orgidnico. porque la \xda solo existe en el concepro mismo que etnle como concepto o
woconciencia. El concepto mismo de vida-viviente remite a la autoconciencia porque es tan absolutamente”
niversal como singular v aunque este ohjeto reine ya todas las condiciones requeridas para que la razén se
ncuentre en €L todavia no va a satisfacerse plenamente a causa de Ia actitud subjetiva con que accede a él,-
ues continda en una actitud observante que fija el objeto v pierde la unidad viva de sus momentos, es -
reciso que pase de observar a coneebir. o sea. reengendriandolo como viviente. Asi que ahora observara a la

ropia autoconciencia primero observando las leyes de su pensamicnto y las leyes psicologicas.

Hyppolite. Op. cit. p.. 221

) Compltcado por 1a vanedad de intenciones de su analisis, pues en primera instancia continia ¢l camino formative de la razén observanie, pero
femas pone de manmitiesto ¢l caracter unpertecta de osta observacion que fija en ¢l ser lo que observa y reduce ¢! devenir a una realidad

SANANERIC. POT 0TS PIRE. continua con su ertica a la filosolia de la Natralezz ¢ msiste amphamente sabre 10 que considera errores de la ciencia

t su época. ) tambien fundamenta fa tdea de que si se trata del examen de lo organico se debe considerar como un tado, porque es concepto ¥ no

1 COsd.

Hegel estaria retutando una tentativa como la de Berpson en 1évoluteion créatirce
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Con la observacion a las leyes del pensamiento Hegel realiza una critica a la l6gica tradicional que establece
leyes meramente formales, que indican lo universal, pero no miran lo contingente del contenido.* En este
pasaje Hegel anuncia su légica ontolégica y, una filosofia del espiritu subjetivo, objetivo y absoluto, en vez

de una psicologia todavia empirica, aunque se trata de un anuncio muy breve.*”

En un nuevo intento por hallar la integracién entre el ser y el pensar o entre forma y contenido, la razon se
dirige a una ley de la individualidad que consiste en estudiar a la conciencia o individualidad determinada en
relacién: con su medio ambiente. La razén no pude encontrar ninguna ley del comportamiento entre la

autoconciencia y la realidad, sin embargo fija un nuevo objeto: la individualidad, que viene a ser la unidad

del ser en tanto que dado y en tanto que construido, es ya una unidad cuyos lados no caen fuera el uno del
otro. En este punto Hegel realiza un-serio estudio de dos seudociencias importantes en sutiempo: la

Fisiognomia y la Frenologia de Lavater y de Gall respectivamente, lo interesante es notar cémo se esfuerzan

estas seudociencias por encontrar la presencia visible del espiritu que es invisible.:

algo’ exterior, del

La Fisiognomia: “considera la individualidad determinada en la necesaria oposicion de al

caracter como esencia consciente y del cardcter como figura que es. relacionando entre si estos dos’ momento: tal como aparecen

entrelazados por su concepto y como, por tanto, deben constituir el contenido de una lc>~;’j"‘i"Pre‘l'end;a_'conocer al hombre

individual a partir de los caracteres impresos en sus érganos corporales, porque ma;itgnia el presupuesto de

que lo exterior expresa lo interior. Supone que en los érganos del cuerpo expresah la naturaleza del individuo
y como no son hechos por él expresan el en si. pero también expresan el ser para si porque expresan lo que
! hace como concicncia operante. Hegel advierte que hay una grun contingencia en la correspondencia entre
! las intenciones de la individualidad y las multiples huellas del rostro. por eso. no es fiable tal comparacion.
como tampoco lo es relacionar las intenciones con el lenguaje, pues el lenguaje puede servir para disimular el
pensamiento al igual que para traducirlo. En conclusion. lo interno no sc halla vinculado necesariamente a tal
i o cual apariencia, porque cada ser humano individual puede hacer conjeturas sobre sus propias acciones, cs
decir, tener una opinion sobre si mismo. pero ésta puede ser diferente de lo que es en realidad. El estudio de
los érganos no puede expresar la intencion profunda de la individualidad. ademas no cs posible generalizar
g las intenciones. pues ticnen infinidad de matices que no nos permiten decir lo interno como tal, hay que

tomar cn cuenta que cl interior es por su misma naturalcza incfable ¢ inexpresable, es determinable hasta el

®* Ibid. p. 180. No s que las leyes de la [ogica no se refieran al pensamiento 3 no sean silidas, ¢l problema es que solo abordan al pensamicnto o
mds concretamente a la forma, de manera parcial 3 no absoluta, al modo que sélo puede hacerlo una logica de dimensiones ontologicas que
ofreceria unas leyes que s¢ revelan como momentos aislados de la tarafidad del mosimiento pensante. De este maodo la critica a la légica
tradicional también se¢ hace extensiva para la trascendental de Kant que también tiene una multitud de leyes v categorias que contradicen la
unidad de (2 apercepeion, que no se denvan necesanamente de esa unidad 3 que no se desplicgan hasta la cosa en si- Al respecto Cfr. Valls Plana,
op. cit. pp. 163-165.

°? Quiza porque ya tenia en mente trabajarlas de forma extensa en La clencea de la Ligica y en la Filosofia del Espiritu que desarrolla en la
Enciclopedia. X

°* Fenomenologia.... p. 187 Se trata de la propuesta de Lavater )
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.infinito," por: lo tanto, es. equnvocado pretender conocer al ser humano por medio. de un. andlisis de sus

IDIEHCIODES Sll‘l tener en cuenta sus obras.

El'bfbbléfn'é' Vs'gréi'rig'iﬁé aésdé el método que usa la razén examinadora, pues aisla lo interno de lo externo y

retende hacerlos corresponder cuando de lo que se trata es de decir: “lo interno es inmediatamente externo

alai inversa” R pero la razén observante no supone esta dialéctica. Ademas, cuando el ser humano actia. no

S su"puraAaccxon individual, ya desde la dialéctica del sefior y el siervo se nolo que se trata de un co-acto,
orque como Io evpllca Valls Plana: *“el hombre sélo se revela al hombre en la actualidad viva del contacto interpersonal y

ocxal"“’ Precxsameme por eso la razén observadora no ha podido integrar la unidad y las leyes quc cstablece

n vanaS' “Las leyes que esta ciencia trata de descubrir son relaciones entre dos lados supuestos y. por lamo. ¢llas mismas no

ROy
ueden ser otra cosa que una suposicién vacfa."™

: Para‘que Ia razén observante descubra su error tiene que ir al extremo ¢n su’ mtencnon dc -exteriorizar el
‘2spiritu, al grado que lo compare absolutamente con un hueso. esc absurdo extremo s& da con la-frenologia,
jue cemsidera que el craneo manifiesta el psiquismo individual. pero encontrar al espiritu - en la materia
nuerta del crineo viene a ser como una reduccion al absurdo que le muestra a la razén su error. pues decir
jue el espiritu es un hucso expresa mas plasticamente esa unidad inmediata v hace patente la falsedad del
iupuesto. ¢l que cl espiritu no puede encontrarse de manera inmediata 3 simple en la objetividad material:
‘pero el hueso crancano. considerado como para si. es una cosa tan indifercnte, tan escueta. que cn él, inmediatamente, no pucde
‘erse ni suponerse nada mas que ¢l mismo: recuerda. evidentemente. al cerebro ¥ su determinabilidad. al cranco de otra formacién,

)ero NO a un movimiento consciente. en cuanto que no Heva impreso en €1 un semblante ni un gesto. ni nada que se anuncie como

‘manado de un obrar conscicnte: pues es aquella realidad que deberia presentar en la individualidad ese otro lado. ¢l lado que no
)

eria ya ser reflejado en si mismo. sino un ser puramente inmediato.™
Con la frenologia concluye el intento de la razon de encontrarse sin mas en las cosas y nace una actitud
weva que ya no serd la observacion. ahora negard de nuevo a la naturaleza para encontrarse a si misma como
witoconciencia. La Fenomenologia tiene que ir siguiendo ¢l camino de la conciencia individual de regreso de
u observacion de la naturaleza ¥ en este momento se encuentra con un doble objeto, cl mundo v ¢l yo. donde
I mundo es sélo un medio para encontrarse. pero para encontrarse objetivamente sélo pucde hacerlo en otro
‘0. Nos ubicamos ante ¢l fenomeno de la duplicacién de la autoconciencia enteramente paralelo al ya
studiado en la figura de la autoconciencia. Ahora la conciencia superard la duplicacion pasando por tres
xperiencias, primero la hedonista, porque se busca en el placer: luego. la expericncia romantica que opone el

orazén del individuo a la universalidad v finalmente. en la virtud. que le conducird a una abnegacion de si
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por lo tanto, es: equivocado pretender conocer al ser humano por medio de un andlisis de sus

mtencnones sm tener en’'cuenta sus obras.

El problema se ongma desde el método que usa la razén examinadora, pues aisla lo interno de lo externo y

y a-la mversa pero la razén observante no supone esta dialéctica. Ademads, cuando el ser ‘humano actua no

su pura accxon individual, va desde la dxalecuca del sefior y el siervo se nolo que se lrata dc un co-acto.

aorque como lo e‘cpllca Valls Plana: “el hombre sélo se revela al hombrc enla actuahdad viva del contacto. mlerpersonal )

aueden ser otra cosa que una suposicién vacla.”

Para que la razén observante descubra su error tiene que ir al extremo en su'intencién’de exteriorizar el

isspiritu, al grado que lo compare absolutamente con un hueso, ese absurdo extremo se da’con la frehologia.
Eque cemsidera que el cranco manifiesta ¢l psiquismo individual. pero encontrar al espiritu en lﬁ'matcria
‘nuerta del cranco vienc a ser como una reduccion al absurdo que le muestra a la razon su error, pues decir
jue cl espiritu es un hueso expresa mas plasticamente esa unidad inmediata v hace patente la falsedad del
“supuesto. ¢l que el espiritu no puede encontrarse de manera inmediata v simple en la objetividad material:
‘pero el hueso craneano, considerado como para si. es una cosa tan iﬁdil"crcn(c. tan escucta. que en ¢él, inmediatamente, no pucde
:erse ni suponerse nada mas que ¢l mismo: recuerda. evidentemente. al cercbro 3 su determinabilidad. al cranco de otra formacién,
Y€TO NO a uUn movimiento consciente. en cuanto que no leva impreso en €1 un semblante ni un gesto. ni nada que sc anuncic como

'manado de un obrar conscicnte: pues es aquella realidad que deberia presentar en la individualidad ese otro lado. ¢l lado que no

eria ya ser reflcjado en si mismo. s1ino un ser puramente inmediato.

Con la frenologia concluye el intento de la razén de encontrarse sin mas en las cosas y nace una actitud
eva que ¥a no serd la observacion. ahora negard de nuevo a la nawuraleza para encontrarse a si misma como

wtoconciencia. La Fennmenologia tiene que ir siguiendo ¢l camino de la conciencia individual de regreso de

u observacion de la naturaleza ¥ en este momento se encuentra con un doble objeto. ¢l mundo vy ¢l yo. donde

I mundo es s6lo un medio para encontrarse. pero para encontrarse objetivamente sélo pucde hacerlo en otro
‘0. Nos ubicamos ante ¢l fenomeno de la duplicacion de la autoconciencia centeramente paralelo al ya
studiado en la figura de la autoconciencia. Ahora la conciencia superard la duplicacion pasando por tres
xperiencias. primero la hedonista, porque se busca en el placer: luego. Ia experiencia romantica que opone ¢l

orazo6n del individuo a la universalidad ¥ finalmente. en la virtud. que le conduciri a una abnegacion de si
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es el acto del absoluto que se niega a si mismo, pues cuando el individuo actia se produce inevitablemente la

para buscar lo verdaderamente universal, que se muestra como ‘‘cosa” de la individualidad en la que se une la
razén contemplativa con la activa, pero por ser en esos momentos mas palpable la subjetividad las

H

revisaremos en el siguiente capitulo, ahora pasaremos. a destacar los momentos de objetividad que

encontramos en la figura del espiritu. . T -
R - ]

2.4." . La formacién del Espiritu .
Después de que la conciencia vive las tres experiencias de la razén activa se encuentra a si misma, sabe que

estd. dotada de movimiento universal e individual. pues su actuar no es solo el de una conciencia individual.

unidad de lé“s‘ubjetividad y la objetividad, pues la individualidad real es ser en si y para si. Hemos llegado al
xﬁomemd en’ el que la formacién de la conciencia da el paso a la formacion del espiritu gracias a todo el
camino formativo recorrido y a la experiencia acumulada. la conciencia sabe que pertencce a una comunidad.;
pero no se trata sélo de una comunidad o un pueblo determinado. mas bien se trata de un mundo. se trata del
espiritu, y en la medida en la que ese espiritu es mundial es absoluto. A decir de Eugenio Trias la genialidad
de Hegel estriba en haber dado el paso del espiritu de un pueblo Folkgeist, al espiritu del mundo Weligeist™ y

precisamente el paso de uno a otro se da por accién de la formacion de la cultura que amplia su horizonte y

llega a ser cultura universal.

Con el desarrollo del espiritu ingresamos cn el horizonte de la sustancia.”™ » podemos notar que todos los

movimientos dialécticos que seguimos micntras los vimos desligados del espiritu son Ginicamente momentos

abstractos, la formacion de la conciencia cobra concrecién en la formacion del espiritu puesto que nos ubica

cn su real vivir al interior de una comunidad. de su mundo. En ese caso la formacién del espiritu. no es un

proceso formativo distinto al de la conciencia. coinciden ecn cuanto el espiritu es: “Esta sustancia cs. asimismo, la

obra universal que se engendra como su unidad e igualdad mediante cf obrar de todos v de cada uno...

Sin embargo, divergen en cuanto la conciencia csv cspyiritu simple. ¢jerce la accion que desdobla a ia
sustancia: en esencia universal y en rcalidad'singularizada. por ¢so en un primer momento la sustancia s¢
enfrenta consigo como realidad singularizada. la autoconcicncia serda el medio de la superacion, cuando ¢l
individuo sca conciente de su singularidad como de su participacion en la esencia universal ¥ Su actuar no sca
simplemente un actuar individual. sino al mismo tiempo universal. entonces se habra clevado a la accion

¢ética. Por su parte. ¢l desarrollo formative del espiritu se refiere al caminar de la humanidad. supone la

:i Cfr: Trias. I io. El lenguaje del perdon Un ensavo sobre Hegel, Barcelona, Anagroma. 1981.pp 195-196

Opina Marcu Visto desde el concepto ontologico de ta vida: al acaccer la vidas como Lspinitu. o sea. como mundo espiritual, consuma la
unificacion cntre si misma como conciencia ¥ si misma como objetividad. 1a cual era hasta ahora motor » sentido de su acaceer: asi se¢ constituye
en verdad. libertad » autocerteza como “toda realidad™ s sustancia unisersal del ente fdem. Ontolagiv de Hegel v woria de la historicidad.
Barcefona, Ediciones Martines Roca., 1972, p. 28K,
™ Fenomenologia. .. p. 260 .
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formacién ‘de-la“cultura’ universal:y. por-eso vamos a la auténtica realidad histérica y nos muestra que el

. zspiritu se diijigé ;:l s’;zi‘békr'de,si mismo, se dirige al Saber Absoluto.

Hemos' alééhiédo el éépfrini, que es’ stiStim:cfia,*perb apenas de manera inmediata porque todavia no es
witoconciente, tenemos que continuar su prdceéé 'fq}maiivg, dejamos de movernos en momentos abstractos
lela édnbiénéid y'ﬁbs ubicamos en auténtica realiri:l'adets'hisléricas. Hegel lo dice con claridad al comienzo
el cépitﬁlo' sobre el espiritu diciendo: “El ’e:sp{ﬁm ne quec... alcanzar, a través de una seric de figuras. el saber de si
ismo. Pero estas figuras se diferencian de: las a‘ryiieﬁx"vioreg;‘borx'el hecho de que son los espiritus reales [reale). auténticas realidades,

»7S

en vez de ser solamente figuras de la conciencia, son figuras'de un mundo.

i Nos encontramos con el individuo integrado én éu mdhdo y como era de esperarse al comenzar una nueva
~igura se repite el ciclo dialéctico de ir‘\m.c.dimei.vextfaﬁémi‘ehto v certeza de si. pero esta vez ademas abarca
res periodos historicos que repiten el ciclo ¥ ‘son: éépi’ﬁlu inmediato, corresponde a la antigiiedad,
roncretamente a la historia del pueblo griego y de Roma: el espiritu extrafiado de si. que corresponde a la
:dad media hasta la revolucion francesa y finalmente el espiritu cierto de si mismo que corresponde al mundo
:ontemporaneo del autor. es decir, la situacion de Alemania. Los tres momentos, a su vez corresponden a las
iguras fenoménicas de mundo ético. mundo de la cultura o mundo desgarrado y a la visién moral del mundo.
Jebemos tener presente que la correspondencia entre estos desarrollos dialécticos y los momentos histéricos
10 es una correspondencia arbitraria. sino que el sentido dialéctico es aqui el sentido mismo de la historia.™
>recisamente porque el espiritu ¢s historia. la dificultad de una obra como la Fenomenologia no reside tanto
n la tesis general como en los detalies interpretativos: sin embargo. en el andlisis no hay que perder de vista
.0 que nos dice Hyppolite: “Justamente por eso el anilisis de cada uno de los momentos del devenir del espiritu —espiritu
tico. espiritu extranado de si mismo. espiritu cierto de ¢l mismo- debe hacerse con cardcter particular, sin olvidar nunca por otra

arte, que lo verdadero es ¢l todo » que cada uno de dichos momentos debe su sentido al lugar que ocupa en la dialéctica

eneral.”

La formacion del espiritu como inmediato ¥ como extrafiado de si, va no es la formacion de una conciencia
ndividual. sino de la conciencia integrada cn su mundo. pero micntras la conciencia no lo vive como su
‘erdad se encuentra objetivada. esta es la caracteristicas de estos momentos del espiritu, por cllo revisaremos

n este capitulo sus determinabilidades, seremos testigos del proceso que tiene que vivir la conciencia para

Fenomenologia -, p. 261, En ¢l desarrollo anterior fis alusiones a la hastoria era solamente ilustraciones sin su reflexion en la unidad, peroen el
csarrolle del espirstu se trata mas bien de la historia real
" Rodolfo Cortes del Moral nos comenta que es ¢l espirttu guien se produce a si mismo en su historia. en cadi nueva etapa da constancia de sus
eriores conformadciones v en todo e espiritu queds as retleiado en si nusmo. Bl presente constante de o historia es ¢l momento que en su
articularidad encierra ¢l contensdo de Ln umisersalidad historica conquistada. Bl espinitu universal es siempre espirttuy actual de un pucblo
wprando ratiticar acrecentar su caracter de universal conereto . Contés del Moral. Op cit. p. 85 Recordaremons que en los escritos de juventud
amero pristlegiaba sl mundo priceo pero, como apreaiaremos, rectifica esta idea s muestra la evolucion dialectsea en la historia.
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representa el momento de la smgularldad, es. la“conciencia comumtana. el pueblo. cuya singularizacion

‘ positivo y esencial. que es su ser ético mas patente. s ¢l culto a sus muertos. El culto a los muertos es uny

‘accion real que pone de manifiesto la universalidad del individuo ¥y tienc un cardcter espiritual, porqug

- el movimiento de la conciencia. interrumpiendo la obra de la naturaleza v preservandolo de la destruccion. es

pasar de estar en el mundo a apropiarse de ese su mundo. Pero ahora ademds es evidente que el proceso que

vive la conciencia no es distinto del que sigue la sustancia.

|

a. El espiritu inmediato: De la vida ética del mundo griego al Estado romano. l’

La formacién del espiritu inmediato inicia con la belia vida ética. encarnada en el mundo del pueblg,
griego. En esa vida ética los individuos se identifican de manera inmediata con la ley, es por eso un
identidad natural, porque no vive la dolorosa oposicion entre el si mismo y el contenido de su vida. en es
caso, el individuo griego no existe todavia como singularidad, pues en las dimensiones de su ciudad se h
puesto él mismo como una bella individualidad. El Estado griego es una obra de arte politica, pues por se
obra de los ciudadanos es en esencia democratico. esta identidad entre gobierno y ciudadano es precxsament

el fin que persigue la historia, entonces el recorrido h:s(onco viene a ser circular ya que parte de esa

identificacion y tiende a regresar a ella, sélo que ya no de modo mmedlato puesto que es, precxso que el

ciudadano conquiste su individualidad.

" A pesar de la inmediatez que supoae colocarse cn Ia bella vxda ética "de cualqu: forma. desde el primer

todavna no son oposxcxones. Las diferencias sa

momento no deja de tener diferencias en ‘su mtcnor. aunque
concretan como ley humana y ley divina. La lev humana esta represcntada por ¢l gobierno. que a su vez

extrema es el ciudadano que tiene su Verdad en la realidad social. en las leyes conocidas y en las costumbres
vigentes. Como poder real actia por- medio del gobierno.™ quey es ¢l representante individual de la'
universalidad de las leyes, de modo que el gobierno es la certeza o subjetividad de esas leves. La ley divinai
por su parte, es un momento universal supremo que es como una fuerza oscura que funda y sostiene a la ley
humana. pero ademsds se oponc a ella y la juzga porque es mds amplia: la ley divina es la posibilidad)
universal de la eticidad. ya que la singularidad en la que se encama es la comunidad ética natural. o sca. la
familia. que no es una mera nawuralidad biolégica. porque cl lazo familiar no es un puro lazo afectivo. el
aspecto ético de la familia radica en lo universal en si. La familia tiene su accion negativa al proveer dd
bienes materiales y al educar, porque son actos que la niegan, pues estdn orientados hacia la universalidad
esto es, 'son acciones dirigidas a generar ciudadanos de los miembros de Ia familia, por eso la esencia de Iy

familia no esta definida por la vida econémica. ni por la educacion que proporciona a los hijos: su aspecto

cuando la familia honra a sus muertos y les da sepultura. completa la accion de la muerte natural afiadiéndold

™ Fenomenologia.... p. 263 : o -
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. 79
es. pues. el que consmuyc la perfecm ley dlvma [ la accnén ética positiva hacia lo singular.™

El deber familia es este culto a los muertos con el que lleva a cabo la ley divina que ella encama.

cﬁz'ﬂqliier’ otro’ cbihpdnai-hiehto serd ‘un comportamiento todavia natural. Pero la ley divina también

actiia en el seno de la comunidad politica a través del gobierno que lleva al pueblo a ia guerra, porque la
gueria vt‘iene como funcién preservar a la comunidad de su disolucion como efecto de una afirmacion
unilateral del derecho de las familias. La muerte, tanto en el caso de la familia como en el caso del Estado,
opera como la fuerza que impide al individuo aﬁanzarse en su mdwxdualldad mmcdlam o natural y lo lnmgra

en la universalidad total. A la familia le compete el dar culto y, scpultura a sus mucrtos; al Estado. cl impedir

* la afirmacion unilateral de las familias. la guerra viene a ser como la negac:on de la negacioén porque lcs da

s nuevamente conciencia de su dependencia. Siendo esto asi. no es dificil notar cémo es que ambns leycs se

 apoyan mutuamente para conformar cl espiritu ético en el que la naturaleza es sabida al mismo m.mpo como

" espiritu, sin que el contenido se oponga a la forma. porque cl contenido tiene un sentido cspmtunl

Hegel analiza mds a fondo las diferentes posibilidades de relaciéon mtersubjcuva dcntro dc la famlha

estableciendo que fundamentalmente son tres: marido-mujer: padres-| hl_]OS' hermnno hermana. En las dos
primeras todavia pesa la relacion natural. pues aunque entre esposos se trata de una relacién esplrltua] porque
se da un conocimicnto muto con su reflexion. esta reflexion incluye un clemento dc‘.cklucrio'ridvad (juc son los
hijos. por ¢llo no es una reflexion perfecta. porque a través de los hijos llcgan a la comunidad politica, la
universalidad estd entonces mas alla de ka union de los conyuges. La relacidon padres hijos tampoco puede ser
perfecta porque la maduracion del acto que constituye su ser para si ocurre fuera de los padres y de su acto
generativo. el hijo ticne su origen tuera de si. porque no puede darse vida a si mismo y su madurez consiste
en la separacion respecto a los padres y en la muerie de éstos. La perfeccion se da en la relacién entre
hermanos: “Pero la relacion sin mezcla es 1a que se da entre hermano ¥ hermana. Ambos son la misma sangre, pero una sangre
que ha alcanzado en cllos su quietud y su equilibrio. Por eso no sc apetecen ni han dado y recibido cste ser para s{ ¢l uno con

respecto al otro. sino que son. entre si. libres individualidades.™™' Es de resaltar ¢l aspecto heterogéneo que juega aqui

‘an papel imponante. porque lo femenino se adscribe a la ley divina y lo masculino a la humana. Esta relacion

" resalta ademas la primacia de la relacion espiritual que va mas alla del plano amoroso de los conyuges que

“purcce estar mas ligada a lo natural.
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- Desde el andlisis hegeliano la mujer- permanece hgada alo: euco de una manera inmediata e irrefleja; ¢
cambio, lo méds propio del hombre es proyectarse a la polmca, encuentra su universalidad en la comunida

La familia se inserta en la comunidad polmca a lraves del varon. El Estado, por su parte, encuentra en |

ma' su fuelza mas radical. Las diferencias estian pue

familia su propia realidad, el pueblo;,’ y en la ley d
pcrfectamenlc equilibradas y la cosa debe ﬁmcnonar perfectamente aunque se trata de un equilibrio dinamic
que puede romperse por la m_;ustncxa. Por la manera en la que Hegel nos presenta las figuras internas de
mundo ético, es facil aceptar el comentano de Valls Plana a este respecto: “El desarrollo hegeliano no se libra d

cierta antificialidad para conducir el asunto hacm la tragedxa de Antigona. pero el pensamiento fundamental es claro: lo que s

desvalora relativamente es lo biolégico frente a lo ético, lo natural frente a lo politico.”*'

Pese a la citada identidad entre individuos y Estado. vimos que el pueblo griego esta dividido en su interiol
por los estamentos sociales, pof una parte estd la comunidad familiar y por otra la comunidad politica. Err
este primerkmomento del espiritu digamos que se desarrolla en su ser conciencia. entonces suponc en su
interior- la oposicion entre subjetividad v objetividad, en cualquier momento puede desdoblarse y comc
siempre, el factor que desencadena tal desdoblamiento es la accidn: **En su verdad simple. el espiritu es conciencia y
desdobla sus momentos. La accién lo escinde en la sustancia y la conciencia de la misma. y escinde tanto la sustancia como I

conciencia. La sustancia como esencia universal ¥ como fin, se enfrenta consigo misma como la realidad singularizada: el medid

infinito es la autoconciencia. que, siendo en si unidad de si » de la sustancia. deviene ahora esta unidad para si. auna la cscncii

universal y su realidad singularizada. eleva ¢sta a aquélla y actia éticamente. i

La accién que brota del individuo. trastorna el orden s los dos extremos de la ley humana v la ley diving

que debian confirmarse mutuamente entran en conflicto. dejan de apoyarse y uno tiende a anular al otro. per

-0

en tanto que su ser depende de ese externo opuesto. anular alguno significa la disolucién de todo ¢l orde
social. Hegel explica esta disolucion ilustrindolo con ¢l drama de la tragedia de Antigona. en cuy:

conciencia emerge de modo determinante la singularidad que halla su reconocimiento en el hermano. sin

PR T

embargo ese reconocimiento fraternal no tiene reconocimicento institucional. Cuando Creonte. prohib
enterrar a Polinice. por la falta cometida hacia ¢l Estado. no hay en él conflicte interno: pero tampoco lo hay
en Antigona que sabe que no puede dejar sin sepultura a su hermano. aunque con cllo infrinja la ley. Ni ¢

Creonte ni en Antigona hay conflicto moral. la conciencia ¢tica sabe perfectamente cual es su deber. el vard

sabe que debe cumplir la ley humana y la mujer la ley divina. el problema esta en que cada uno ve
tnicamente una de las leyes v pretende lanzarse a su cumplimicnto, pero cuando experimenta la oposicion de
la otra ley la proclama como irreal y sin derecho. Tal parece que los implicados cn este drama estuvieran a

oscuras, porque experimentan el peso del conflicto al que da lugar su accion. pero no saben identificario. po!

! valls Plana. Op cit. p. 227 R
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. or el contenido, la accién ética lleva en ella el momento del delito.

. so lo viven como destmo y tragedna' sin embargo. es claro que el desencadenamiento_del. destmo no.se.da

or una confusmn en cuamo'a los deberes, sino mas bien por el conflicto entre saber e 1gnorancxa. pueslo

ue no saben su dlferenc:a Hegel 1nterpreta esa oposicién entre leyes como “culpa™y la accxon es causa de la
certezasnmple de ‘estar identificado con la verdad objetiva de leyes v.cos 'umbres. La

ulpa porque rompe

=cioén atenta contra: las leyes. pues. al identificarse con una. renuncia a la otra, la mﬁ'mge y produce culpa,

ero esa culpablhda es ‘inevitable porque es connatural a la accion. en ese caso ni s:qulcm el n fio se libra de

lla; por eso, toda accxon humana es culpable: “Por el contrario, el obrar es él mismo este desdoblamlemo. que consiste en

onerse para siyen poncr frente a esto una realidad exterior extrana: el que esta realidad sea depende dc la accién mlsmn ¥y es por

w4

‘% 1edio de ella. Por tanto, sélo es inocente el no obrar, como el ser de una piedra. pero no lo es ni siquiera el ser de un nifio. Pero.

" Si la conciencia que actia no obra con plena inconsciencia. sino que sc oponc a sabiendas a la otra ley.

omo en el caso de Antigona. su culpabilidad crece. Pero lo decisivo es la inversion de la conciencia ética

ue se presenta una vez que se ha consumado la accién. pues con la culpa se experimenta el castigo ¥ cada

onciencia tiene que reconocerse culpable. en ese momento culmina la experiencia ética y sc disuclve la

ticidad porque el agente ético reconoce ahora la otra ley. aquella ley que infringié v que ignoraba, s¢

econoce pues ¢l desdoblamiento ¥ con ello pierde su identificacion inmediata y primigenia con lo ético. asi

‘uc se da una nueva identificacion con la ley. una identificacion mediata.

En definitiva. ninguno de los dos oponentes ha triunfado sobre ¢l otro. los distintos papcles en que se

‘listribuyo la tragedia ética desaparccen y los personajes quedan igualados. La comunidad politica- se ha

iestruido sin saberlo. al entrar en conflicto con la ey divina, que parece de momento una ley muy débil y

iscura, sabe hacerse r

espetar » acaba por destruir a la comunidad. Las familias sc rebelan contra el Estado y

1 Estado no puede soportar esa rebelion. El verdadero principio destructor del paraiso politico griego estaba

‘eladamente representado por la familia que saco a flote toda su fuerza negativa. Al disolverse la cticidad

ucumben aquellas instituciones que constituian su realidad viva y se ingresa en una nueva figura que cs

omunidad universal. porque en cuanto deja de ser individualidad universal. pasa a ser univcrsalidad formal.

Jdotemos. que la meta social hacia la que apunta Hegel es el Estado politico en'el cual se realice la mcdlacnon

« racionalidad total. en que se absorba todo factor de contingencia material o natural:

Es asi como se producc ¢l paso de la bella vida ética al Estado de derecho que supone. paralelamente ¢l paso

icl paganismo al cristianismo. como podemos notar. es un paso que 's¢ produce ‘como ‘obra de una

™

" Hyppohite nos recuerda que la enstenaa Je un ¢l cn la . COrTesy al no saber en la conciencia. es ilustruda por
1+ hastornia de Edipo Por eso, se prucha necesanamente como culpable tomando conciencia fucri de tiempo de la finitud o del cardcter parcial de
J dearmion Hyppohte. Op it p. 323

fFenomenologia

. p 276

TESIS CON
FALLA DE ORIGEN

70




Juridica

transformacién social y espiritual del mundo humano que significo el trinsito de la libertad inmediata a un
perdida de esa libertad y la adopcién de una libertad formal de acuerdo con el orden juridico, pues el espirig
inmediato que fue disuelto con las guerras, fue sucedido por un imperialismo nivelador en el que desapared
el ciudadano y surge la persona privada. El Estado de derecho reconoce al ciudadano personalidad juridic
individual, con ello 1a sociedad se atomiza y se destruye la unidad social, pero se revaloriza al individuo. E
el mundo ético el individuo valia sélo en el seno de la familia y su auténtica totalizacién espiritual s
alcanzaba solamente con la muerte; a.hora, el individuo vale sobre la tierra y empieza a salir de su verda

inmediata que consiste en su ldenuﬁcacnon pura y simple con las leyes v costumbres del pueblo. inicia asi 1

conquista de su certeza subj etlva

Con el Estado. rdmahd el yo:individual alcanza un cierto reconocimiento., pero es aun deficiente porqus

solamente es formal o merame ,te _;kt'.mdxco que sélo establece un vinculo externo entre los individuos en un:
soc:edad que esta como muené porque esta conformada por individuos disgregados. Mientras que la vid{
ética su,mfcaba una busqueda del reconocimiento por parte de la autoconciencia emergente de la vid
natural y en ese caso equn'alxa ala dialéctica del sefior-siervo. en el mundo del derecho vuelven a presentarss
las fguras del “estoicismo y el cscepucxsmo. y.la’ dxalccucn quc.sigue- a la cvolucxon dcl Imperiq
correspondcra al desgarramicnto de la conciencia dcsdlchada. . k

El Estado de derecho inicia con un momento- estonco. pero ya no es soélo una concxencxa sino und
comunidad entera, el estoicismo radica cn qug cada concncncm se sahg mdepcndu.nle. pero no sc trata may
que de una independencia pensada. Como conciencia estoica se evade de la reahdad By como Estado carece dd
poder real y sera abstracto. Asi tenemos que. lo que en las figuras de conciencdia individual era I
independencia de la conciencia. es aqui el derecho de la persona. ligado solamenté a la persona misma. po
ello es formal y vacio de contenido® pues la independencia respecto de ‘la realidad mundana est?
representada sélo por el derecho de propiedad. Fl derecho personal es lo que cada uno posee o debe poscer
que ademas no se pucde determinar desde el derecho mismo. porque lo que cada uno posec es mds bien obrs
del azar. El resultado de ese formalismo del derecho es la experiencia de la contingencia en el sujeto. 13
impresion de que el ser persona no tiene ningtin significado real. no conficre ningin poder social que sirva dﬁ
mediacion para la realizacion de esa personalidad. el poder real ha quedado desvinculado de la persona. nadic

lo posee en virtud de un derecho propio. por eso cae arbitrariamente en manos de una persona cualquiera qud

* El iempo transcuerido desde el remado de Augusto hasta ¢ de Algjandro Sesero es considerade come la gran época de la ciencia del derecho.
pero s lumbun la vpoca de la doninacion mas implacable, coincide con la desapanicaion de todas lis antiguas instituciones municipales
religrosas y con ¢l crec » del despousino.

e ps la critica hegehiana al subjetivismo que se queda sin contemido. aqui cmr.n Kunt » ¢l dcalismo, es su critica, puu cn su version p(




.erd el emperador, que se convierte en la persona absoluta y se enfrenta a todos los demas que no poseen
1ada por derecho propio. De esa forma el gobernante, emperador, se enfrenta a sus gobernados sin darse
:uenta de que esos a los que se enfrenta son la realidad del Estado, y si se opone a ellos se queda sin poder
eal. Al estoico le afecta la relativizacion de los contenidos de su conciencia y se experimenta como una

-onciencia contradictoria al punto que se vuelve escéptico.

Tal escepticismo corresponderia histéricamente al Imperio tardio que se disuelve a si mismo por obra de la

:orrosiva. fuerza de su negatividad, pues adquiere conciencia de su poder solamente cuando disfruta de la

lestruccién y no del orden de la realidad. El Emperador experimenta que no pucde ordenar las cosas. ni

sued ‘re'ducir a unidad social a sus-subditos, la universalidad real que tendria que ser el suelo-:del

-econocnmlento mutuo, esta representada por ‘él, ‘pero el emperador es incapaz de fSer base - positiva
'conommnemo interpersonal, porque s una conciencia que solo se sabe universal y ommpolcnte cn la
iestruccxon v aunque debiera ordenar la realidad. al experimentar que mas blen se Ie separa. es ‘puro caos u
srgia destructora, El emperador es incapaz de ordenar el caos. porque &l mismo es un poder formal vacié de

‘ealidad y acaba por contagiarse del desorden social. No queda otro camino que el de tender-a la conciencia

‘lesgraciada que tiene su esencia mas alla de ¢lla misma. pues la realidad que se presenta aqui como realidad
“social es extrafia al sujcto. el sujeto no se reconoce en esa realidad social institucionalizada. Esta situacién no
“ifecta solamente al individuo particular. ¢! mundo social también se dividira y dara lugar al mundo dc la

2:ultura y al mundo de la fe. nos situamos asi en la sociedad cristiana. csencialmente dividida ¥ desventurada.

 \'0 perdamos de vista que para Hegel la idea central es el reconocimiento mutuo de los individuos que sélo
)uede llevarse a cabo dentro de una sociedad real que otorga a los individuos unos medios de realizaciéon
gualmente reales. cosa que el estado de derecho romano no pudo proporcionar. aunque cl reconocimicnto de
sc derecho tiene va su importancia v supone un avance respecto al reconocimicnto inmediato que otorgaba

" a polis gricga.

b.  Elmundo de la cultura
‘Al scguir cl desarrollo del espiritu hemos sido testigos de cémo en ¢l Estado romano ¢l derecho mostré su

“:ardcter abstracto y no pudo asumir en si mismo toda la realidad social. pues ésta se fragmentaba en una

nultitud de dtomos sociales sin unidad intrinseca: sin embargo. la conciencia se encuentra ligada a esa
“calidad. clla sabe que us su obra, pero por otra parte experimenta a csa realidad como algo extraiio. es por
:so que al entrar al mundo de la cultura.nos encontramos con una conciencia social desgraciada que esta
ntimamente dividida porque suponce que lo esencial estd mas alla de clla misma. aunque se esfuerza por
inirse con esa esencia sin la cual ‘no puede vivir ni realizarse. La conciencia se divide y por un lado cs

:onciencia pura y por otro concicencia real. en el primer caso es la conciencia esencial que se concibe sin
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oposicién a su mundo y en el segundo vive como condenada a distanciarse de su mundo. La duplicacién de Iz
conciencia da lugar a una duplicacién del mundo, asi tenemos un mundo propio —aunque a la vez es extrafio
es el mundo del humano, por otra parte esta el mundo propio de Dios o de la conciencia pura, mundo al que
la conciencia real no alcanza por si misma, pero que reconoce por la fe.*” La conciencia humana se
encaminara a lograr la unidad, que histéricamente se encarmma en la “Libertad absoluta™ de la Revolucién
francesa y sera el resultado y culminacién del mundo de la cultura. En el transcurrir de la reflexion sobre e]

mundo de la cultura hemos de ubicarnos, de manera‘domina;':te en el peﬁodo histérico que va de la Edad

Media hasta el siglo XVIII.

:
mundo griego, asi que para poder comprender ese mundo tenemos que asxmxlar me_jor el termmo almeacnon.
pues de hecho toda la serie de ﬁguras que: conforman el mundo ‘de la cultura tienen como denommador

comutin el extrafiamiento o ahenacxon de la conciencia. v.como ademas nos ublcamos en su mundo se trata

también de la alienacion del espiritu.

Wenceslao Roces traduce “Eniciusserung™ por “enajenacion™ y “Entfremdung™ por “extraiamicnto™* y

aunque son términos muy cercanos, parece que podemos matizar el uso de uno y otro. Hyppolite indica que
el término Entfremdung o extranamiento dice mas que el de enajenacion-alineacidén o Entdusserung. porque
no sélo implica que el si mismo natural renuncia a si. que se alicna. sino que también que se extrafia de si
mismo y cuando Hegel se refiere a la oposicion basica entre el bien » el mal utiliza el término
extrafiamicnto.® Aun cuando lo comun sca emplear los términos de manera indistinta. dando por buena la
apreciacion de Hyppolite. extrafiamiento supone una conciencia mas cvolucionada porque no es sélo i
renuncia de si sino el legar a no reconocer la realidad como propia. lo cual implica una conciencia que se
ubica en un mundo, mientras que la nocién de alincacion. como renuncia de si. la hemos visto antes en ol
proceso del camino formativo de la conciencia. de maunera muy especifica en el servicio. cuando la

conciencia tuvo que sometersc completamente.™

Con todo lo que hemos avanzado en este camino formative podemos apreciar que Ilegar al momento de ia
Cultura implicé un complejo proceso formativo a lru\'és del- cudl la conciencia transformd:su ser natural,
hecho que le exigid poner su ser en olro qu:~ es el acm de alicnarse,. ¥ enconsecuencia se cncuentra

extraiado. porque desconoce a su rcnlndad como propm Hcmm constatado. adems. que acceder a la cultura

YT Fenomenologia . p. 288

** Ibid. p. 3.
s ll_\ppulil-:. Op. cit. p350. )
" Josef Simon afirma que en la F logia, la " oes -pensada en estrecha relacion con ¢l fenémeno de 1a “formacion™ |
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~. cultivarse no es un proceso armonico; ‘sino’ que:exige oponerse a si mismo, encontrarse-a t(a\'és-de«un
:sgarramiento, de una separacién, a través de la cual el sujeto no sélo lograra recuperarse a_si.mismo sino

" 1e ademas tendra que dominar'la sustancia social. puesto que tiene que apropiarse de su'mundo. -

Zuando abordamos la formacién de la autoconciencia fuimos testigos de la lmponanma dc la formacnon de

cultura, recordemos que la sustancia solamente pensada o el en si abstracto’, s onvxene en realidad

‘ectiva por el trabajo del hombre que genera ‘cultura; y. recxprocameme. la 1nd1v1duahdad detcrmmada. el

crvo se elevaba a la esencialidad por el trabajo y se convertia en una concxencta m ersal Recordarcmos

ualmente. que la conciencia desgraciada se elevd a la umversalldad de la ra.zon gracnas a la almeacxon de su

<trafiamiento para alcanzar la auloconcncncm de si.

_a Culuwra es obra del sujeto. cuando el su1eto obra crea cultura objetlva. Se nota claramenlc que el proceso
srmativo es doble porque en él. el sujeto se “forma™ a si mismo y deviene culto o ‘formado. al mismo tiempo
1e consxmyc la Cultura. Valls Plana sciiala este doble aspecto en los siguientes términos: “deberh tenerse cn
enta [respecto a la palabra Bildung] su sentido complejo con una vertiente subjetiva (1'(1m\ucic'm)‘v\' un5 'Qénicmc objetiva
srmacion de una cultura)™' Por esa doble accion el individuo ya no es una persona que vale abstractamente Y
n mdas. como ocurria cn ¢l Estado de derecho. la persona juridica adquiere valor por su formacién o
fucacion. En la dialéctica del sefior ¥ ¢l siervo vimos que el siervo ganaba la calc&.ona dc humano cuando
;perimento el temor ante la muerte ¥ s¢ puso a trabajar. formando a la cosa v a si mismo: al&.o scmcla.nlc
:urre aqui pero a nivel social. pucs la conciencia que se comprende como fuera de lo esencial. sin un valor

mediato. adquicre valor al salir de si y ganar por su trabajo la universalidad esencial,

_Ahora debe sernos mas claro qué quicre decir que el mundo de-la Cultura sc cdnslfluyé pdr aééién/ de un
!ovimicnlu de extrapamicento. ya que sélo puede ser fruto de la renuncia de la p‘rbpiny singulhridélii.'bor lo
nto. alcanzar la culwra implica sacrificio. pero un sacrificio fructuoso porque fomﬁi al ‘mur‘uv!o y la .bropia
nciencia se desarrolla. de ese modo: ademas. gracias a la cultura el ser humano pubdc dé\'chir universal.,
wque deviene igual a los demas superando el aislamiento de su personalidad. ¢l hombre vale porquc ha
‘venido realmente universal. ya no s una figura abstracta como en el derecho. En el broccso formativo
vienen dos realidades. la del mundo o cultura y la del individuo que se forma. ahuﬁl bien. cs importante
nar que la realizacion del individuo consiste en salir det limite v realizar su universalidad. asi que es
iprescindible la presencia de la enajenacion o extraflamiento para la formacion cultural, pero al mismo

‘Mpo es necesario superar ese extrafjamiento. es decir. apropiarse de su fruto, porque ambos momentos

valls Plana p oot p 252
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siempre van juntos, el de extraiflarse para avanzar y el de superarse o absorber lo formado. Nc
introduciremos a ese mundo de la Cultura en el que la conciencia se encuentra extrafiada y revisaremos co
mas detalle ese transito por la enajenacion que tiene que vivir la conciencia para poder dotar de contenidoi
la persona vacia del derecho romano que la llevo a convertirse en conciencia desgraciada. Veremos que ¢
momento de mayor refinamiento cultural, que corresponde al de la sociedad francesa del siglo XVIIL es el d;
mayor extrafiamiento, pero cuando la organizacion de la sustancia le parece al si mismo individual como

fuese una efectividad extrafia, al continuar el proceso formativo. descubrira que en realidad es su obra.

Prosigue el camino formativo en el mundo de la Cultura y Hegel resalta la imposibilidad de poner |
identidad sin la' alt‘eri‘dad,‘” y precisamente en cuanto la conciencia distingue los momentos que se. presentaj
en el seno débly»krhovvxfhiemo formativo, los fija y les otorga una valoracién contraponiéndolos como lo bueno ]
lo malo. La'skéyx‘bresiéne‘s de lo bueno y lo malo remarcan el ser contrapuesto en el extraiiamiento, perb com
el ex&aﬁéﬁiiéfité,tiene que superarse, entonces tiene que tratarse de un doble extrafiamiento: “Este movimient;
kcalizadér y esta ani;ﬁacién de los momentos es lo que ahora tenemos que considerar: el extraflamiento se extrafiard a su vezy, pg
mg:did dey él. ef todo se recobrara a si mismo en su concepto.”

Este desdoblamiento del extrafiamiento se presenta como una serie de inversiones. en bﬁmcfa instanci
tenemos qué en lenguaje religioso lo bueno es Dios y lo malo el hombre: en el lenguaje dela cultura odel
politica, los intereses privados o la riqueza sustraida a lo universal son lo malo ¥ el bién comiin o el Estado I
bueno, porque €l en si es lo universal estable. igual a si mismo y cl para si humano cs lo que cstd ey
movimiento y es la esencia nula e inestable. Pero por la accidn dialéctica sc in\'icﬁéﬁ los clementos, entonce
lo bueno resultara malo y lo malo bueno. porque el Estado v el valor de la cultura devienen necesariament
en riqueza que es algo que estd ahi para que el individuo lo use v se lo apropic. lo universal devicne asf
particular, con ello lo bueno deviene malo: pero también lo malo deviene bueno. porque Ia riqueza particula
que era lo malo, como es fruto del trabajo de todos es también el goce de todos ¥ no es una accidn tan cgoist
como parecia serlo, porque el goce privado da trabajo y goce a los demas. Por otra parte, la conciencia pon
estos momentos cn relacién consigo misma y considera bueno lo que sea igual a si misma y malo lo que se
distinio, de forma tal que el poder politico es lo malo. porque el hombre no encuentra en ¢l su individualidad
y el obrar del individuo que es algo esencialmente singular sc encuentra siempre negado y sometido 3

obediencia; por ¢l contrario. la riqueza sc mira como lo que se entrega a todos. les permite gozar y les otorg

% En este punto, con ¢l objeto de resaliar los momentos dialécticos de 1a sustancia, Hegel hace un paralelo entre ¢! mundo de ia naturaleza v d
mundo del espiritu, y resalta que los momentos dialécticos de [a sustancia (ser en i, ser para otro. ser para si) sc encuentran ¢n los el n
naturales: aire, agua, fuego ¥ tierra. De ecsa forma realiza una critica a la filosofia de la naturaleza de Schelling, pero ademais, expresa |
imposibilidad de poner la identidad sin la alteridad. porque la identidad del en si os una abstraccion s por ello es to contrario de ella misma. ¢

gmra otro.
7
{

? Fenomenologia.... p. 292
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a conciencia de si, y si hay sujetos que no disfrutan de ese bien es un hecho azaroso. independiente de la
:sencia universal de la riqueza. En ese caso la conciencia sélo esta atendiendo a su ser para si, pero si atiende
1 su esencia que es en si, invierte de nuevo su juicio. Es asi como Hegel nos ofrece una especie de juego de

uicios opuestos Valls Plana nos comenta cual cree que es la intencién que persigue nuestro autor: “Lo que

degel pretende, con ese juego de juicios opuestos, es no solamente registrar un hecho fenomenologico, sino, sobre todo, mostrar la

nseparabilidad de los momentos del movimiento global del espiritu que el entendimiento fija y considera por separado.”™

Inmediatamente después Hegel reflexiona. no sin cierta ironia, sobre dos actitudes que puede adoptar la
sonciencia ante el Estado, se trata de comportarse como conciencia noble o como conciencia vil, son

Zictitudes que en un primer momento parecen contrapuestas. Cuando se es conciencia noble se va por el juicio

el en sx y. ve al Estado como lo que procura su propla escnc1a y la posibilidad de llevar a cabo un
omportamiento esencial, entonces se¢ pone al servncno del poder polmco, obedece exteriormente y rcspela
nteriormente ese poder. Ve a las riquezas positivamente porque le otorgan la conciencia de su dlmensmn
ara si, ademds es una conciencia agradecida del benefactor que le proporciona bienes. Pero, por otra parte,
std la conciencia vil que se mantiene firme a la relacién de desigualdad entre lo que ella es y la realidad, ve
1 estado como opresor ¥ por eso obedece con alevosia y estd siempre dispuesta a sublevarse:; frente a la

iqueza adopta una actitud de desprecio porque sabe que le proporciona un goce perecedero. Determinarse

omo conciencia noble o vil es un hecho contingente para los individuos, ambas posiciones son igualmente

“ibstractas. pero la oposicidon entre una y otra. no se reduce solo a la oposicion entre dos clases econdémicas o

ociales, sino que ticne un cardcter psicolégico y se podran superar cuando se ponga de manifiesto su

nilateralidad 'y la conciencia dcje de juzgar y sea silogismo.”® como veremos mas adelante, tal hecho sera

ealizable por intervencion del lenguaje.

La'cohgichcia noble Sc pone al servicio del Estado y se comporta heroicamente. porque sacrifica su
mguil:i]ridad ¥ renuncia al goce v a la posesién. es asi que lo universal devicne real y la conciencia noble
caliza 5." propia nobleza. pucs se hace respetable ante si y ante los demas. Sin embargo. el poder politico al
ue Sihﬁc es un poder impersonal, es solamente ley o el en si de este poder que carcce de para si, no existe
omo voluntad real, por eso la conciencia noble realiza una entrega imperfecta ya que no entrega lo mas .
ntimo de si, que es ¢l yo. La verdad es que ¢l noble no es tan desinteresado como parece, pucs busca. el
 econocimicento, pero no lo consigue si no sc da una relacion interpersonal auténtica, porquec sélo phcdc pasar
't la universalidad a través del lenguaje y para que pueda darsce lenguaje. en sentido propio. es ncccsafio que

! Valls Plana Op cit p. 258 ;
* Valls Plana nos aclara que: el Juicio es una npgmcmn en caming hacm |2 espiritualidad. pero lo verdaderamente espiritual es cl silogismo. En ¢l
¢ pone dc mamllcsln u.ualmunlc la unidad 3 la distincion. Por cso el silogismo es ya sistema o concepto, 1a unidad diferenciada. totalidad
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los extremos de la realldad espiritual sean auténticas personas, *‘yo” reales. El reconocimiento que no logra [
conc:encxa con su servicio, lo conseguird mediante el lenguaje, que primero se manifiesta como lenguaje d-

dulacxén, entonces el poder del Estado que era sélo universal abstracto se refleja en si mismo y pasa a ser ux
yo singular, una voluntad que decide. La conciencia noble alienara.su puro ser para si y se reflejara en ell:
misma, recxbxendo ‘a’cambio de esta alineacion la efectividad ‘de la sustancxa es decir. la riqueza. De esti
forma, el poder del Estado y la conciencia noble se han descompuesto en extremos y asi como en el servici

yel trabaJo del esclavo el yo se elevaba en si, también en este mundo del esplrnu la sustancxa csplntual ser:

conqulslada poco a poco por la autoconciencia.

El lenguaje de'la adu]ac:on dara lugar a la ultima alineacidn necesaria al dar el yo al Estado Y el poder rea
al yo. Los. cortcsanos alienan completamente su si mismo y ¢l soberano es el tinico quc Conserva su
naturaleza,  es pues “individualidad exclusiva™ pero basada en el reconocimiento de los nobles. Asi nos
encomrarhos enla mdnérqul’a absoluta. tal como se da en la Francia de Luis XIV. es una monarquia signo d¢
la decadencia poi-que la riqueza ocupa el puesto decl poder del Estado como esencialidad. pues la conciencig
noble cambia su honor por pensiones”™s ventajas materiales. de tal forma que el tnico objeto que subsisui
frente al si mismo y todavia le opone resistencia es la riqueza. Pero la riqueza no es el en'si. no es la esencia
como lo era cl poder del Estado. sino que es mas bien ¢f en si suprimido ¥ la autoconcicncia que hace de este
objeto la esencia debe verse alicnada a él. en la riqueza la autoconciencia tiene que encontrarse a si misma.

Hegel percibio muy bien esta profunda transformacion del mundo modemo que-hace de la riqueza el objeto
del yo, deja ver que el si mismo del hombre se aliena en los ciegos movimientos'de'la vida éconémica. Esta
desigualdad que se acentiia en Ja sociedad es un desgarramicnto del espiritu. es decir. ¢l individuo ve su si

mismo fuera de €l y en una materialidad en la que no se reconoce. Resulta que el si mismo no se alicna en

otro si mismo o en un poder espiritual. sino en una cosa: depende de unu'co‘ysu en la cual va no pucde
encontrarse a si mismo: aunque dicha cosa sea la abstracta encarnacion de S‘l’l obra. El poder de'la riquezal
rompe cuanto ligamen unia al sujeto al organismo espiritual, “todo ¢l munydo de pronto se ha vaciado def
fundamento™.™ sin embargo. la alicnacion del si mismo en la riqueza es parte del desarrollo dialéctico qug
conduce al si mismo a su interior y expresa ¢l momento del mis profundo desgarramiento. Era requerido este]
profundo desgarramicnto para alcanzar el extrafamicnto del extrafiamicnto v que el si mismo pucda

encontrarse como idéntico a si mismo.
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La monarquia no pudo otorgar auténtico reconocimiento porque no establecié una relacion auténticamente

" -reciproca: los interlocutores eran desiguales, el monarca no preexiste en cuanto tal, sino que lo crea el noble

=on su palabra, porque sin el halago o la adulacién, sin los cortesanos la monarquia no podria existir. Por eso.
cuando la conciencia noble cae en la pura adulacion se iguala a la conciencia vil, con ello sélo habra ya un
anico tipo de conciencia inadecuada a todo el orden social. una conciencia desgarrada en si misma y
sublevada. Entonces el deseo de la riqueza por si misma es confesado cinicamente, pues lo toma como la
condicién del ser para si. La riqueza se muestra como una oposicion mucho mas profunda que la que se
rraducia en la expresion “el Estado soy yo™, porque el si mismo se ve negado al ser realizado completamente
como objeto, repudiado en tanto que trata de encontrarse a ¢l mismo, por consiguiente. el mundo de la cultura
.oma conciencia de ¢l mismo como mundo del extrafiamiento. el si mismo se encuentra en el extrafiamiento

de si y se llama a si mismo esencia de este mundo. en ese momento su lenguaje deja de ser lenguaje adulador

'y sc convierte en lenguaje del desgarramiento.”” En este punto Hegel realiza el desarrollo de la arrogancia de

..a riqueza y la bajeza inspirado en la satira de Diderot sobre Le neveu de Rameau. pues descubrié en esta

:>bra el retrato de un mundo que se refleja en €l y. mas aun. en la toma de conciencia de este mundo

:xtrafiado de si mismo. La conciencia desgarrada se muestra asi como una figura mas objetiva que subjetiva
corque no se reconoce y no es individual. mas bien es figura de un mundo extranado. Es una figura que
:xpresa en un lenguaje escéptico el caracter inverso de todo aquello que el entendimiento quisiera fijar. la
:onciencia desgarrada es la conciencia de /la doble caru de todos los valores. cl lenguaje desgarrado hace
surla de todo y denuncia asi el fraude de la cultura. Como en este mundo el oro lo es todo, el espiritu
siempre estd extraiado de si y cada momento es lo contrario de lo que es. cl»bohcmio cs quicn devela la
:omedia que constituye un mundo ¥ un sistema social que han pcrdldo su sustancmlldad ¥ Cuyos momentos
10 ticnen estabilidad alguna. La ambicién v el dgseo de dmcro la volunmd de. haccrm. ducno dt.l podcr. son

a verdad de ¢ comedia,

Estas reflexiones nos hacen pensar en el anterior;analisis scéptica’: o la.“‘conciencia

lesgraciada™: pero el caracter oru__mal dc esla do. cucsuones' primero, es

un eslado d,

sropiamente la conciencia del fin ‘de’ un cncno mundo. nimo prcn‘cvolucnonarm' segundo,

‘Xpresa una civilizaciéon que ha tomando conc ncia de si mlsmn. ‘ha PCI‘dIdO to 1a mgcnuldad Yy en csta toma
le conciencia. se nicga a si misma. por cllo es también. en general; la conciencia final de ‘toda formacion

ultura.

" Lugenio Trnas nos dice que se trata de un lenpuaie en ¢l que: * la unilateralidad del sujeto y del objeto queda abolida, de manera que cl sujcto
ue habla parece ser a la ves el que habla » ¢l interpelado, pasando inmedic ¢ de la ision verbal a la aud n, poniéndose en ¢l doble
igar del partante y ded escucha. Juzga al otro abyecto s vil en tanto bo reconoce coma esclavo de li riqueza ¥ de lo dtil, pero inmediatamente
logia esa abyeecton » esa ngueza. las consideras un bien supremo. lo mas envidiable y descable. juzgando su primer juicio y dejando recaer sobre

nusMo esa abycecion » valeszn detectada ... constituze la pl.nalurm.x negativi destructiva que permite abrir el honzonte de igualdad
vehacion entre Jos suietos » Jos obielos. que son hablantes s escuchas.™ Trias, Eugemo. ibid. p. 220,
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Fue necesaria la transicién por el mundo de la cultura y su extrafiamiento para que el si mismo conquista
su propia universalidad y redujese en su si mismo todo el contenido que le parecia extrafio, entonces surge
pura inteleccién, pero aiin no hemos superado el extrafiamiento. Recordaremos que en el mundo de la cultw
nos encontramos con una conciencia social desgarrada que esta intimamente dividida y sabe que lo esenci
estd mas alla de ella y se esfuerza en unirse con esa esencia sin la cual no puede vivir. Estaba dividida q
conciencia divina y en conciencia humana, y tal divisién daba lugar a la divisién del mundo. uno era ;
mundo humano, pero también estaba el mundo propio de la conciencia pura o Dios al que la s6lo pod
aspirar por medio de la fe. Hemos visto cémo la formacién de la conciencia por ese mundo extrafado le lley
a descubrir un mundo vaciado ‘de fundamento y en adelante se conforna como pura inteleccion, pero p:

: que de verda:d -ﬁéd’a‘ksﬁpéxvfar el extrafiamiento del mundo tienc que confrontar a este mundo vacio al que K

‘llegado con’el'mundo divino al que aspiraba. es el enfrentamiento entre la fe y la pura inteleccion.

(=3

- L@ JSey la inteleccion _
- Hegel : mostrard que la fe es pensamiento del espiritu. nada mads que ~§§daVia .no.se. conoce comy

pensamiento. Tengamos presente que en el capitulo dedicado a la conciencia desgraciada surgié'la fe. aunqu
en ese caso se trataba de la fe de la conciencia individual. la fe cra la repré;én aci ue'la conciencia ten

de la autoconciencia. Ahora, en el mundo de la Cultura. la fe es una fe social que brpta'tanlo dél movimient

de la conciencia. como del movimiento mismo de las instituciones culturales. En ambos casos sc trata de f}

: pero que no es igual a religidn: “La religién —pues es claro que de ella se habla- se pr‘eSenia'aqufrtcomo la fe del mundo de

, cultura; no se presenta todavia tal y como es en y para si.*** En este contexto'la;fe se presenta distanciada de
realidad, es la creencia racional. el pensamiento. de una realidad exterior a:la del mundo. humano, no 4
! religién porque Hegel reserva este término para referirse a la autoconcicncia de. la_esencia absoluta tal comy

es en ¥ para si. en su inmediatez.

Por una parte esta la pura intelecciéon o llustraciéon™ que continua clv-"{px’-ocg:sgi. s'biril{i;al;.de»la cultura qu
culminé en una conciencia unitaria del desgarramiento universal, viéne’ﬁz’itséyf la sﬁ;bjeti\’;idad opuesta a tod
objetividad experimentada como vana: la ilustracién representa el lado dél para si. xﬁicﬁiras'quc 1a fe retien
el lado del en si y de la positividad. No es dificil notar que cada uno de. esos extremos contiene y exige
otro, porque ambos son en ¢l fondo pensamiento. pero ya hemos visto que:a‘la hora ‘del enfrentamiento 14

posiciones contrapuestas no miran su aspecto comuan. Para la inteleccion el mundo de la fe postula ur

“ Fenomenologia..., p. 312.

% Cuando Hegel nos habla de la inteleccion pura esta pensando en la Aurkiarung la doctrina filosofica de la Hustracion alemana que recoge

pensamiento de la Reforma y tiene como objetivo 1a liberacion del espirnu. considera impura a la religion porgue piensa que su auténtico temp

debe ser el corazon de cada individuo, de modo que todo aspecto externo e Juzgado como impuro. En este contexto podemos leer intclecci

pura o Aurkiarung como llustracion )
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sureza contaminada, es decir no es auténticamente pura, por lo tanto entra en lucha contra ella. El defecto de
a fe es presentarse como referida a un mas alld, a un contenido ajeno a la autoconciencia, en contraste la
‘lustracién se presenta de manera positiva porque afirma la libertad absoluta del espiritu.'® Piensa que la fe
somete el error de no ser reflexiva v sin ello no puede retornar a si misma, es por ello ingenua y esta expuesta
1 la mala intencién de los sacerdotes que abusan de las masas por vanidad y envidia. Sefiala también que a la
nasa y al clero se afiaden los déspotas no ilustrados, que utilizan para su beneficio al clcro»mentiroso y la
" :stupidez de la masa. Por esas razones la Ilustracién piensa que la fe. por la debilidad de unos y la hipocresia

. ie otros, crea el fanatismo y el odio.

La Ilustracxon quiere liberar al hombre y darle posibilidad de la verdad crmca a la fe. pero no. sc da cuenta

:le que con ello se critica a si mxsma no advierte que cl objeto absoluto de la fe no es lo otro, de la razén, sino

Jue es la propia razén humana que se representa en clla mconcxentcmenle."" La llustrac:lon criticaala fe en
C.res puntos. primero la acusa de antropomorfismo o supersticién porque adora un trozo de piedra, un pedazo
ie madera o una masa de pan, pero su acusacién es injusta, puesto que la fe sabe bien que el objeto de su
adoracion no es la materialidad con la que representa a lo esencial, sino lo esencial mismo. Su acusacion esta
sasada en una comprensién falsa de la fe. sin embargo su critica surte efecto y la conciencia creyente tiene
siempre miedo de cacr en el antropomorfismo y sc refugiard (como ¢l subjetivismo protestante) en un fervor
.emeroso de toda objetivizacién. El segundo aspecto es la denuncia de que el fundamento de la fe son sélo
1echos contingentes, pero la llustracion es una vez mas ignorante de la verdadera naturalcza de la fe y
zomete injusticia contra clla. porque el auténtico fundamento de la fe cs el espiritu presente en cada
conciencia singular ¥ en la comunidad y si la fe pretende apoyarsc cn los hechos contingentes es
Jrecisamente porque se ha contaminado con la ilustracion. La fe como la pura inteleccion descansan sobre
ana mediacién. los hechos histdricos son escnciales al cristianismo como la reflexion a pantir de la
:xperiencia mundana ¢s esencial a la inteleccion totalizante. la mediaciéon no suprime la inmediatez.'® La
ercera critica se refiere al culto. la inteleccion toma como absurdos los medios de los que se vale la
:onciencia creyente para unirse con la divinidad. sefiala que el creyente busca un goce y posesion supremos

Jespuds de que ha declarado malo el poscer v el gozar. Lo quc ocurre es que la inteleccién pura no

" La Hustracion pura comete el error de ne fiaese en el valor del contenido de fa fe, no descubre sy sentido expeculativo

T Hyppolite nos sugiere L dea de gue muchos delos testos deb anabiss hegehano sobre Lo religion sugreren yi b anterpretacion que acerca de
sse tema va a dar Feuerbach en su obra sobre e esencia del envtianismo, aunque sustituya el eapiritu absoluto de fegel por una antropologia
Hosolica. Pero. maentras que Hegel habla lodasa de una espinty absolute que ticne sy conciencia de si en la comunidad humana, Feuerbach
juiere reducr espirtu absolute al espinitu humano sin mas Hegel rechaza esa reduccion del espintu a lo b a o demasiado h
u;rquc teme que tal reduccion acabe on la valeandad de una Humanidad snmersa en la finitud. incapaz de trascenderse. Cr. Hyppolite. Op. cit.
s 396
Y2 Nos explica Valls Plana que precisamente pars evitar una intuicion inmediata » pura que incidiria en ¢l dogmatismo, o un intento de
undamentacion i1 POsErIoN que MCMPre recacta en el emparismo. 0o queda otro remedio que poner un terminog medio entre lo fundado v fo
undanic que proceda del desplicgue necesanio del tundamento s, al mesmo tiempo, gue se distinga de éL conserve 1a identidad con €1 Eso es lo
jue hace la fe cuando por un lado parece apoyarse en lo “carnal™ del cuerpo de Cristo. en los milagros o en la comunidad creyente existente sobre
4 tierra, pero en reabdad cimienta su fe en una Upresencia’ inmediata del espintu que se da a través de aquelios tesimonios, identiticandose con
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' mgenundad en ese sentido la Ilustracxon munf'a y penetra en la propia conciencia creyente. pues después de

-positivo es la’ aﬁmjaciéh de un mundo finito. es una verdad tan pobre como el objeto de la certeza sensible

comprende que se pueda dar algo ‘sin recibir algo a cambio, le parece absurda la renuncia al goce y a 1
posesion de los bienes terrestres para unirse a la divinidad, porque en definitiva el creyente sélo pued:
renunciar a este o aquel placer, a esta o aquella cosa singular, mientras que la renuncia verdadera debiera se

universal, por eso, considera que la fe no tiene una intenciéon pura porque se niega a obrar conforme a su fin

\

ni toma los medios reales para demostrarse libre.

La critica de la inteleccién disocia lo que estaba inmediatamente unido en la fe, pero la controversia hacy

de.la conciencia creyente una conciencia desgracxada que en vano trata de volver a encontrar su primitivi

‘combate la fe pasara a ser una concxencna “insatisfecha y debilitada.'” Pero en el fondo la conciencia creyentc
sabe que unicamente el espmtu puede dar testimonio del espiritu ¥ es la presencia espiritual, la mmanencxz?
del espiritu en la comunidad, el “estare con ustedes hasta el fin de los tiempos™ que es la gran verdad que
fundamenta la fe y vincula su ceneza subjetiva a una verdad cterna. estableciendo el lazo entre lo contingentq
y lo necesario. Pero la IiﬁSlrééién rompié la igualdad entre la historia y la significacion espiritual y toma 14

historia itnicamente como una sucesién de hechos puramente humanos desligados del espiritu.
"Una vez que la pura llustracién no ticne a quien atacar se muestra como vacia.'™ su tnico contenidd

La actitud pura de la inteleccién la llevo a purificar tanto las representaciones que el hombre se hace del scrl

absoluto que al final no queda mas que la abstraccion de esta negacion erigida en si. A la conciencia humnnui

no le queda mas que volver a la experiencia sensible. aunque ahora con la convicciéon de que cualquier otr

)

camino resulta impracticable. La verdad que asi aporta la llustracion es la mundanidad con su limitado valo

)

finito; convirtié la esencia absoluta en un vacio total y no le queda mas que proclamar el caracter absoluto de

(L

la conciencia sensible. en el concepto de wriliddad sinteriza los aspectos ser en-si- para-otro de la cosa. Nos

i
|

encontramos cn cl utilitarismo del siglo XV concretamente el deismo vago de la Hustracion y sul
empirismo en el que todo tienc sentido para ¢! hombre a partir de la utilidad que saca de cllo. incluso ¢l
vinculo social se justifica a su vez por la utilidad mutua de unos hombres con respecto a otros, con ello. la
moral general se reduce a la moral social que se expresa por medio de un utilitarismo. A este respecto)
Eugenio Trias nos comenta: En el orden burgués en que impera el poder de la riqueza, orden surgido de la descomposicion de
la sustancia ética, rcaparece ¢l trabajo, esta vez al fin “en socicdad®, bajo la forma de una colectividad de individuos libres cn
donde la esencia social se sacrifica. Cada uno de ellos realiza sin saberlo un inconsciente interés general. a pantir del mas obstinado

egoismo. Pero lo que de ese orden resulta era un segundo “hueso™ del espiritu. el objeto util, sin que por via laboral fuese posible

:(M Cfr. Fenomenologia...,. p. 337.
¥ .
Eugenio Trias advierte desde aqui que: Todo hundimiento cn of abismo de s nada es. sin cembargo, para Hegel, premisa de alzamiento. ‘[rias,
Eugenio. Op. cit. p. 200
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el residuo de coseid "Vdél i El u-abajo lleva a constituir un objeto que es en si y para otro, pero que no €s a su vez

" N 105
tjeto, que no alcanza a ser ‘'para Crea uules y (ermma poniendo al sujeto trabajador en la figura del atil.

Puesta la sustancia mate como ser supremo —al modo en que lo hacc la metafisica

rofundo qllxe‘lké Bura ,mlulldad L

Sin embargo. la uuhdad ‘al serel’ pueme ‘entre el en si v el para si. mamﬁestn que’ cl si mlsmo es'la unica
-alldad v que el mundo debe.ser mi voluntad en si y¥ para si, la unidad cntre el ser.y, cl concepto. Esto quicre

ecir que lo util anuncia la resolucion del objeto en el sujeto y nos acerca al reino dL la hbenad absoluta que

s ¢l reino que debera poncr ‘fin a toda alineacion o extraiiamicnto del gspmtu.

La libertad absoluta y el terror T

De la misma manera que la vida se dispersaba en una multitud de seres vivientes 'y véspccies particulares
‘ero apuntaban a un géncro que estd mds alla de ellos para explicar su-esencia. asi también el mundo de la
ullura era ¢l mundo en que la autoconciencia efectiva se realizaba sin podcr cncontrar su verdad en ella
“1isma. So6lo conseguia tener conciencia de la vanidad de su objeto. el poder ¥ la riqueza, a lo que aspiraba
-obre todas las cosas. De este modo descubria que su verdad estaba mas alla de su efectividad. pero la verdad
- ue le ofrecia el mundo de la fe como un mas alla carecia de la certeza efectiva de la conciencia. La victoria
e la-ilustracion sobre la fe dio lugar a una imagen del mundo en ¢l que quedan rcunidos verdad y certeza;
iace. del mundo que se oponia a la conciencia un mundo que se disuclve en ella ¥ ademas cleva esta

f’uloconcicncin singular hasta la universalidad del pensamiento. El objeto se convierte en ¢l propio si mismo

:alizado -y cl si mismo sc transtorma en voluntad universal. La libertad absoluta es justamente este

cnsamicmo como voluntad. ¢l si mismo idéntico al ser que ¢l pone de forma inmediata.

Se alcanz.a la conviccion de que la voluntad singular es al mismo tiempo voluntad universal o como decia

ousscau: \olunlad general. Cuando cada voluntad singular es elevada a voluntad gencral se convierte en la

* Trias. Eugenio. Ibid. p. 217-218

© Hyppolite nos comenta que ¢sta polemicy sobre la libertad de Ia autoconciencia. iniciada en Alemania por Lutero, sin que éste legara a
rotarla, fue recogida, segun Hegel. por la filosofia francesa para concluir en el principio. justo aunque todavia abstracto, de que el mundo es la
alizacion de la voluntad adentica al pensamiento. de modo que: “lo real es racional ¥ Lo racional real = Ctr. Hyppolite. Op. cit. p. 406-307
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voluntad de un ciudadano y deja de ser la voluntad de un hombre privado; entonces quiere participz
directamente en la obra total y busca encontrarse integramente en el seno de esa obra total. La sociedad s
encontraba dividida en masas espirituales particulares, cada individualidad se encontraba excluida de 1
universal, pero ahora los antiguos estamentos carecian de razdn, porque ya no expresaban mads que l?
alienacion de la voluntad general de cada individuo, por ello surge unicamente la simple oposicién de |
voluntad singular y de la vobluntad universal. La disolucién de los estamentos y la transformacion del cuerp
social genera un duelo en&e los individuos, ese duelo a nivel del espiritu no es mds que revolucion. 1
Revolucién Francesa. ',""A’Moviliza a la totalidad del cuerpo social y cada uno de sus miembros deja de sery d
sentirse ligado a u'nvcuerp'o a su estamento y épmiem a sentirse como sujeto igual a todos los demds, sin ma
contenido que Su propfé subjetividad, su yo}uhtkadk Singpjar que es voluntad universal, porque todos hacen l:}

misma experiencia que yo. Pero este principio’de la voluntad universal es inmediato y no puede durar com d

tal, es una ex
1793..

periencia condenada al fracaso y la prueba estd en la manifestacion del Terror en la Francia d¢

La 'yoluntad general ante “la Nacién una e indivisible™ no puede crear nada_qué tuviera la forma de ur
6bjelo independiente, porque se opondr'iava la autoconciencia. cualquicr obra posiliva'se.riab una nuevag
organizacién de la sociedad y, por consiguiente. marcaria el retorno a una diferenciacién que la revolucion hg
rebasado. Notamos con claridad cémo la autoconciencia singular no se encuentra en la obra positiva, en e
Estado organizado, ante ello no le queda mas que la operacién negativa, el espiritu se vuelve autodestructiva
la libertad absoluta da lugar al terror porque la muerte es la intuicién de esa esencia negativa. La tnica obral
de esta voluntad general s6lo puede ser la continua anulacion de la voluntad singular que constantement

vuelve a aparecer. de modo tal que se identifica dictadura revolucionaria con anarquia. Porque si la voluntad

general no quicre estar condenada a la inactividad ticne que ir a la accion particular. pero en ese caso lasf

acciones tanto del gobierno como  de gobermados son ‘declaradas sospechosas. Resulta asi que lal
autoconciencia experimenta una realidad completamente distinta del concepto que ella tenia de si misma.
pues concebia la voluntad universal como su esencia positiva. pero ahora se da cuenta de que: “La voluntad
universal, como autoconciencia absolutamente positiva y real, se trueca. por ser esta realidad autoconciente elevada a puro
pensamiento o a materia abstracta, en la esencia negativa y se revela ser. asimismo, superacion del pensamiento de si mismo o de la

autoconciencia.™'®®

7 Al respecto comenta Eugenio Trias: Hegel prensa en conceptos el movimiento histénco que dio lugar a la revolucion francesa. ontologizando
ese movimicnto. El sujeto revolucionano es revolucionano porgue mega todo contenido sustancial. diico-sustancial. que desde fuera le determina;
hacc}su_\‘k_) el extrafamiento cultural. » en vez de vivr una conciencia doble o desgraciada catre su ipseidad de conciencia pura ¥ su actividad de
conciencia efectiva comprometida con ¢l poder del estado y la riguesza. vuelve a si todas esas determinaciones, las nicga y s¢ afirma en csi
negacion: sc determinan como suje1o que s6lo nicga y' Que sabe que solo niega. Trius Lugenio. Op. cit. p. 199,

198 Fenomenologia.... p.348
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: onsolldacwn de su propm autonomxa A la e

7 asion.'®

Después de haber recorrido todo este tramo del camino formativo, la experiencia de la conciencia nos ha
nostrado que no es posible mantener la objetividad pura, sabemos que en su interior se encuentra siempre la

iegatividad, que en el aspecto social, evoca la acciéon de alienarse o bien desarrollarse oponiéndose a si

nisina, 5610 asi actita y construye. Hasta el momento la autoconciencia reconocié a la verdad absoluta pero la
menonzé como libertad absoluta que s6lo puede existir en la inmediatez, tal como ocurria con el “esto™ de
2 cenezz sensxble Llama la atencidon. como lo hace notar Eugenio Trias que nos encontramos €n un
1omento en el que se devalora lo politico al contemplar el resullado de la revolucion y de la dialéctica que
“lo polmco-revolucnonano. ha perdido todo valor, en la medida en quc la patrla trascendental racional prometida se ha

escubierto ligada inexorablemente a la absoluta destruccién y al terror, entonces la épica rctroccde a su fundamento trigico y de
se retroceso surge, como exigencia, un nuevo hombre interior que hace dc la mumxdad de'su cont:lcncm pura, del pensamiento. su

Es claro que la conciencia de si del espiritu no pucde ser.sin alncnarse. tiene que superar su inmediatez.
hora va a la concepcion moral del mundo. Ante el fracaso de la libertad absoluta se encamina a la

penencna polluca de Francna le sucede la C\pencncm moral del

:lcahsmo aleman. Ante la xmposxbxlldad ‘de ‘mante jetividad. se dirige a una subjetividad que

. 10strard que lo unico estable es la mediacién entre una y.otra.”

- Asi concluimos la revision de los moﬁ{cﬁibs-':de 6Ejeii\'idad v objetivacién del proceso formativo de la
“onciencia. hemos podido notar que la obuuvacxon se produce siempre que la conciencia deja de reconocer
u participacién en la verdad. Ella no lo sabe. pero transitar por la objctivacion le permite elevarse dcl
specto abstracto. de las primeras figuras del camino formativo. hasta alcanzar su concrecion al ubicarse al
nerior de una comunidad. puesto que ¢l desarrollo del proceso formativoe por las distintas figuras sc dio
omo un transito de objetivacion en objetivacion, ¥ en ese transito. siempre que la conciencia pretendia fijar

J objeto en la inmediatez se hizo presente la objetividad.

Siguicndo la secuencia en la que se van presentando las figuras en el desarrollo del camino formativo
lentificamos que la objetivacion s¢ encamina cada vez mas a lo concreto y sc va ligando con distintas
cterminaciones como la negacion. la alincacion y el extrafiamiento. Asi. en la figura de la conciencia se da
1 accién de la negatividad en anto que la conciencia experimenta la negacion de si al concentrarse en la
firmacion del objeto. que en ¢l desarrollo de esta figura se capla como exterior. pero el transito por csa
bjetivacion le permite voltear hacia si 3 tomarse como su nuevo objeto de conocimicnto. En la figura de la
dtoconciencia se presenta la objetivacion como alicnacion o enajenacion cuando la conciencia que sc dedica

servir v somete a la naturaleza a través del trabajo. es un acto en el que el sujeto no solo se objctiva,

Trias. Lugenio Op ot p 203 TESIS CON 84
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también se enajena porque-la:accién de transformar al objeto natural en objeto humanizado le exige une
especie de donacién del si mismb y aunque no se reconoce todavia en su objeto, tampoco se pierde ya en él;
Finalmente, cuando el su_;eto se .encuentra en la vida de una comunidad. al interior de su cultura y se le
presenta al individuo como . ajena ‘el sujeto que no se reconoce en ella se encuentra objetivado, esta

extrafiado, mientras no puede afi :maxj su subjetividad en la universalidad de la cultura. |

Ahora podembs pasar a identificar las peculian‘dades de los momentos de subjetividad en donde
podremos "conocer la continuacion del caminar de este espmtu que logrd salir del extraﬂamlento al
vislumbrar la voluntad general como verdad absoluta, para después' padecer el terror al confrontarse con la
realidad, tengamos presente que en esta exposicién, siempre que el sujeto experimenta al objeto como la
negacién de su si mismo se encuentra objetivado 'y cuando intenta fijar a su objeto en la inmediatez se hace

presente la objetividad, atn en la subjetividad.
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III. Los momentos de subjetividad en el proceso formativo
Si tenemos presente que el camino formativo que estamos siguiendo es recorrido por una conciencia. es
..:laro que todo é! transcurre bajo el signo de la subjetividad. pero cuando la conciencia considera que la

: verdad esta fuera de ella se trata mas bien de momentos de objetividad. son los que revisamos en el capitulo

anterior. Ahora revisaremos cada uno de los momentos del proceso formativo de la conciencia en los que la
serdad se muestra dominada por la subjetividad, y aunque es cierto que el aspecto subjetivo se hace presente
n este camino de manera clara hasta la autoconciencia, también es cierto que desde la figura de la conciencia

10 dejé de darse la accién dialéctica que coloca momentianeamente a la verdad del lado del sujeto. Veamos

La subJethldnd en la Conciencia

uevameme nos ublcamos en ¢l momento de la ceneza sensible, pero para mirar el lado de la rcﬂe‘clon del

o cncontramos en el momento en el que la conciencia reconoce su saber de la verdad del objeto, a

sesar dc quc al situarnos cn la figura de la conciencia ésta sc encamina a la busqueda de la verdad como

tcnor a ella. cuando experimenta cl fracaso de sostener la certeza inefable de la verdad del objeto se dirige

lacia si misma.

a.  El para mi en la certeza sensible

La concicncia busca la verdad en su saber del objeto. pero todavia lo hace suponicndo que se trata de una
‘erdad inmediata.! Al dar este paso evita la desaparicion del ahora y el aqui singulares, que habiamos visto
ntes, porque los sostiene el sujeto: “ahora es dia porque yo lo veo; el aqui es drbol por lo mismo™. Pcro esa
‘erdad no soporta la accion de la dialéetica y por la mediacién del lenguaje tenemos que. el Yo, éste, veo el
rbol y afirmo ¢l drbol comao ¢l aqui: pero otro vo ve la casa y afirma que ¢l aqui no es un drbol, sino que es
1 casa. ambas verdades poseen la misma legitimidad. la de la inmediatez, pero una desaparcce en la otra. Lo
ue se conscrva es ¢l yo universal. que seiala un ahora. aqui o éste. en general. aunque lo que SUpongo es un:
o singular; pero. del mismo modo que no podemos decir lo que suponcmos en ¢l aqui y el ahora; no:
odemos decir lo que suponemos en ¢l yo de modo exclusivo, porque siempre se manifiesta el universal. El
:nguaje nos muestra que expresamos lo concreto, que es variable. pues al decir este yo singular, dlgo en

‘ eneral lodo; los yo: cada uno de cllos es lo que digo: yo. este yo singular.?

~

.coloca ¢n la posicion sofista de Protagoras. ~et ‘hombre como medida de todas las cosas.™ Hyppolite, Génesis y estructura de la
enomenologia del Espiri de Hegel, Barcelona, Peninsula, 1998, p.87. op_cit.. p. 87
iq.c.l Hepel. G W, l«"mnn'nulngm el Espire, Mesico, F.CLE., 1993, p. 66
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Al ver este resultado, podria pensarse que el recorrido dialéctico del lado del sujeto es tan infructuoso comc
el que se dio del lado del objeto, pero no es asi. Para Hegel el ir de la verdad esencial del lado del objeto :
buscarla del lado del sujeto implica un progreso, tal como nos lo hace ver Hyppolite “Entre el yo individual y
yo universal hay un vinculo mas profundo que en el caso de objeto espacio-temporal. Lo universal se halla menos yuxtapuesto a lcx
singular; su penetracién es mas intima. Y es precisamente esa penetracion lo que constituye la verdad concreta hacia la cua
tendemos.” La relacién entre yo individual -conciencia- Yy yo universal —espiritu- es mas dinamica. se trata d¢

una mediacién ya viva entre lo universal y lo singular, de un tipo distinto a la que se daba en el objeto.*

Podcm;)s notar una vez mas la importancia de la mediacién de la negacién y la accién del lenguaje qud
universaliza, pero que en cuanto se refiere al sujeto nos acerca al hecho de que no se trata mas que de
desdoblamiento de la conciencia, recordemos que la desigualdad entre el yo y el objeto surge de la
desigualdad consigo misma, de ahi que el yo universal es més profundo que el de aquis y ahoras. Una vez
que se dio la dialéctica de la certeza sensible, del lado del objeto y del sujeto. a la conciencia no le queda masg
que aceptar que la verdad estd en la totalidad de la certeza sensible. en la superacién de la oposiciéon d¢g
ambos, se trata de la unidad de esa reiacion simple de sujeto v objeto. pero nuevamenle la concnencxa tiende a
objetivar a la verdad y ese universal es la cosa de multiples propiedades de la que ella 1o solo tiene una

certeza inmediata. sino que la percibe.

b. La concicencia que percibe e

Pese a que en la certeza sensible la conciencia experimentd la necesidad de la rélacién entre sujeto y objeto.
en la percepcion se vuelve a presentar la negacidn y se establece una nueva dualidad ¢l sujeto: ser conciencial
preceptora y objeto percibido. Como vimos en el capitulo anterior. el objeto percibido resulta ser unay,
coseidad con multitud de propiedades y la conciencia experimenta la contradiceion de la cosa cuando. por un
lado es multiple. pero también debe ser una singularidad. La dificuliad dc sostener el nexo cntre las
propiedades de la cosa. Ie hace pensar a la conciencia que aquello que considerd como esencial resulta no
serlo y ahora lo esencial cac de su lado ¥ viene a ser ella el sustrato que guarda la unidad de las propiedades
de la cosa. Se trata de un subjetivismo a la segunda potencia. de modo que: “‘esta cosa. de hecho. sélo es blanca
puesta ante nuestros 0jos v es también, de sabor salino. en contacto con mucstra lengua. v tambicn de forma cubica cuando
nosotros la tocamos. ctc.”* Este retorno al subjetivismo permite a la conciencia percatarse de su propia reflexion
respecto del conocimiento que adquiere de la cosa: pues ya no se trata de una aprehension simple de la cosa.

ahora estd mezclada con una reflexion que altera la cosa v 1a hace para ella distinta de lo que es cn Si: “en su

.

H)ppoluc.. op. cit., p. 89 :

Nos encontramos con 1a disyvuntiva entre la filosofia dngm:iuc.: del ser.y la mo\ol'.x ideahinta del yo. que se resolverd cuando el yo se haya
;i;scubunu a si mismo en cl ser, cuando Ia concncncm se haya cun\gnldu R autoCHNCICNCEL.

Fenomenologia....p76 . . - - :
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prehensién la conciencia, al mismo tiempo, se refleja dentro de sf, partiendo de lo verdadero.”® La conciencia ya no sélo

rercibe, ahora nota su reflexién dentro de si y separa esta reflexiéon de la simple aprehensién.

La conciencia empieza por cumplir la funcién del médium indiferente. el universal pasivo donde estan las
ropiedades; pero también. debe cumplir la funciéon de lo uno. Ella es médium universal, en cuanto que la
iversidad no la sacémos de la cosa misma sino de la percepcion de la conciencia, la *cosa en si” es el uno v,
a diversidad sélo es para la conciencia, de esta forma salva la coherencia de la cosa. pero no explica ¢6mo

_»odemos distinguir una cosa de otra, pues la cosa es una. porque es discernible de cualquier otra y no es
"iscernible por el hecho de que es una en si. sino porque tienc propiedades particulares que la determinan de
:.na manera completa, en otras palabras. es la cosa la que tiene multiples propicdades. no sc las otorga la
:-onciencia que percibe; las propiedades de la cosa son determinadas en cuanto que estan referidas a la cosa.
7} unque se puedan distinguir unas de otras sélo son en cuanto que son en la coseidad. puesto que ¢s la cosa
“aisma la que es blanca y también cubica. etc. La cosa debe ser el médium universal en el que subsisten las
""nletiples propicdades y la conciencia tiene que reconocer que la cosa es multiple y no le queda mds que ser-
- Ha qui¢n unifica las propiedades. para ello introduce el “en tanto que ™ y de ‘esa manera no pcx"myitc que las
ropiedades queden como unidades afadidas a la cosa. mas bien las separa _\"mzvm‘tic‘hc.‘ ‘con’ cllo la cosa 'se
sonvierte en la suma de materias y. en vez de ser un uno. pasa a ser solamente la supc’rﬁcic)quc‘ las implica.

‘% Si la conciencia realizara una mirada retrospectiva observaria que lo que antes atribuia a'las cosas. después

atribuyé a si misma. si reparara en csta situacion. se percataria de que ella hace altcrnativamente tanto de si

omo de la cosa. el uno puro v sin multiplicidad. como un también disuelto en malérins'i'n'dcpcndicmcs. Si la
fohvciencia realizara esc examen encontraria que: “no sélo su captar lo verdadero tiene en si la diversidad de Ia
‘ ‘nrehensién y del retorno a si misma. sino mas bien que lo verdadero mismo, la cosa. se niuc,slyru de este doble modo. Se da, asi, la
f\-periencia de que fa cosa s presenta para la conciencia que la aprehende de un determinado modo, pero, al mismo tiempo, es

- 1era del modo como se ofrece refleada en si o tiene en si misma una verdad opuesta™.®

= Como lo vimos antes. ¢l resultado de la dialéctica de 1a percepcion es que la concwncna aprccm quc Ia cosa'” '

“.0 ‘es un en si. sino que cs para si ¥ al v smo ucmpo cs para otro, porque clla hacc nltcmal vamcnlc. s

Carte de la cosa como de clla mxsm.x el puru une sin mulnpllmdad y el mmhw rcsucllo cn’ malcnas
1dgandILnIv.s. de la misma forma en l.x que l.x (.osa Ccs umd.xd v diversidad, es una cu.mdo se mut.elra como,
1ulupIL y es multiple cuando se muulm (.omo una. En su momento advertimos tambicn que la fornmcmn de

1 conciencia en la pcrcnpcnon hl/n dc.\.xp.m.cu los trucos de la conciencia comun para salvar la cosa

“hid. p. 78
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en la fuerza ¥ luego en la ley. En esta parte de nuestra investigacion. al destacar los momentos subjetivos.

independiente y la'disﬁncién éntré un ke;enéki‘al:y"un_ihesencial, entonces se muestra la relacion entre ser parz
si y el ser para otro ‘que ya nos acerca’a l;:i’ma’hif'es‘tacién de la vida, aunque hablar de relacién implica lg
separacion y la unidad de esos térmfnos ala vez, es la unidad de la unidad y de la multiplicidad, pero ese eg‘
un saber que rebasa la percepcion y nos coloca en el entendimiento, porque vamos mas alla de la cosa qué
era igual a si misma, pues se convierte en fenén;neno, mezcla de lo sensible y del pensamiento, que quedan

identificados en el universal incondicionado.

c.. El entendimiento de la conciencia
Revisar el significado del entendimiento del lado de el sujeto que lo posee supone colocamnos en el aspecto

activo del conocimiento. En el momento de la certeza sensible, como en el de la percepcion, la verdad s
presentd del lado del objeto como del lado del s'ujeto‘para qué finalmente se descubriera que no podia
sostenerse en ninguno de los dos lados de manera unilateral, sino que mis bien se mantenia en la superacion
de la oposicién de ambos. En la percepcion ademads notamos que tanto objeto como sujeto se desdoblaban,
porque cada uno tiene integrado al otro en si mismo, por eso la verdad se¢ mostréo como para si y para otro. A|
pesar de conquistar esa verdad, en el entendimiento. la conciencia continua sin realizar la experiencia de que
el conocimiento del objeto es el conocimiento de si misma. por eso continta concibiendo a la verdad como

exterior y busca objetivarla. Como lo vimos anteriormente. objetiva la verdad del universal incondicionado,

hemos de subrayar que las figuras de la fuerza ¥ la ley ¥ sus respectivas duplicaciones fueron siecmpre fruto
de la actividad del conocimicnto de la conciencia. la fuerza es una concepeion de su pensamiento y no de la
realidad. pero tiene quc vivir la duplicacion de la fuerza para poder concebir la idea de que el jucgo de
fuerzas es solamente cl aspecto fenoménico que es variable e inestable. lo cual le lleva a concebir el mas alla
suprasensible en donde la ley viene a ser la imagen constante del fenomeno inestable.’ pero nucvamente no

puede sostenerse la ley como una. en todo caso tendrad que tratarse de una pluralidad de leves.

La conciencia. en cl entendimiento. se enfrenta a la imposibilidad de establecer una ley universal que
abarque a las demds. pero cn ese esfuerzo por alcanzar esa ley universal experimenta que es inevitable la
intervencion del lenguaje y entonces introduce la “explicacion™. de modo que no le queda mas remedio que
asumir que clla interviene en ¢l proceso del conocimiento. Asi. ¢l mundo suprasensible o esec mas alla
sensible que sosteniu la ley se desdobla ¥ muestra que ¢l tranguilo mundo de leyves que siempre es igual a siy
quc se opone al fenomeno cambiante en realidad es ley del movimiento que dice que lo igual es desigual y lo
desigual igual. muestra un mundo invertido en el qué lo homoénimo tiene su conciliacion después de vivirse

como separado. De esa forma_hizo.su aparicion-la infinitud que recoge todos los fendémenos. porque nos

*Ibid p 92
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armite saltar el limite del si mlsmo y lo mtegra a lo otro. Es decir, la infinitud permite llegar al si mismo al
iperar su ser desdoblado o su ser otro. Este pnncnpno nos permite ver que en el camino que hemos recorrido.

:mos estado al interior de la concxencxa que creyo dirigirse a la verdad extema. al objeto, pero estaba como

1simismada, ya que su 51 mxsmo' e' a en su ser otro. Tener claridad en este proceso implica ingresar en la

1toconciencia, donde la conc:encxa se percata de que se relaciona con el objeto y tiene que asumir que

ibjetividad y objetividad: son mseparables, por ello sc puede decir que la autoconciencia es la condicion de

*>sibilidad de todo el proceso. .

*3s asi como Hegel nos ensefla. como atinadamente resalta Valls Plana. que no puede haber objetividad en
k-:-mido pleno si no esta ligada a la subjetividad en general. porque es precisamente la subjetividad la que
nstituye. a la verdad objetiva. puesto que “‘toda verdad objetiva, metafisicamente hablando, se origina en la
toconciencia."'® El desarrollo dialéctico posterior al entendimiento nos revelara la estructura interna de la
itoconciencia, y va no sélo su referencia a la objetividad. sino el fraccionamiento del yo en una pluralidad
+ sujetos. serd el drama de la intersubjetividad al que nos introducimos al analizar el desarrollo de la
1toconciencia. Ahora. debe sernos mas claro a ““nosotros™ que hemos seguido esta reflexion con Hegel. por
1¢ la guia de todo este recorrido era la autoconciencia. pues la autoconciencia viene a ser la verdad de todas
s figuras que sc han desplegado en la formacion de la conciencia. figuras que sc desarrollaron suponiendo
1e lo verdadero era un objeto. un otro. cuando la verdad del proceso es la autoconciencia. sélo que no era
sible pasar directamente a ese saber. porque este es el resultado del camino formativo que han seguido las
wuras de la conciencia. La propia naturaleza de la autoconciencia le exige su formacion en las figuras de la
‘nciencia. Entonces. la suposicion del entendimiento de que la verdad es lo trascendente o mas alla de este

-ndo. al nivel de la autoconciencia se muestra. en su verdad. como inmanente.

2. La subjetividad en la Autoconcicncia
Con la autoconciencia nos encontramos con esa conciencia individual pero que se centra en ¢l saber de si,
una figura menos abstracta porque va sec muecstra en interaccion. no sélo con objetos, sino con otras
toconciencias. va tras ¢l cumplimiento de su deseco y no se encuentra ya vcon una verdad exterior
‘ijetivada. Analizaremos esta bisqueda de su deseo' como perteneciente’ a” un desarrollo plenamente
bjetivo. porque hemos sido testigos de como la conciencia veia que su saber no se ajustaba plenamente al
jeto v entonces trataba de adecuarse para realizar su propio idcal. pero ocurria que al cambiar su saber

nbién cambiaba la norma y en tugar de conseguir al adaptacion se veia impulsada a una nueva figura,

“alls Plana. Ramon. Dol Yo al Nosotros. Bareelona, PPU, 1971, p 68
vhn Niemeyer Nos exphica que deseo (Hegierder es b actitud que adopta la autoconcicneia cuando aspira a hacer las cosas externas conforme
U exigen en luz.ar de tratar de descubnir meramente to que son » como la autoconciencia no puede reflejarse adecuadamente en un objeto
apaz de acparse”. el unteo espero adecuado s otra autoconciencia Ctr. Niemeser., Reevamen de Hegel p. 94295
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son dos: “uno, el objeto inmediato de la certeza sensible y de la percepcion. pero que se halla sefialado para clia con el caracter d

como conciencia inmersa en el proceso no encontraba la continuidad entre una figura y otra, s6lo nosotro:
lectores, habiamos podido observar la continuidad existente entre una figura y otra. Pero ahora, al situarno
en el desarrollo de la autoconciencia nos encontramos con que la conciencia en virtud de su formacién h
podido vislumbrar a su objeto ya no como una cosa externa, esta vez se¢ pone ella misma como objeto d
su saber, coincide el saber y el objeto. Aunque ha dejado atras a sus primeras figuras. el proceso anterior n
se ha perdido, sino que se ha ensanchado y los elementos que parecian perderse cobran su justa dimensio

dentro del Todo, porque una vez que la conciencia se ha hecho autoconciencia su proceso formativo s

encausa de forma mas patente hacia el saber absoluto.

a. Elyo y la apetencia
La autoconciencia es activa y lo que la mueve es su deseo. pero no tiene un solo objeto de deseo sino qu)

!

lo negativo, y el segundo, precisamente clla misma, que es la verdadera esencia y que de momento sélo esta presente en |

»wi2

contraposicién det primero.

Sucede que la meta del deseo no es el oEjeto sensible. como podia creerse superficialmente. lo sensible e
mas bien el medio para satisfacerlo: la \'erdzidcra meta es la unidad del yo consigo mismo. Primero |
autoconciencia choca con la independencia de lo qué esté frente a ella. pero el desco sélo se satisface con |
realidad del objeto que se consume. en otras palabras, para quev el ser’ humano sea, necesita comer. necesit
apropiarse del objeto. pero la satisfaccion que produce la aprdpiaéién no puede ser total ya que el deseo, !

propia apetencia, esta ligada a su objeto. entonces necesita al objelo; por ello no puede anulario de mod

definitivo o significaria su propia aniquilacidn. de esta forma: “Tencmos ya los términos de la antinomia de !
autoconciencia frente al mundo. Por un lado tiene éste que ser nulo, por otro lado tiene que ser algo.”™'* De ahi que para que
objeto sea plenamente satisfactorio tiene que scr en si lo que es para la autoconciencia. ticne que scr negacio
perfecta y ese objeto sélo puede ser otro yo. el hombre s6lo podra satisfacerse ante otro semejante que se |
entregue, porque sélo en ese semejante se cumplen todas las condiciones que la autoconciencia anticipa co
su desco. Hegel establece que la autoconciencia se cumple en tres momentos: “Solamente en estos tres momento
se ha cumplido el concepto de la autoconciencia de si a) el puro yo no difercnciado ¢s su primer objeto inmediato. b) Pero est
inmediatez es ella misma mediacion absoluta, sélo ¢s como superacion del objeto independicnte, o es la apetencia. La satisfacciod
de la apetencia es, ciertamente, la reflexion de la autoconcicencia en si misma o la certeza que ha devenido verdad. ¢) Pero la verda
de esta centeza es mas bien la reflexion duplicada. la duplicacion de la autoconciencia.”'* La apetencia de la autoconcienci

la conduce al otro. la satisfaccion de su desco se traduce no en la eliminacién del otro. porque es necesaria s

2 Fenomenologia.... p. 108
'3 Como lo resaita Valls Piana. op. cit. p. 109
Y Fenomenologia....p. 112
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xistencia. Recordemos que a fin de cuentas la autoconciencia en la biisqueda de lo otro lo que realmente

-esea es encontrarse a si misma, de ahi que para la constitucién de si requiere del reconocimiento. mas

»grarlo no es un acto simple, implica una lucha.

b. La lucha por el reconocimiento ‘
La autoconciencia necesita el reconocimiento de otra autoconciencia, el propio hecho del reconocimiento

‘upone que se desdobla porque supone el ser para otra. ademas de ser para si: “La autoconciencia es en y para si en

. I N ORI
uanto que y porque es en si y para si para otra autoconciencia; es decir, sélo es en cuanto se la reconoce™.'® Es un rasgo

sencial el que la autoconciencia se desdoble, es un rasgo previo al propio acto del enfrentamiento con otra

onciencia. porque cada autoconciencia es para si y, en tanto que tal, niega toda alteridad; pero la verdad es

ue estd mediada constitutivamente por otra. de ahi que la libertad perfecta sélo se puede alcanzar mediante

1 reconocimiento mutuo de los sujetos. Sin embargo, pesc a lo coherente y necesario del reconocimiento, su

alizacion es sumamente complicada, pues el otro es tan independiente y libre en ¢l reconocimiento como

no mismo. de ahi que, para que se pueda dar el auténtico reconocimiento se transita por un duro proceso de

El camino que recorre la conciencia se mucestra ahora como la busqueda del reconocimiento y éste tiene que
“er mutuo: por eso. a partir de la autaconciencia el proceso formativo sc encausa hacia cl establecimiento de
B ‘{m auténtico orden de cticidad. La primera y mas pobre expericncia de este caminar hacia el reconocimiento
215 la relacidén entre Sehfor y» sicrvo. donde ya se da cierta intersubjetividad. pero sobre ‘una base de
lesigualdad. por cllo. afima Valls Plana: “este primer cuso de intersubjetividad 20 pucde ‘cDHS‘liluir.la plena realizacion

tel concepto hegeliano de espiritu. porque en el espiritu, la comunidad intersubjetiva ha de ser igualitaria. sélo as{ es posible la

werfecta libertad ¢ independencia de tados los miembros por igual™ '®

El reconocimiento tiene que estar dirigido  esencialmente ‘a reconocer la indepéndencia de la
wtoconciencia. entonces tiene que superar un reconocimiento ‘inmediato o a nivel de ver al otro como cosa
siva. elevarse al reconocimiento conduce a una lucha por la libertad. que no es una lucha por la

“obrevivencia. sino para probir a los otros ¥ probarse a si mismo’ que se es una autoconciencia auténoma y
0lo se puede probar a uno mismo si se lo prucha a los otros ¥ estos atorgan ¢! reconocimiento. Esta lucha
:or el reconocimicento conduce a la autoconciencia a la experiencia de la dominacion y la servidumbre. 'cn la

";v'|uc la suprema prucba para pasar de lo animal a lo humano ¢s arriesgar la propia vida. al enfrentar al Sefior

. ibsoluto que es la muerte. pues: “Solamente armiesgando la vida se mantiene la libertad, se prucba que la esencia de la
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autoconciencia no es el ser, no es el modo inmediato como la conciencia de sf surge, ni.es su hundirse en la expansién de la vida
sino que en ella no se da nada que no sea para ella un momento que tiende a desaparecer, que la autoconciencia sélo es puro se

para si. El individuo que no ha arriesgado la vida puede sin duda ser reconocido como persona, pero no ha alcanzado la verdad de
»i7

este reconocil o como autoconciencia independiente.

|
Arriesgar la vida sélo puede ser una accién humana, pero no basta despreciar la propia vida. debe inclusl
despreciar la ajena, paré» sabér de'su dignidad humana que es superior a la vida biolégica. Este jugarse la vid:!
para afirmar lo hu‘mahdic's la pﬁieba de que /a realizacion de los valores espec:_‘ﬁcapiénle humanos no est
vinculada a la vida ‘bibiz;gicb, 'xpo’r eso no es suficiente amriesgar la vida para" alcanzar el auténtic
reconocimiento hunﬁaho,'phés la rﬁuene aparece solamente como hecho natui‘a’l.:.,es’una negacion natural
pero no espiritual; para a]éﬁnzar la mas genuina humanidad se necesita otra exberiencia en la cual la negacid
sea negaciéh espiritual, se necesita una aufhebung que conserve al tiempo que niegue. Sabemos ya que tal
experiericia se logra por mediacion del trabajo, pero lo que en este momento vemos es que la lucha por el

reconocimiento propicia una relacién intersubjetiva y desigual: *Ambos momentos son esenciales; pero. como son. a
comienzo, desiguales y opuestos ¥ su reflexién en la unidad no se ha logrado atin, tenemos que estos dos momentos son como dog

figuras contrapuestas de la conciencia: una es la conciencia independiente que tiene por esencia el ser para si, otra la conciencia
dependiente, cuya esencia es la vida o el ser para otro: la primera es sefor. la segunda es siervo.™"™

La autoconciencia que arriesga la vida se constituye como cl sefior'®. que logra el reconocimiento efectivo
Pero aunque el sefior es aquella conciencia que arriesgo la vida no obtience el reconocimiento por si misma
sino en cuanto es recon'ocid'ar por el siervo. pues su autonomia se debe a la mediacion de otra autoconciencia:
por tanto, su - independencia es relativa. Por su parte. el siervo. estda atado al mundo y a la vida. tiene una
estructura dual porque es éonciencia servil y mundo. ya que se encuentra atado a la cosa. a la naturaleza. Sj'
ha producido inicamente un reconocimiento unilateral v desigual. en realidad ni ¢l sefior ni el siervo han
conscguido ser humano. pues ser humano es la combinacién de ambas actitudes. tanto dominar como servir o
“dominar a través del servicio™.* El reconocimicnto ticne que ser reciproco y en un movimiento doble: Sy

da, pues, aqui, ¢l momento del reconocimiento en que la otra conciencia se supera como ser para si. haciendo ella misma de esty

7 Fenomenologia.... p.lle

' 1bid. p. 117

' Ibidem. “El sefor es la conciencia que es para s, pero Ma no simplemente ¢l concepto de ella, sino una Conciencia gue es pari si, que ey
mediacion consigo a tras és de otra conciencia”

* Valis Plana nos comenta que en sentido cristizno tenemaos que cl sefor solo puede ser senor en una comunidad de senores. Dios solo puede sed
Dios en comunidad. Pero estar en comunidad significa interdependencia, mncluso los dioses han de aceptar ¢l ser también siervos los unos de loy
otros. Valls Plana, op. cit. pp. 130-131. Al respecto agrega Hyppolite. “La dialéctica hegehana que nspira en todos los moralistas antiguos
pero tambi¢n en Rousseau se encuentra la utibzacion de la catepona de domunacion s seradumbre Seaalemos. finaimente., que cateporii
historica desempena un papel esencial no solo en las relactones de puebluo a pueblo. sino que sinve tambien para traducir una crerta concepcion o
las relaciones entre Dios » ¢l hombre™. Hyppohte. op it p 156 Y Valls Plana enfatiza ue esa relacion entre Dios o el Absoluto yel humhrj
se da de modo reciproco. ¢s decir. 2108 no es un sujeto puramenfe activo que no recibe el contragolpe de su acaion. no es un sugeto que doming
absolutamente sin someterse de ninguna manera, pues ¢l trastundo teologico enstano de esa dialectica establece que ¢l mismo sefor absoluto sy
hace siervo y se semete, porque solo on el camimo de servidumbre se Conguista la glorn Valls Plna oot pp 130-131

9 | ;
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. nodo lo que la primera hace en contra de ella ..;; Pcro para el reconocimiento en sentido estricto falta otro momento: el de que lo
jue el sefior hace contra el otro lo haga también contra sf mnsmp y lo que el siervo hace contra si lo haga también contra el otro.

3>4)

Quien estd mas cerca de conqulstar su humamdad es.la autoconciencia servil que. como lo analizamos
intes, para llegar a ese reconocimiento mas proﬁ.mdo txene que formarse en: el temor, el serwcxo y el trabajo.

»ues el trabajo objetiva y también es accién que conduce a la autoconciencia servil a captarse como libre. -

wnque sélo se trata de una libertad pensada en la f' gura del estoicismo. que es una figura objetivada porquc

a autoconciencia no lo vive en la realidad. aﬁrma la lxbertad abstracla de ahi que la hayamos anahzado con

nas detalle en el capitulo anterior. Esa llbenad mmedlata v abslracm no tarda en resquebrajarsc ante la
-‘ealidad y da cabida a una manifestacién mas enuglca de la ncz,auwdad pero al hacerlo avanza a otro

momento. el del escepticismo.™

c. El escepticismo
Para el escéptico nada es solido fuera del pensamiento. pero como advertinmos desde el estoicismo, el
sensaia:ento determinado no se puede sostener sin contenido. mas. como la negacion escéptica si es radical
1arda mas evidente que a fin de cuentas el pensamiento esta ligado a las cosas: “Hace desaparccer en su pensamiento
:1 contenido no esencial, pero es por elle mismo la conciencia de algo inesencial: proclama la desaparicion absoluta. pero esta
syroclamacion es, v esta conciencia es la desaparicion proclamada: proclama la nulidad del ver, el oir. ctc. Y ella misma ve, oye,
stc.; proclama la nulidad de las esencialidades éticas ) ella misma las erige en potencias de su conducta. Su accion v sus palabras

ie contradicen siempre.”®

El escepticismo no puede clevarse a la autoconciencia de él mismo. es ¢l puro placer de destruir pero que
a0 edifica nada. por eso la conciencia se experimenta como una conciencia contradictoria en si misma. por un
momento mantiene alejada de si misma a la contradiccion. pero no puede soportar la duplicidad. asi que no
¢ queda mas que integrar la duplicacién en si misma v con ello da lugar a otra figura de la autoconcicencia
jue viene a ser la conciencia de una confusion y una inversion absoluta. Esa nucva figura mantienc en ella
misma la duplicacion de tal modo que: “la duplicaciéon que antes aparecia repartida entre dos singulares, ¢l scior y el
siervo, se resume ahora en uno solo: se hace de este modo presente ks duplicacion de la autoconciencia en si misma, que es esencial
*n el concepto del espiritu, pero aun no su umdad. » la conciencra desventurada es la conciencia de si como de la esencia duplicada

. solamente contradictoria ™! LLa concicncia escéptica termina convintiéndose en una conciencia desdichada, en

' Fenomenologia. . p 118
T EE escoplicismo como fipura de la autoconciencia ne se asemera al escepticismo moderno. por eremplo de Hume., que pretende demostrar la
mposibihidad de superar la ezperiences Liene mas gue ser con el esceplicismo antiguo que ¢ria una reaceion contra las certezas indudables del
wntido comun, querian mostrer Ly nubidad de las determinaciones sensibles tal comao las iomis cormientemente ¢l hombre. Asi el escepticismo de
srron. representa la disolucion de todo 1o gue pretende ponerse con alguna independencia de i autoconciencia. el esceptico ha de mostrar que es
tusion humana considerarls aparte Bsto memo lo muestra 1o comedia, por eso se puede deair que es una forma de arte que corresponde al
scepticismu, coma e poadremeos ver en Ly tormacson del espanitu
Tlbhad p 127

Sbadop 128

TESIS CON 94
FALLA DE ORIGEN




‘ consngo mxsma, ahora debe afrontar y superar el dolor que esta falta de umdad le produce% 3

.y toma a lo mudable como lo no esencial. Ella se pone del lado de lo camblanlc ncscncxal mas en cuanto

/intento:es como liberarse de si misma. La autoconciencia es este movimiento contradictorio en el que “e
" contrario no llega a la quietud en su contrario, sino que simplemente se engendra de nuevo en ¢l como contrario.”*® He aqui ¢ A

nicleo del dolor, una contradiccién que parece no dejar salida. Pero en este movimicnto contradictorio lur

una conciencia religiosa, que pone al yo esencial mas alla de s, porque pone el mundo entre paréntesis y se
eleva por encima de todas las formas del ser que ella constituye y ella misma queda apresada en ese mundc

del que no es més que un fragmento contingente. Es asi como se ha cumplido un ciclo dialéctico mas en este
I to de dos autoconciencias ahora se presenta a!

proceso formatlvo y vemos que lo que fue el enﬁ'en
mtenor de cada una, lo que no es sino el hecho de que,la autoconcxencna se desdobla; es un hecho do!oroso'

mposxbnhdad de detenerse en uno de esoJ

pues la concxenc:a ‘desventurada conoce su- dual
l

momentos, por ello es do]or de la conciencia de Iav la que esta mas alld de la vida y en la vida a la vez. Y3

no se trata de un yo que se enfrem.a a otro yo de un'amo que se opone a un esclavo externamente. ahora tod

23S

es DIOS v el hombre en el seno de una sola conciencia.

conctencxa es dob]e para si mlsma, como dxce Hyppohte.

"d.” La concicncia desventurada o el subjenvlsmo piadoso
La conclencxa desventurada es resultado del: mtemo ineficaz . de la autoconcxencna de hallnr la umdad

nos encomramos al nivel de una autoconcxencxa lo qu aparece como inmu ablhdad aun no’ es mmutabxhdad

verdadera, porque atn no es en y para si mlsma' “El umco rcsulmdo para la concnencna, quc

es aqul nuestro objeto, estas determinaciones mdlcadas se manlﬁestan en lo i mutabl

La concncncxa desventurada toma a lo trascendente como lo mmutablc quc para ella viene a ser lo esencial

es tamblcn conciencia de la inmutabilidad tiende a liberarse de lo inesencial. pero si ‘clla era lo inesencial st

autoconciencia hace la experiencia de que lo singular va a lo inmutable v lo inmutable a lo singular. mucstra
asi que la verdad de este movimiento es precisamente el ser uno de esta conciencia duplicada. en donde 19
singular se presenta vinculado a lo inmutable de tres modos: “En primer lugar. ella misma resurge de nuevo como Iq
opuesto a la esencia inmutable: y se ve retrotraida hasta el comicnzo de la lucha. que permanece como cl elemento de toda I
relacién. En segundo lugar, lo inmutable mismo en ella ticne para ¢lia lo singular. de tal modo que es la figura de lo inmutable a 14
que se transfiere, asi. todo el modo de la existencia. Y. en tercer lugar, clla misma s¢ encuentra como este singular en Iq

inmutable.”*’

3bid. pp. 170-171
* Victor Gémez Pin nos que: la infelicidad de la iencia Ao reside en que Dios » ¢l mundo sean indivisibles, sino en que la

conciencia vive como dividido 1o que ¢n realidad es indivisible. Gomes Pin. Victor., Hegel. Barcelona. Barcanova 1983, p. 82,
¥ Fenomenologia. ... p. 130

* Ibid. p. 129

* Ibidem. Ty
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" La autoconciencia tiene que transitar por los tres momentos para poder superar su ser singular e ir a lo

~amutable. Cada uno de esos momentos los podemos identificar con ejemplos histéricos como el judaismo.
‘ara el primer momento; las primeras formas del cristianismo, para el segundo; y de la Edad Media europea
=1 Renacimiento, para el ¢ltimo.*® Asi, en el primer momento, lo mudable y lo inmutable aparecen como
“ puestos, porque se trata de la relacién entre el Ser divino y su siervo, pero ya se deja ver que hay un
iemento de lo mudable en lo inmutable. pues lo divino se preocupa de lo humano. Por eso. en el siguiente
i 1omento se muestra la relacién de ambos a través de la figura de Jesus, pero cuando lo inmutable toma una

. gura y se presenta de una manera sensible a la autoconciencia se hace tan accesible a la conciencia que ésta

o lo reconoce;* la unidad de mudable e inmutable o de lo universal y lo singular se da de una mancra tan

:imediata que la aleja de la autoconciencia, Pero la autoconciencia ha de encontrarse a si misma en lo

.1mutable, es lo que ocurre en el tercer momento, en el que la autoconciencia debe adquirir la conciencia de

aber reconciliado a su singularidad con lo universal, sin olvidar que “Lo que aqui se presenta como modo y

" smportamiento de lo inmutable se ha dado como la e\pcncncm que la autoconciencia desdoblada se forma en su desventwra.”>? y

inque no es un movlmxemo unilateral todav:a no se trata de la inmutabilidad verdadera, sin embargo ya se

>ta desde aqui que lo mmulable mantiene mmblenken su configuracion misma el caracter y el fundamento

.21 ser desdoblado y del ser para si con respecto a lo singular.®

.?ero para que la conciencia pueda relacionarse con lo inmutable configurado tiene que transitar de nuevo

r tres momentos; “El movimiento mediante ¢l cual la conciencia no esencial tiende a alcanzar este ser uno es ¢} mismo un
ovimiento triple. a tono con la triple actitud que habra de adoptar ante su mas alls configurado: de una parte, como conciencia
ra; de otra parte, como esencia singular que ‘se comporta hacm la realidad como apetencia y como trabajo y, en tercer lugar,

mo conciencia de su ser para si.""

Estos tres momentos corresponden propiamente a la conciencia piadosa que busca unirse a lo divino a

wvés del puro sentimiento interior infinito. Primero lo hace como conciencia pura. tiende hacia el

msamicnto y es recogimiento devoto. podriamos pensar en el tiempo del monacato, se comporta

‘adosamente y se hace conciente de su unidad con lo divino a través del puro sentimiento interior, pero esc

“ ntimiento es como una infinita nostalgia porque en el fondo todavia capta a lo divino como algo ajeno yes

¢ la autoconciencia no podri objetivar su certeza de si misma hasta que actue, hasta que trabaje. Ese es el

gundo momento cn el que la conciencia se reconoce como dependiente de lo inmutable y nuevamente se

2tr, Hyppohite,op ot p. 17

“En ¢l mundo estaba. v en Ll mundo fue hecho por v:ll.x. » el mundo no'la conocio. Vino a su casa ¥ los suyos no la recibicron.” Juan 1,10-
Bibhia de Jerusalén. Bilbao. Conscro k piscopal l.nlmunmcrlcano l)uclcc de Brouwer, 1984, p. 1614,

‘enomenologia.. . p 130

\bordar ese duarr_nlln suponc abordar ¢l canuno descend que bi¢n conticne la Fe logia. como 1o hemos apuntado en el capitulo
» de esta exposicion
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presenta la relacién entre amo y esclavo, porque la conciencia humana se pone como conciencia esclava y e
sefiorio est4d en lo inmutable. La conciencia humana se pone como dependiente y renuncia a su dominio, per!
con ese gesto actua la inversion dialéctica y cuando el hombre se humilla y todo lo atribuyve a la gracia sii
concederse nada a si mismo alcanza su elevacién, pasa asi al tercer momento en el que se da cuenta de que ¢
reconocimiento de Dios emana de €l: “lo que se ha producido es solamente la doble reflexién en los dos extremos. y :‘
resultado es la escision repetida en la conciencia contrapuesta de lo inmutable y en la conciencia del querer, el realizar y el goz{

contrapuestos y de la renuncia a si misma o de la singularidad que es para si, en general.™*

La unidad que ha alcanzado la autoconciencia; ‘es’en realidad la unidad de la conciencia y de |
autoconciencia que se realiza de manera mas completa en la razon que es la certeza que tiene la conciencia d¢
ser toda realidad. Cuando la autoconciencia intenté “acceder a lo universal inmutable, a través de su propia
accion, siempre renacia una culpa que sélo puede ahvxarsc al negarse completamente; es decir, con ¢!
sacrificio perfecto se alcanza por fin la paz. Asi como la verdad de la conciencia esclava fue la concicnciz’
estoica, ahora la verdad de la conciencia desgraciada es la conciencia asceta. la figura del santo que sd

propone anular su propia singularidad para devenir asi una autoconciencia mas pura.

El contenido de la accién es la aniquilacion y la destruccién de la conciencia singular como tal y. al mism
tiecmpo. su acceso a la universalidad. Primero se rechaza a si misma como voluntad singular. abandona 14
libertad de su eleccion y de su decision. Luego. por medio de la penitencia. se despoja (o supera) de I
culpabilidad de la accién. Esta alienacién realiza en si una voluntad universal: en si. no para clia misma. pucy
todavia no se encuentra a clla misma en su voluntad alicnada. Somos nosotros quienes sabemos ver en 14
voluntad singular negada la voluntad universal que surge. pero en cuanto se trata de una conciencia religioss
sigue siendo una conciencia dividida. que sin embargo da lugar a una nueva ctapa. una etapia que serd I
unidad de la conciencia (¢l en si) ¥ de la autoconciencia (el para si). es decir. la razon. Antes de introducirnod
en el intenso proceso de formacion de la razén tomemos en cuenta la observacion de Valls Plana. en la quy
nos hace ver la imponancia de ir a la accion para alcanzar la universalidad. que es a su vez. la forma dd
lograr la verdadera singularidad: “El sicrvo realizaba su humanidad a traves de su servicio: el religioso realiza sy
reconciliacion con Dios a traveés de su entrega total. En ambos casos se requiere que esta entrega se realice en las obras. Solo asi |

conciencia sale de su singularidad inmediata, que tiende a afirmarse separadamente de lo universal. encuentra la universalidad yor

in

¢sta reencuentra su singularidad. Una singularidad que es ahora serdadera v auténtica.”

3.3. Lasubjetividad cn la Razén
En el anterior capitulo revisamos el desarrolio de la razon observadora. que en tanto se dirigia al objcto

podemos decir que se encontraba bajo la figura de la conciencia. Ahora revisarcmos la razén que actuia, sd

* Ibidem
** Valls Plana. op. cit. p. 149,
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sncuentra en lo particular y dinamico, en ese caso:se vuelve a presentar el movimiento de la autoconciencia.
¥ Ambos momentos se superarsn en la operacién concreta de la individualidad y nos mostrara que el problema
‘ Jue ya 'se notaba con la formacién de la autoconciencia. el de la relacion entre el yo subjetivo y el mundo,
ruelve a 'é.pvarecex"' en el yo y pone en evidencia la necesidad de que Hegel continte el desarrollo
'enomeno'lrégico de la razon individual hacia un-mundo subjetivo y objetivo a la vez, o sea. hacia la

munidad kespiritual, pues unicamente al ser autoconciencia del espiritu puede alcanzar el saber absoluto.
viostrara que la verdad de la ‘Fenomenologia es que el devenir formativo que describe se da de manera real
miéaméme en una sociedad organizada cuya verdad objetiva son sus costumbres ¥ leyes. En el esfuerzo que
ealiza - Hegel para presentar en esta obra el desarrollo del camino completo que recorre el individuo y la
ociedad, integrando ademas la experiencia historica, le presenta problemas estructurales, pues tiene que
frentar.la dificultad de relacionar la evolucion de la conciencia individual y de la conciencia histérica.
orque’ en el desarrollo de la conciencia individual hemos tenido ejemplos histéricos pero atn no nos

" 'ncontrabamos propiamente en su desarrollo. no habiamos entrado al anilisis de formas de vida social. es

“roblematico que si el capitulo de la razén concluye con la situacién de la individualidad moderna. el
, apitulo del espiritu iniciara con la Grecia clasica. como si tuviéramos que dar un salto atras en la historia. tal
-omo comenta Valls Plana: *"Como si el romantico, completada la educacion de su individualidad, se convirtiese de repente

. —
n un ciudadano de Grecia...™

. Hegel es conciente de estas dificultades y escogié un_camino mas sistemitico que fcnomchqlégico para
~‘nfremar esta cuestion, pucs prefirié desplazar la consideracion de las formas sociales objetivas de la vida
-umana al capitulo sobre el espiritu. ¥ resolver el problema de continuidad histérica introduciendo una
:Vplicacién sobre ¢l mundo de la ética paginas antes del desarrollo de la razén prictica para quc se
lnmprcndicra. anticipadamente. que la conciencia queda plenamente inmediatizada en - las instituciones
:ociales. en la vida de un pueblo que ¢s ¢ espiritu y la vida ética. Esto es, Hegel libra el problema repitiendo
s principios dialécticos bajo un objeto formal distinto, cntonces, primero sigue el desarrollo de la
“anciencia individual hasta su auténtica concicncia colectiva inmancnte en la sociedad organizada y llega al
.spiritu en el que las figuras anteriores. que cran momentos abstractos, cobran realidad. para después
ncentrarse en el desarrollo formativo de la conciencia pero ya dentro de su mundo. Esta situacion pone aan
s de manifiesto que es incorrecto leer la Fenomenologia suponiendo que las figuras de la conciencia sc
Jaceden en el tiempo de modo fineal. La realidad es que tnicamente en la vida dc un pucblo ¢s donde se
-aliza el espiritu de mancra completwa. pues en la vida de un pueblo ¢! individuo lleva a cabo en su trabajo

- ngular, inconscientemente. un trabajo universal v ¢l todo se convierte en obra suya, obra a la que se

“werifica y precisamente asi se recobra a si mismo desde esta totalidad. Unicamente en la vida de un pueblo

thad p. 177 TEb.LO L:UN %
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se nota que cada acto humano no es un puro acto sino un co-acto y ese trabajo comtn se ve plasmado en la

costumbres y en las leyes del pueblo, por eso en adelante el objeto que estd en el trasfondo es el espirin

como sustancia ética.*®

'

Hegel nos anticipa que la formacién de la conciencia se ve impulsada hacia la vida ética, pero ademas no:
plantea que si la conciencia busca alcanzar la conciencia de ella misma, su propia esencia. entonces no sol¢
se dirige hacia’la ética, sino que de igual forma lo hace hacia la moralidad, que en este contexto. es una figur:

superior a la eumdad mmedxata pues si se considera que esta sustancia ética se disuelve en las conciencial

individuales y que éstas Conducen a una conciencia de esa sustancia. encontramos que hay un momento en e
que el mundo modemo se presenta como la moralidad, en oposicion al ethos. al estado inmediato de la vidd
deun pueblo. Pero la conciencia de la moralidad. en tanto que individual, ; no: ‘es’ mads que una abstraccion, Iu

- verdad es el mundo, el espiritu. Pero el espiritu aparecera solamente al superarse la razdn como observante \

actuante.

Después del paréntesis del “reino de la ética™ con el cual Hegel hbra el problema eslructura] continug
exponiendo la marcha de la razén que deja de observar y se lanza ala accnon. Recordcmos que en esty
moimento nos encontramos con una razon que sabe que la objetividad de las cosas es el medio para estar er]
relacién consigo misma, de tal modo que va no esta su interés en las cosas sino en:su accién. ahora hi
tomado conciencia de su biisqueda. por eso ya no quiere encontrarse. sino hacéfsc. **quicre rcalizarse™. L:
accion de la conciencia que solo captabamos nosotros que scgunmos su proccqo f‘ommuvo ahora es cuplad‘

por clla misma, de esa forma pasa de la razén tedrica a la razén pracuca.

a. El placery la necesidad

La razén se concibe como esta esencia singular que cs para ‘si- v‘prc.t de’ rcaliza’rsc inmediatamente. Hege

nos plantea una conciencia que al afirmar su- md:\'ldualldad ab.mdona [ punlo “de \'lsla del conocimicnto

deja de ser universal. lo ilustra con la 1maLcn del l-austo d Gocthelzqu dc.sprccm cl cmcndlmlcmo v I

tiene mas que un \'alor negativo.

Fenomenolagm . PP 210-211
> Ein la edicién castellana -se ha entregado ¢n brazos del demomo, pues traduce unos sersos, modificandolos luy.r.amo.nlc versos del Fausto d
Goethe, parte 1. Escena de Fausto y el discipulos  Desprecia al entendimicnto > alaciencn,
Que son del hombre los supremos dones
Se ha entregado en brazos del demomio
¥ tiene necesanamente que perecer Ihid p. 214
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E] proceder hedo sta. ‘que ya ‘busca encontrarse en otro individuo, no es un puro apemo sensxble que sdlo
juiere consumxr el obJeto, sabe. que al consumirlo terminaria el goce y mas bien " quxere-clemmar el placer,
irero el goce no es una actividad sencilla. pues si la autoconciencia pretende gozar sin tomar en cuenta la
B ndcpendencna del otro. le toca experimentar esa independencia. Ademds. en el goce. la singularidad es
“nulada por la potencia anuladora del universal. a la que Hegel se refierc con el nombre de necesidad. pero

omo la autoconciencia inmersa no lo puede explicar le llama destino. Esa necesidad o destino muestra la

ragilidad de la singularidad. sc muestra de manera triagica porque le revela a la conciencia que su placer es
auerte: “el individuo se ha limitado a ir al fondo y la absoluta esquivez de la singularidad se pulveriza al chocar con Ia realidad...

ste ir al fondo siguc siendo para ¢€l. es su fin y su realizacion. lo mismo que la contradiccion entre lo que para ¢l era la esencia y lo

ue es la esencia en si: el individuo experimenta ¢! doble sentido que lleva implicito lo que obra. a saber. el haber tomado su vida:

»maba la vida, pero asi mas bicn con ello la muerte.™*!

La necesidad abstracta es como la potencia negativa y no concebida de la universalidad. contra la que sc
strella la individualidad. Es el transito de la vida a la mucné. de la voluptuosidad a la anulacién. el transito
¢ un momento a otro es el movimicnto de desaparecer. pues la individualidad que quiso gozar de la vida se
ncuentra que su misma individualidad muere aplastada por la dura necesidad universal y ¢l individuo se vaa
ique. Pero ocurre la acostumbrada inversion dialéetica de muerte-vida. asi que cuando busca placer se
acuentra aplastada por la dura necesidad. pero con cllo recupera la vida que es superior porque la unc al
niversal. De esa forma trunsitamos a una nueva figura en la que ahora es lo universal lo que cstd unido

imediatamente al deseo. porque ya no es un desco individual egoista, ahora quicre interiorizar el universal
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en el dictado de su corazén en el que supone que lo que es bueno para si tiene que ser bueno para la

humanidad.

b. La ley del corazin y el desvario de la infatuacién

La conciencia hedonista se transforma en conciencia romantica, pues la accidon del individuo brota de su
corazén se identifica sin mas con la verdad, pero la ley de su corazén se enfrenta a un orden del mundo
violento, por eso entra en conflicto con el mundo y con los otros hombres. En el fondo ese conflicto no es
mads que la cruel necesidad que aplasté al hedonista y que éste quiso interiorizar en el corazén, pero no lo
consigue, porque la individualidad sigue dominando como exterior. La conciencia no se da cuenta de que ese
mundo que esta ante ella sale de ella, es su propio origen, lo que ella experimenta es que este mundo esta
arbitrariamente separado del corazon de los individuos. siente que ¢l orden que reina en ese mundo es un
orden aparente, “orden de coaccion y violencia que contradice la ley del corazon™.** Para la conciencia nace
la necesidad de liberar al hombre y supone que lo que es el bien para si es bueno para la humanidad, cree
que lo expresé lva pureza de su corazdn. Entonces no hay mas que dos acciones o bien se resigna a obedecer
un orden ajeno y por lo tanto vive privada del goce de si mismo. o bien no acepta ese orden y se atreve a
seguir la ley de su corazon.

Acepta seguir la ley de su corazén y se topa con quc los otros hombres aceptan el orden de las cosas ¥ no
escuchan la ley del corazén. La conciencia del romantico. que es reformista, padece asi una desgracia
irremediable, pero incluso, si se cumpliera la ley de su corazén. al encontrase con ese nuevo orden. atn
siendo creado por él mismo. en ese momento dejaria de reconocerse en él. pucsto que dejaria de ser suyvo
porque seria un orden exterior. De manera que ¢l ser reformista de la conciencia romantica se convierte en
trdgico. porque todas las conciencias aseguran obrar segun la ley del corazén. que deberia ser universal. pero
cada uno queda sin reconocerse en la accién del otro. Por ecso. cuando la concicncin romantica quicre
identificar sin mas su individualidad con lo universal v trata de establecer su ley. los otros se vuelven contra
ella y se genera un desorden social: Lo universal que esta presente s6lo es, por tanto, una resistencia universal ¥ una lucha
de todos contra todos. en la que cada cual trata de hacer valer su propia singularidad. pero sin lograrlo, al mismo ticmpo, porque

experimenta la misma resistencia y porque su singularidad es disuelta por las otras. » a la inversa. *'

** Hyppolite nos explica que Hegel picnsa en el sentimentalismo de su época. ¢n Rousseau. cuyas ideas bebra durante toda su fuventud. en el
Wenther de Goethe ¢ incluso, como ponen claramente de manifiesto las slusiones del final del capitulo, en ¢b Karl Moor de los Bandidos de
Schiller. Con respecto a la ley del corazon nos comenta que es comao deair que el deseo de by aindioduahidad. se inmediates o su naturalidad, no
han sido adn superados. La ley del corieén nos prde seguir la primera inchinacion de la naturalesa, porque eree que lo que nos empuia al placer
nunca es malo a condicion de que la socicdad no nos haya penvertida Por eso. st cada cualt sigue las mdicaciones de su corazon todos podrin
gustar ¢l inmediato goce de vivir. Hyppobite. Op. cit.-p. 257

¥ Fenomenologia. ... p- 223 Hegel volvera sobre este punta aproposito det “alma bella™. nos dep la impresion de que un mundo de romanticos
es un mundo anarquico porque cada quien obra de acuerdo con su subjetividad a la que pretende unisersatizar
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El romantico no puede asimilar la oposicién de los demas y su no comprensién deriva en locura que se
‘uelve contra el mundo proclamandolo fruto de otras individualidades que no han obrado segin la ley de su

orazén. Lo que pasa es que cuando la conciencia romantica realiza la ley de su corazén no puede renunciar

lé umversalldad de la ley, por eso encuentra abominable y detestable el corazén de los otros hombres. Asi

1 Karl Moor de Schiller se indignaba y designaba a los hombres “como una hipocrita raza de cocodrilos™. Lo

,ue ocurre es que los dictados pretendidamente universales e impersonales del hombre de corazén son en
ealidad personales y particulares, v . por lo tanto. entraran siempre en conflicto con los similares dictados

el corazon de otras personas. Como dice John Niemeyer: El corazén de cada hombre serd de hecho falta de corazén

ara otro.*!

La contradiccién genera locura a la autoconciencia romantica, en tanto que clla es contradiccion para si
< nisma. En la locura humana. la conciencia en general sigue subsistiendo. de manera que el loco tiene a la vez

{-onciencia de la xrreahdad v de la realidad de su objeto. pero una vez mds por accion dialéctica las

penencnas negativas que esta comrad:ccnon engendra son salvadoras.

La virtud y el curso del mundo.

La conciencia hedonista era pura’ individualidad que decjaba fuera de si a la uni\'crsalidad por cso era
plastada por ella: pasé a ser conciencia romantica e tdentificaba snmplnmcnlc su mdlvlduahdad con la
niversalidad. desembocando en la locura. La conciencia que ahora surge es la del \'muo:o quc ya sabc que

ebe sacrificarse para ganar la universalidad. El “caballero virtuoso™ que nos. prgs«.ma Hg&el hacc pensar en

2’1 Don Quijote de Cervantes. o en los reformadores romanticos que conslamgmcmn subvlcncn cl mundo en
‘dz.a ¥'s¢ muestran incapaces de salir del verbalismo.* No se trata entonces de la virtud antigua quc. lcma un
undamcnlo pleno de contenido en la sustancia del pueblo ¥ comeo fin un bien real. se trata mas bu.,n dc una

“virtud carente de esencia, una vintud de la representacion y de las palabras. s por eso que la luchn de csa

inud contra ¢l mundo ¢s una lucha vana, porque trata de superar su perversion v su lucha sélo e llevard a

=lescubrir que ese mundo no es tan malo como clla creia.

Lo que ocurre es que ¢l virtuoso pretende hacer depender el bien de la conciencia. en lugar de que la
. onciencia dependa enteramente del bien. pretende que su sacrificio destruya la perversion del mundo. pero
n recalidad toda su accion es como pura pantomima porque en el combate: La virtud no sélo se asemicja al

ombatiente que en la lucha solo se preocups de mantener su espada sin mancha, sino que ha entablado también la lucha para

' Niemeyer. John Op cit p 110
Se trata de los adevlogos denunctados por Napoleon, numerosos en L ¢poci de legel. Sobre 1al vinud nos comenta John Niemeyer que esta
ondenada s ser superada por e Mundo purque esta mas preocupada por “editicar™ que por construir verdaderamenie. thid. p. 111 y
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preservar las armas; y no sélo no pucde emplear las suyas propias, sino quc debe bién ir las del adversario b

protegerlas contra si misma, ya que todas ellas son partes notables del bien por ¢l cual se ha lanzado a la lucha. hd

Por eso, el mundo vence a la virtud, pero no se trata de una victoria del vicio, porque como no se trataba d
virtud genuina, lo que vence es mas bien la realidad y lo que queda derrotado es una palabreria hueca. L
actitud virtuosa de la conciencia se desprendia de su pretensién de separarse y unirse directamente con e
universal, sin pasar por los otros o por la sociedad real. Pero, cuando desaparece la diferencia entre la virtug
y el curso del mundo. o entre el en si y el ser para otro, se nota que la virtud esta indisolublemente mezclads
al curso del mundo, se nota que el bien que se proponia la conciencia virtuosa es un bien ya existente
Aunquc parece totalmente vana la lucha sostenida entre la virtud y el curso del mundo, su desenlace contiend

L un resultado altamentc positivo, porque se ha mostrado que el movimiento de la individualidad es la realidad

i e lo umversal es una nueva reinterpretacion del convenclmnento racnonahsla de concebirse como todg

eahdad se sabe como una compenetracion dotada de movlmxemo de lo umvcrsal y lo singular. Con I

~accion de la individualidad se produce la unidad de la sub_]euvldad y de la objetividad. de la razén observantd

y de la razén activa.

d. La operacion de la individualidad
Finalmente la conciencia llega a captar el concepto en si. es la certeza de ser ‘toda realidad. 4
individualidad surge como la realidad en y para si misma y significa quc: “c! obrar es en ¢l mismo su verdad y st
realidad, y la presentacion o la proclamacién de.la individualidad es para este obrar fin en y para si mismo.”*’ La intencion dd
la conciencia virtuosa de reformar el mundo sc ha transformado en una individualidad que trabaja sin
' pretender cambiar ¢l estado de las cosas. tiene un comportamiento positivo ante el mundo. el obrar es su fin
por €so ya no toma a la realidad como una resistencia a la que hay que vencer. se sabe dentro del mundo y I¢
unico que quiere es expresarse. Mundo objetivo ¢ individualidad conciente forman una sola realidad concretd
quc es la operacion, porque los dones. las capacidades v fuerzas que estaban en potencia en ¢l curso de
mundo se realizan por medio de la eficaz operacion de la individualidad que produce la unidad de I
objetivacion de la razon observante y la subjetividad de la razon activa. Sin embargo. cada individualidad sd
encicrra en si misma y solo quiere expresar su naturaleza. pero cuando se eleva por encima de su (*»br:l
pasajera y limitada pretende contribuir a una causa mas general. porque sabe que con la aceion se activa I
universal que deviene real. sabe que todos los individuos cooperan igualmente a la exteriorizacion
realizacion de lo universal. A pesar de ello. esta universalidad de la individualidad es abstracta porque le faltd

ser verdaderamente social y comunitariamente compartido.

*® Fenomenologia.... p. 228.
7 hid. p. 231
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. Hegel evidenciara esta falia de real universalidad en €l individuo sefialando que tan solo se encuentra en un

eculiar “reino animal espiritual”. Se trata de un reino espiritual porque el individuo ya se sabe universal en

.1 accién mundana y esta dispuesto a considerar como igualmente universal la accién de los otros individuos,

ero todavia no es lo espiritual en sentido pleno, porque, como nos explica Valls Plana se compara con un

‘ :ino animal puesto que: “el espiritu se realiza aqui de una manera semejante a la vida en la naturaleza. La vida se fragmenta

1 especies, la especie en individuos vivientes, etc., de manera que la vida universal en cuanto tal no queda realizada para s

i ik

o lyppolite complementa esta idea indicando que: “justamente, considerando asi las individualidades en la particularidad

niversalidad y forma parte de ese reino animal que ya es espiritual.

P . . - 149 T3
: su naturaleza, en los limites de su determinacién especifica, es como puede hablarse de un reino animal espiritual Esto

Yignifica que todo género de actividad humana especializada es una conciencia meramente abstracta de su

De modo que esta individualidad moderna sélo es una individualidad determinada que todavia no-es real
niversalidad porque tiene que experimentar la limitacién de su individualidad. tiene quec darse cuenta de que
n una multitud de afirmaciones inmediatas producidas por diferentes individualidades son tan vilidas unas
omo otras. de modo que se anulan sin poder reducirse a unidad universal. Pero como la unidad universal no
cjavdé ser una exigencia. el papel de la universalidad va a ser representado por la cosa. clla ocupari el lugar
clo th antes se manifesté como la necesidad que eché a perder ¢l placer al hedonista. la ley de la realidad

©puesta a la del corazén o como el curso del mundo que triunf6 ante la virtud. Es el propio espiritu quien se

filariiﬁesta bajo la forma de la *"cosa misma™, la cosa es signo dec la sustancia ética y cuando el individuo

~-:2nga conciencia de ella serd conciencia ética. Si la cosa es producida por una individualidad especializada,

p——

"o alcanza a realizar plenamente la universalidad. porque es contingente. es Sache: sin embargo, como la

‘osa contienc la necesidad ¥ universalidad de ser cosa peneral es die sache selbst v s la compenetracién

“bjetivada de la individualidad y de la objetividad misma. en la cosa se exterioriza v objetiva la

sadividualidad que se sabia dinimicamente idéntica con la universalidad. De esta forma la cosa ha dejado de

- 2r ¢l objeto sensible que se presentaba como certeza inmediata. como dice Hegel: “Ahor, Ia cosa [Ding) de la

= ricza sensibic y de la percepcion solo tiene para la autoconciencia su significacién a través de ésta: en esto descansa la diferencia

“1tre una cosa [Ding] v una cosa [Sache ]

La individualidad ha llegado a un idealismo objetivo y sabe que 1a cosa es suya y al mismo ticmpo es un

~ bjeto universal. de esa forma se conviente en conciencia honrada que esta convencida de que su obrar es

iempre bueno. En esta pretendida honradez hay un fraude pues como la cosa es mi obra y al mismo ticmpo

s la obra de todos. la conciencia puede proclamar un aspecto y guardar al otro engafiosamente. Con-ello

Vatls Planas Op at p 19e
s

Hyppolite Opcit p. 272
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surge: “un juego de las individualidades, unas con respecto a otras, en ¢l que se engafan y son das las unas por las otra.

» 51 Se pone de manifiesto que esa honradez no es tan compacta porque

del mismo modo se a ellas mi
cuando la individualidad opera el peso no esta del lado del objeto producido. sino en el caracter individualist

de la conciencia. La crisis sale a flote cuando la obra de la conciencia honrada se muestra y es juzgada p
los otros vy denuncian el cardcter hipécrita de aquella honradez. El concepto de espiritu se podra realizar d
manera genuina Unicamente cuando la cosa sea verdadero medio de reconocimiento mutuo. porque no es qu’
la cosa no sea un universal real, sino que era obra de una individualidad que pretendia llevar a cabo abry

universal, pero operando en soledad y la verdadera obra universal exige que todo acto sea un co-acto. sélo g,

esa forma el obrar de todos sera el de cada uno.

Pero todavia no salimos de la individualidad que se identifica de modo inmediato con la universalidad }
supone que todo lo que hace esta bien, mas bien se convierte en una razén legisladora que reconoce valide
absoluta y normativa en sus propias determinaciones, encuentra en ella misma distintas determinaciones qu
valen como ley absoluta. Como ejemplos de 1ales leyes Hegel habla de la ley de *"'no mentiras™ v “amaras 4
préjimo como a ti mismo™ que se daw en la conciencia de modo inmediato. Nos mostrara que como a ley ¢
solo formal su aplicacion supone ir a lo contingente. asi el caso de prohibir mentir requiere por lo menos
precision de que cada quien debe decir la verdad de acuerdo con su propio conocimiento y conviceion de |
que sca la verdad. Pero. al introducir un factor de contingencia revela que ta ley moral no tenia un contenid
verdaderamente absoluto y plenamente determinado como pretendia. porque su cumplimiento dependeri ¢
la contingencia del juicio de la conciencia particular.
Con respecto a la ley del amor al pro_umo ocurre uan semejante. porqu; supone cqpv.cnﬁc.ar como 3

entiende ese amor. pucs muy bien podria verse como un pure scnnmu.mo p;m mmbu.n de otra forma. ¢n ¢

caso Hegel propone una vision amplia del amor,_\ atirma que: “debemos amar al préjimo de un modo inteligente. pu
un amor no inteligente le hara tal vez mas dano que el odio. Ahora bien. ¢} obrar bien de ul‘l mﬁdn esencial ¢ inteligente es, en
figura mas rica y mas imponante, la accion inteligente universal det Estado™ *° Lo que qulLrL dg_]ar muy en claro es que |
leves morales. que aparecian plenamente determinadas  desde - cllas mlsmas.‘ no estin  plenamen
determinadas. pues siempre requicren de un complemento contingente. La razon que pretendia legislar se |
encontrado con que no posce normas concretas de conducta; lo més que llega a tener ¢s una pauta para med
si un contenido ¢s o no capaz de ser ley. siempre que no se com}adigu consigo hlismo. de ahi que a la razy

no le queda mas que dedicarse a examinar leyes s comprobar si ¢s 0 no contradictoria. Pero se preten

realizar su anilisis evaluando la pura forma. Hegel lo explica aludiendo .a-la-~propiedad privada™ trata

'lhnd p. 244,
2 1md. pp. 248-249
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snsiderarla como es en si y para si, sin relacionarla con otros fines o utilidades y asi poder comprobar que
" uede ser una ley absoluta y no condicionada, pero de esa forma resulta tan ausente de contradiccién que una

"ssa sea propiedad de un individuo como que no lo sea o que mads bien sea propiedad de todos.

' Nos muestra que es absurdo pretender examinar la ley en su pura formalidad. puesto que si a la propiedad
- sivada queremos tomarla tal como es en y para si, en su forma mas universal y abstracta, entonces no
roduce contradiccion ni su existencia, ni su no existencia. Es decir. una cosa puede ser propiedad de un
'~ |d1V1duo o no ser s6lo de uno sino de todos. Como un intento de superar esta posicion. introduce la nocién

= necesidad. pero entonces muestra que es tan contradictoria la posesién como la no poscsion. Ademds. si
:")s otros aceptan mi propiedad se excluyen en un acto de reconocer que somos iguales y con los mismos
“erechos fundamentales, lo cual es contradictorio. Asi, la propiedad' se contradice por todos lados. al igual
:- ue la no propiedad. una y otra llevan los momentos contrapuestos ¥y contradictorios del singular y la
“niversalidad. pero desde su aspecto simple se mostraba cada uno sin contradiccion. Lo que a Hegel le
“iteresa explicarnos es que el principio de no contradiccién no puede ser pauta alguna para el examen de
syes morales, pues: Scria. ciertamente. algo bien extrafio que la tautologia, el principio de contradiccion, que para el

“snocimiento de la verdad tedrica se reconoce solamente como un criterio formal, es decir. como algo totalmente indifcrente hacia

verdad y la no-verdad. debiera ser algo mas que esto con respecto al conocimiento de la verdad practica.®

0 que pasa es que razon legisladora y razén examinadora tendrian que estar unidas. porque las leyes seran

ecuadas si se dan dentro dc la subjetividad colectiva. entonces las leyes serian institucién politico-social.

‘ues aunque fueran muchas guardarian su unidad en su ser espiritu de un pucblo. Tomando en cuenta tal
Tontexto. es evidente que si la razén quisicra quedarse como legisladora o como examinadora, implicaria
‘:parase del cuerpo social ¥ su compontamicnto dejaria de ser ético.  puesto quc no cs posible sostener
“idividualidades como sustancias éticas aisladas. Por el contrario. considerar coniumamcnfc el 'movimiento

¢ la concicncia legisladora v de Ia conciencia examinadora nos indica que la sustancia ética dubc lcncr un
antenido que. cicrtamente. s¢ construye por la operacion de las individualidades. El \'crd.:dcro conlcnldn cs

1ediato ¥ no una pura ley moral sino leyes sociales o politicas. con la claridad de que no sc trata de que los

wdividuos se sometan a leyes impuestas y arbitrarias, sino que todo individuo ha de reconoce en ellas.

Ihad p. 252 Los momentos del estorcismao y mas fuertemente con ¢l escepticismo mostraron que no es posihle sostener la pura forma desligada
:t contemdo
Valls Plana Op ot p 212
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mundo ético al comienzo del desarrollo de la razén practica. Al continuar ahora con nuestra exposicion sobre
el camino formativo accediendo a la figura del espiritu, ubicandonos en primer lugar dentro de un mundc
clasico, no es dificil darnos cuenta de que tendremos que recorrer un buen tramo del proceso seguido por el
espiritu para alcanzar la mentalidad moderna en la que nos encontramos al final del capitulo sobre la razon‘
por ello no hay que perder de vista que los momentos de la razoén legisladora y la razén examinadora son
figuras altamente subjetivas y que por ello mismo se pueden interpretar como revolucionarias. y en ¢

desarrollo formativo del espiritu no las encontraremos hasta ublcamos en la ilustracidn, puesto que se trata de

conciencias que pueden ser crmcas ante” la’ propla polis. pero al momento de exponerlos no nos

encontribamos en la vida histérica social real. solamente’ 'se trataban como fi iguras abstractas, que ahora
cobran su concrecxon en'la v1da espmtual como notamos en la revxsxon del espiritu inmediato y extraiiado en

el capnulo antenor. Ahora nos concentraremos en el espiritu ciérto dé'si.

3.4. El espiritu cierto de si mismo

Sabemos que cuando la Fenomenologia aborda al espiritu nos encontramos con el individuo integrado en
su mundo, en el pasado capitulo revisamos dos de. los tres momentos dialécticos del espiritu. el primero
correspondié al momento de inmediatez. es el momento de la eticidad que se concretiza en las instituciones
del pueblo griego, pero el espiritu llega al saber abstracto de su esencia en la concrecion de la persona-sujcto
del estado de derecho romano. asi accede a la forma de la universalidad y al momento de inmediatez v
cticidad se opone el momento del espiritu extrafiado que nos introduce cn el mundo de la Cultura. en el que ¢l
si mismo singular se encontraba con que su sustancia estaba fucra de ¢l. La consideracion del camino de 1a
cultura nos llevo a través de la ilustracién al terror y a la suprema abstraccion: la muerte. pero a pesar de cllo.
la conciencia experimenté en ¢l la voluntad universal como el patrimonio del sujeto singular. de modo que su
saber o certeza subjctiva se adecua a la verdad: “Aqui. pues. parece ¢l saber. finalmente. plenamente igual a su verdad:
pues su verdad es este saber mismo y ha desaparecido toda oposicion entre ambos ludos: y no prcclsnmcnu pam numlms o en si.

ss

sino para la misma autoconciencia.

Nos encontramos asi en ¢l momento en el que ¢l espiritu neee "td rucobmrsu de la le‘dldd dc SI mlsmo va

de nuevo a 1a autoconciencia, cs el espiritu cierto ‘de si ‘mismo quc s'é«nianiﬁcsia n‘el momento de la

,morahdad es l momento del desarrollo del ¢ iritu en el que se presentala Squctividud de:modo mas

e palcnlc como \’LI’CIT‘IOS cn scguuda.

La esencia absolula s¢ plasma ahora como obligacion moral. nos cncommmos nu amcmg con cl saber

mmedlato. ahora el sujeto sabe y cumple la obligacion ¢tica de una minera total. \a no. cs ‘conciencia parcial

* Ibid. p. 351.
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e la obligacién, como lo fue la conciencia ética que desencadenaba la wragedia, ni tampoco es la conciencia

ducada que buscaba una mediacién que la identificara con la sustancia pero que a pesar de su entrega no se

umplia o no regresaba perfectamente al individuo singular tal como le ocurrié a la conciencia creyente:
hora la conciencia estid absolutamente mediada. por eso se puede decir que la universalidad esta en el

dividuo, es su sustancia y ese saber suyo es toda realidad.®

El sujeto revolucnonano se vuelve sujeto interior moral y tal como nos comenta Eugemo Trias: En vez de
ahmr ‘activamente ‘la libertad se limita a pensar la libertad, en vez de ser practico politico, compromcndo v francés. se vuclve
erano, pietista, kantiano y germanico.”” Parece una laguna de la Fenomenologia el no proponer algiin modclo de
".‘ istado o sociedad posrevolucionaria, Trias sugiere que con el paso de la revolucién francesa a la moralidad
“1egel quiso darnos a entender algo muy concreto: “antes de preparar ese modelo [De Estado o sociedad] es preciso

wdificar sustancialmente Ia actitud interior, el talante moral desde el cual, y sélo desde el cual. puede empezarse a pensar dicho

wdelo.”*® Tal renovacion seria necesaria para poder llevar a cabo la tarea de reconstruir un orden social v

olitico postrevolucionario. en cse caso el capitulo sobre la moralidad vendria a ser como el prolegémeno de

1 Filemofia del derecho. Habiamos anticipado que moralidad se opone a ecticidad. porque sc trata de la
cterminacion del sujeto que no viene dada sino que es producida por €l mismo: la accién del sujeto moral no
std determinada por leyes dadas y claramente fundadas en la realidad sustancial en donde cncarnan. La
ccion moral es determinacion de un sujeto que se sabe libre y que sabe que su accién, por ser accion
umana. es universal porque su accion es inmediatamente una accién con validez “para todos los hombres™.

is asi como Hegel nos adentra en el terreno de la critica de la razén prictica.

a. El mundo moral, como rcprcscnlacmn

Nos encontramos con una concuncm que se siente abqolutamcmc llbrc. pnrquu sahc quc no hav nada fuera

¢ ella que la pucda limitar u ohln_ar ademas este sabcr. el sabcr de'esta lihcrldd s su sustancia. <.5' cl deber

or ¢l deber. Hegel'lo dice du esta forma: “L.a conciencia es absolutanunlc l:brc porqm s.:bc su llbcnad ) prcmsamcmc

ste saber de su hbcnnd €s Su sustancia y su l'n ) su unico conlcmdu"“’ .

El momento de la autocanciencia moral coincide con la conccpcnon moral kantiana. de modo que Hegel no
"1 ve tanto como una propucsta filoséfica. sino como una manera de vivir, Para nucstro autor, la serie de
ontradicciones que expresa la concepeian moral kantiana vienen a ser contradicciones vividas por ia propia

onciencia en el trascurso de su expericncia moral. sin embargo. ¢l desarrollo del andlisis de este momento

Es el nusmo resultadoe al que se Hege con Lla bibertad absoluta, pero ahora como apunta Trias: La Critica de la razén practica kantiana da a
vussean [ conciencia que i su modelo soctal tatta, ienonza y prensa positnamente to que lu guillotia hacia negatvamente Trias, Lugenio,
pocit. p.208

ihd. p 204

Ibid p 206
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formativo del espiritu no deja de constituir una aguda critica al intento de establecer un moralismo pure qu
sélo se puede mantener a nivel de pensamiento, porque cuando pretende pasar a la accién cg
irremediablemente en contradicciones que la conciencia pretende librar recurriendo a postulados de la razg

que a fin de cuentas constituyen antinomias que no hacen mas que desplazar® la contradiccion.

Hegel analiza lo que, a su modo de ver, son las contradiccion es en las que cae el plantecamiento mor
kantiano, contradicciones que éste intenta salvar postulando su armonia. Primeramente, ante la oposicion qu
observa entre moralidad y naturaleza, postula como fin Gltimo del mundo la armonia entre ambas: por oty
parte, ante la oposicién qﬁe encuentra entre la autoconciencia y su voluntad sensible, postula que el fin de
autoconciencia como tal es la armonia entre la moralidad y la voluntad sensible. tales postulados satisfacen
exigencia de la razén pero no a la conciencia moral porque establecen una armonia que ella no experimen
como existente, porque la experiencia muestra su desarmonia, puesto que encontrar tal armonia es tant
como estar condenados al trabajo de Sisifo, es decir. un trabajo que en este mundo no puede cumplirse. Y n
es que sea un defecto sino que mas bien es lo propio de su naturaleza, porque. si se alcanzara la armoni
desapareceria la moralidad humana consistente en superar lo negativo. la sensibilidad, por eso no queda mdg
que proclamar la tarea como absoluta ¥ remitir el perfeccionamiento de esa armonia al infinito. pues. si §
alcanzara realmente, superaria la conciencia moral: “Por eso la perfeccion no puede alcanzarse realmente, sino que delf

pensarse solamente como una tarea absoluta. es decir. como una tarea que sigue siendo senciliamente eso, una tarea.”*'

Concebir la tarea como infinita. solamente disimula una contradiccién que no se puede afrontar. por que
oposicién que intenta ¥ resolver los postulados se disuelve con la accién. en ella se unen los extremos. Peif
como la moralidad pura se ha ubicado sélo en el pensamicento y todavia no va a la accién no se da cuenta d
ello. mas bien reflexiona en la idea de que el sujeto moral se relaciona con un objeto multiple. se da cucnta q
que frente a la simplicidad del deber puro surge una pluralidad de leyes morales ¥ su casuistica, ¥y aunqy]
para la conciencia moral lo vilido es ¢l deber puro y las determinaciones ulteriores aportadas por
pluralidad de leyes morales o de casos no son sagradas en si mismas. sin embargo no deja de ser verdad qu
en virtud de la accion que entrafna la multiplicidad real hay que conceder que esos valores morales multipl
deben valer en y para si. porque un deber moral sélo puede ser para unu concicncia. Ante esta dificultad.
conciencia moral establece otro postulado y concibe otra conciencia en la cual lo universal y lo particul
formen la unidad quc no sc da en la conciencia moral humana. es la conciencia del sefior dominador d
mundo. Dios, como conciencia moral suprema. Este nucvo postulado garantiza la posible realizacion d

soberano bien en el mundo. pero al precio de que la conciencia moral se proyecte fuera de ella. en ot

~0 . . . .
La traduccion de Roces toma i la palabed Persrellunge por Jeformacion pero nosotros seguimos a Valls Plana que propone traduciria mej

camo desplazamiento. por ser un sentido mas hiteral y quitar oscundad al testo hepehano. Ctr Op o p 300,

® Fenomenologiv . . p 3558 . . e e H
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onciencia que une el contenido y 1a forma, lo particular y lo universal. Eso significaria que la necesidad del
ontenido cae fuera de nuestra conciencia y un santo legislador tiene que mediar entre el deber determinado.
21 puro deber y la razén. Pero si esto es asi, la conciencia moral se ve despojada de aquella posesion
nmediata del deber puro de la cual partié, al considerar que el deber puro reside inmediatamente en el
egislador divino y s6lo de manera mediata vale para la conciencia real activa. se sigue que la conciencia real.
a que actia, es una conciencia moral imperfecta y contingente. ya que su conocimiento de la obligacién no
dcanza la ultima determinacién, porque su propio querer esta afectado por fines particulares y sensibles:
\demas, la dicha no puede pertenecerle como propia, porque siempre media el santo legislador y si llega a

ecibir dicha tiene que considerarla como un regalo o gracia divina.

La critica que aqui realiza Hegel sobre el pensamiento kantiano va mds lejos que una critica de su
‘concepcion moral” del mundo. ya que se refiere igualmente al dualismo del entendimiento finito y el
sntendimiento infinito, donde la unidad cae fuera de ella como una armonia en si. Desde la perspectiva
1egeliana, la moral kantiana es el concepto que no llega a concebirse unidad de lo distinto que se pone
iternativamente como unidad o como dualidad. El problema esta en que la conciencia no desarrolla el
:oncepto que ya tiene, sélo lo piensa. pero el concepto absoluto es el unico que permitiria superar la
intinomia porque captaria la dualidad. lo otro. a la vez como opuesto ¥ como idéntico.*? La accién desplaza
os postulados a su contrario. muestra que la conciencia moral no se toma en serio su propia moralidad
wuténoma. porque no puede mantener csa esencia moral pura sin caer en contradiccion y es que la
;ontradiccion surge de manera mas escandalosa por la insistencia de la conciencia moral en enunciar como
unto lo que se manificsta como separado. su propio gesto de postular la unidad es prucba de que no se toma
:n serio la separacion. es por ello un acto hipocrita implicito en cada uno de los vaivenes recorridos, pues
siempre que trata de refugiarse en si misma como conciencia inmediatamente moral cae en hipocresia porque
:lla lleva la contradiccion en si misma. Asi pues. la dificultad del kantismo sc evidencia cn el terreno de la
sraxis. porque la accion nos muestra que no es necesario postular la armonia de los opuestos ya que, al

ictuar, ticnden a su unidad.

Hegel ponc de relieve que ¢l espiritu dicotémico del kantismo tampoco es racionalmente estable en el
“erreno de la Razoén prdctica. porque una vez que se establece la dicotomia entre moral pura y
determinaciones de la moralidad. o sea enire moral y mundo, ya no ¢s posible que la accién moral los pueda
conciliar y los postulados que intentaban solucionar la contradiccion. confrontados con la accion sélo la

desplazan. Y es que. aunque es verdad que en la concepeion moral del mundo la conciencia no encuentra su

? Afirma Valls Plana  las antinomuas hantianas tncluso la de la Razon Pura) sélo pucden superarse pasando de los modos representativos
dualistas) al modo conceptual (umidad de lo distuinto)y Valls Plana. Op. cit. p. 298,
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objeto como algo extrafio, en cuanto se sabe a si misma ccmo lo activo que engendra el objeto, éste no h
quedado liberado, todavia se pone como funcién de la conciencia y no como objeto que es a la vez libre en

para si y es para la autoconciencia, porque en realidad el objeto es otro sujeto, pero todavia no se capta asj
La deficiencia de la concepcién moral del mundo se puede expresar en términos intersubjetivos diciendo qu
la libertad de la conciencia moral carece de objeto adecuado porque no se orienta hacia otro sujeto libre

independiente. El mundo al cual se oponia la moral kantiana era solamente un mundo natural. indiferentc
carente de libertad; en cambio, lo que busca Hegel es un mundo social, de ahi que afirma: “La concepcién mors
de! mundo no 'es,'pp'r taj-uo, de hecho, otra cosa que el desarrollo total de esta contradiccion fundamental con arreglo a sus diverso

lasos: es,: para emplear una expresion kantiana aqui donde mejor cuadra. toda una trama de contradicciones carentes d

pensamiento-"%

!

Desde la perspectiva del concepto es posible superar la idea de la desarmonia de la moralidad y la dicha
porque ahora ya se puede hacer la experiencia de que si la moralidad es imperfecta, en otras palabras. no ¢
de hecho la moralidad pura, entonces no es una injusticia que al que actiia inmoralmente le vaya bien. puestd
que la moralidad en general es imperfecta. en ese caso tiende a desaparecer la designacion de un individud
como inmoral, pues tal juicio sélo tiene un fundamento arbitrario. a fin de cuentas intentar sostener ¢l juicid
moral o propio es un acto que oculta otra intencion. es hipdocrita. pues sc trata de la envidia que se encubrd
bajo el manto de la moralidad. Sin embargo la autoconciencia moral quiere huir con horror y replegarse en s
misma. entonces se constituye en una buena conciencia que rchuye semejante representacién moral de

mundo. quiere rehuir a la hipocresia 3 el mismo gesto de rehuir significa caer en la hipocresia.™

Ahora podemos entender mejor por qué para nuestro autor ¢s importante ser muy agudo en la critica a I
moralidad kantiana. Hegel quiere defender la tesis de sustentar lo absoluto como presente. por ello. busc:
establecer la relacion dialéctica presente en la'accion real v no puede aceptar un Dios puramente trasccndcmu;
que no esté ligado al mundo. puesto que tal Dios seria tan superfluo como su accién. porque seria un ser quy
se basta a si mismo. Esta es una tesis que ataie directamente a la tematica religiosa. pero no sélo a clla. pues
la postura hegeliana nos plantca un absoluto que ademds de tener implicaciones religiosas tiend
consccuencias politicas. porque legel piensa en una accion absoluta v real que lleva la racionalidad en s
misma, dice Valls Plana reveladoramente: “Es en a moralidad kantiana donde se recoge el fruto de la reforma luterana qud

ha revolucionado el cristianismo medieval al iniciar una reconciliacion con lo absoluto en la interioridad fibre del hombre. Hege

quicre llevar adelante esa reconciliacion rcalizindola en la libenad de la relacion  intersubjetiva objetivada social

historicamente.”**

' Fenomenologia.... p 360 Es una frase ironica porque Kant hahia empleado una expresion semegante pera para referiese al lamado argumente
cosmoldgico para probar ta enistencia de Dios en la Critica de la Razon Pura

* Ctr. Ibid. p. 368.

** Valls Plana. Op. cit. p. 299
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b. La buena conciencia * y el alma bella

Recordemos que la primera forma de la subjetividad individual fue la persona de derecho del Estado
‘omano que a su vez era la verdad del mundo ético, péro la existencia inmediata de esa persona consistia en
n reconocimiento meramente juridico y abstracto de si como de su persona. La segunda se dio al término del
sroceso de la cultura, donde la universalidad quedaba fuera del sujeto bajo la forma de libertad absoluta; el
lefecto de ese segundo si mismo, si mismo revolucionario, fue que su universalidad carecia de realidad
- yositiva y libre. La autoconciencia interiorizo esa universalidad y traté de desarrollar su aspecto positivo
romo conciencia  moral del mundo, pero solamente sacé a la ‘'luz que su universalidad era abstracta.

 undamentalmente porque carecia de un objeto que fuera a la vez universal, real y libre. No se enfrentaba con

stro sujeto que pudiera determinar la adecuacién entre el principio y la accidén. de ahi que tuvo que recurrir a
‘la nocién de un Santo legislador para que le diera sustento. Entonces no era posible determinar si su accién

:ra moral o inmoral, sincera o hipoécrita, pues el verdadero tribunal critico es otro sujeto que quiera cumplir ¢l

.Jeber y hacer efectiva esa voluntad mediante la accién. Es asi como surge una buena conciencia que sabe que

o que hace responde a su sentido del deber.

La buena conciencia tiene para si su verdad en la inmediata certeza de si misma. es su esencia. la propia
singularidad inmediata es el contenido de la accién moral. su forma es este contenido. ¢l si mismo como puro
~movimiento al que Hegel denomina como la propia conviceion. Es lo simplemente universal, porque es un
iaber que es su propio saber y ¢s conviccion del deber. porque: “El deber ya no es lo universal contrapuesto al si

nismo. sino que sabe que no tiene validez alguna en esta separacion: es ahora la ley en virtud del si mismo. ¥ no el si mismo en

‘virtud de la ley. La ley ¥ el deber no tienen por ello exclusivamente la significacion del ser para si. sino también Ia del ser en si;

b7

Jues este saber s precisamente el ser en si por su igualdad consigo mismo.™” La universalidad es la conviccidn en tanto
juc esta conviccion presupone la relacion de las autoconciencias: la buena conciencia no ha abandonado el
suro deber o el en si abstracto. pero ademas es ¢l momento esencial que consiste en comportarse hacia los
tros como universalidad. El convencimiento de-la bucna conciencia nace de la presuposicion de que su
:onviccion debe valer para los otros, lo mismo que vale para si: lucgo entonces. exige el reconocimiento de

X

su conviceion,
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Hyppobite. Hama nuestra atencion respecto o la positihdad de establecer analogias entre ¢l analisis yue tlegel nos presenta sobre {a bucna
:onciencia. la conciencia moral concreta, 3 L Alosofia exsstenciabista, entanto que ¢l si mismo. cicrto de su ser. es ya la existencia con su
ustonicadad Ot Hyppolte Op cit p 451
U Fenomenologia .. p 372 Pero como nota Marta Teresa Yuren, la accion de 1a buena conciencii es un elemento objetivo: “Mas aan, la buena
ONCIENCIa ¢ ConCencia respansable. » coma tal es condiencia que actia. que se comporta hacia los otros come universalidad ¥y traduce su
sontenido singular al clemento vbictive en el gue os universalidad 3 reconocido ™ Yurén Camarena. Maria | eresa, Eucidad, valores sociales v
sducacton Mevco, UNIPL 1998 p 32 .
S Asi o enfatiza Happolite op ¢ p 459
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La buena conciencia es esencialmente activa, su actuacién es simple e inmediata porque no brota dej
analisis ‘de miiltiples deberes, sino de su evidencia existencial; es decir, su yo libre se encuentra vinculado :
la “facticidad™ de su ser determinado, que estid intimamente unido a sus posibilidades. Solo de esa forma sy

actuar es sabido y al mismo tiempo querido. Porque su yo es libre y su existencia es posibilidad que nunca e

una posibilidad cualquiera, porque siempre esta inmersa en una historia que es su historia.®® Pero a pesar dd¢
que su ser sujeto es su propia ley, necesita de la confirmacién de su universalidad en otra conciencia, por es
la buena conciencia no apela simplemente a su convicciéon subjetiva, sino al valor universal de es
conviceidn, a diferencia de la cohciencia moral del mundo que sélo juzga por ella misma. la -buen
conciencia ya tiene como sustancia el elemento comunitario, pues la peticién de ser reconocida es un

momento esencial de ella misma, sélo asi puede ser verdaderamente conciencia universal y sélo con ese

reconocimiento se completa el acto moral en su realidad.

La comunidad de las autoconciencias humanas vinculadas unas a otras. es el ser espiritual que puede dar
una validez y una consistencia a la acciéon. Asi, en la lucha de las autoconciencias por el reconocimiento.
lucha sin la cual la autoconciencia no existiria, puesto que para ser nccesita la mediacion de las demas.
prefiguraba la exigencia del reconocimiento de la conviccion que ahora se presenta en una forma mas
concreta. Pero la bucna conciencia es ingenua ¥ supone que desde ¢!l momento ¢n que actia con convicecion
su accion debe ser reconocida inmediatamente, no se ha dado cucenta de las dificultades del reconocimicnto.
La individualidad humana. como buena conciencia. parece regresar a la inmediatez del mundo ético. porque
todavia se desarrolla a partir de una inmediatez primera. el espiritu vuelve a ser espiritu natural. Si cmbargo
no ha sido en vano el proceso de la cultura. a través del cual el espiritu se ha reabsorbido por completo en el
si mismo. El real problema esta en que la universalidad de la buena conciencia que consiste en ser reconocida
como igual a todas las autoconcicncias. no incluye de hecho a esas otras autoconciencias. porque cllas no han

cooperado en su constitucion sino que solamente son llamadas a confirmarla.

Esto quiere decir. que el obrar libre de la buena conciencia resulta un obrar que cae en la incertidumbre
porque no sabe si este aspecto particular. valorado por.clia como universal. seri valorado de la misma mancra
por los otros. Asi. salc a la luz que la accién dg la bucna conciencia no escapa completamente al defecto de la
conciencia moral de! mundo de tender a los dcsplazamicmos. porque ahora pone la determinacion para otros
distante de como es paray‘c“‘u‘ misrﬁa.;(lih;llonccs resulta que los otros ignoran si clla esta obrando como
conciencia moral o no. asi que juzgan su actuar como procedente de una conciencia mala. y tienc que ser asi

porque estamos hablando de un actuar lgjano. o sca que las conciencias que estan frente a la buena conciencia

*% Al respecto Cfr. Ibid. p.457 )
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10 pueden reconocerla. porque no hacen en ellos mismos lo que la buena conciencia hace en ella. La accion
le la buena conciencia no es resultado de una co-accién, de tal modo que se enfrenta a otras individualidades
sero todavia no se da entre ellas una auténtica intersubjetividad. Y es que conservar ¢l derecho a la propia
ictividad, exige negar el valor universal de la accién moral de la buena conciencia. negacién que ocurre
_wuevamente en el lenguaje. lenguaje de las opiniones al que la buena conciencia responde con su propio
" znguaje de la conviccién y con ello se da cuenta de que su acto moral. por ser una accién particular,
nantiene una ambigiiedad que permite una mala interpretacion de sus actos. Ella tiene que expresarse ¥ no
anto para dar razén de todos sus actos, sino porque la expresion es el requisito que debe cumplir para ser

‘econocida ella misma, su subjetividad. Ya habiamos visto. en la cultura. que el lenguaje es el acto del

ercibir y ser percibido. donde la suchllwdad alcanza su perfeccion, porque aspira al reconocimiento mutuo.
‘unque éste no se ha dado todavm.
El lenguaje de la buena Cdncichcia va no es un lenguaje invertido. inversor ¥ desgarrado como aquél con el

ue culminaba la cultura. la buena conciencia necesita ia palabra para acompafar a sus obras, pucs solamente

or nu.dxo de la palabra puedc quitar la ambigiiedad a su accidn. afirmar su certeza universal y sm hlpocrcsm

orque no ucn u anoblc mt;ncnon. solamente quicre demostrar su universalidad. La anica .

dccuada dcl si mismo cierto de si no es el acto cuyo contenido sigue siendo particular ¥ conlm[,u.mc. :mo el

aber dcl Aacto por ‘el sujeto que actia y. justamente. este saber se hace objetivo ¢n ¢l lgn&uajc

La bucna conciencia decidio salir del desplazamiento hipécrita y pasar a. la accié erimentado

ue no basta con la accién. era preciso afadirle el lenguaje que comunicara su conv:ccn n mUma ‘pero la

aldbra es fragil. no lleva en ella un peso de determinacion real, de modo que la bucna conciencia queda

ncerrada en si misma. se vuelve romidntica y se constituye en alma bella quc‘v sc.otorga a si.misma el

ontenido de la accion v la buena conciencia no consigue una universalidad concreta, pues se reduce a una

“iniversalidad de puras palabras. ¢l lenguaje se muestra como lugar del reconocimicnto que se descompone y
“la lugar. de nueva cuenta. a la opasicion de los singulares entre si. No es quc el lenguaje no sca el vehiculo
ara Hegar a una universalidad conereta, pero tiene que ser mas que palabra. tiene que ser al mismo tiempo
" ‘bra. La conciencia moral esta condenada sicmpre a una escision entre realidad 'y universalidad, pero el
_amino formative continta v la contradiccion tiene gue salir a flote, aunque dé lugar a‘conﬂicto social,

“auesto que se contraponen las subjetividades.

Cuando la buena conciencia se encicrra en la palabreria romadntica se transforma en conciencia bella que

fegel describe como: un alma bella dessenturada, como se la suclke llamar, arde consumiéndose en si misma ¥y sc evapora
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como una nube informe que se disuelve en ¢l aire.”® Es autoconciencia que se abisma en la nada de su subjetividad
se manifiesta incapaz de realizar ninguna accién positiva porque se niega a alienarse, a dar al concepto u;
contenido determinado y externo. El alma bella no es sélo la individualidad moral concreta. sino que tiend
a hacerse mas contemplativa’ que activa, pues su principal preocupacion es darse cuenta de su pureza interio:
y poder enunciarla. Nunca llega a abandonar por completo la preocupacion por si misma como exigiria |
verdadera accién, su contemplacién puede interpretarse como de cardcter religioso o estético, puesto que |
que encuentra en ella misma como voz interior es una voz divina; su autocomplacencia es al mismo tiemp
un goce de lo divino en ella misma. Con el alma bella la autoconciencia retorna a su refugio mas intimo. ant
el que desaparece toda exterioridad, puesto que el yo es toda esencialidad y toda existencia: sin embargo, {

esta alma bella: Le falta'la fuerza de la enajenacion, la fuerza de convertirse en cosa y de soportar el ser. Vive en la angustia d{

manchar la gloria de su interior con la accion v la existencia: v, para conservar la pureza de su corazén, rehuye todo contacto con Iy

realidad y permanece en la obstinada impotencia de renunciar al propio si mismo llevado hasta el extremo de la dltima abstraccior

y de darse sustancialidad y transformar su pensamiento en ser v confiarse a la diferencia absoluta.”

c. Perdén y reconciliacién : .

El enfrentamiento entre el alma bella y la mala conciencia es el escenario en el que se desarrolla I
inversién suprema, el perdén de los pecados. pero ¢l tema del perdén trae a cuento a la religion, pucsto quy
la figura de Cristo es el signo del perdén de los pecados. €l perdonaba los pecados por la confianza que teniy
en el espiritu. que ain no era. pero se encaminaba hacia él ¥ con ello descubria que ¢l espiritu es inmanente :
la vida finita. Por eso. los judios no podian entender cl perddn de los pecados. pues concebian a Dios como e
absolutamente trascendente. Cuando Hegel asienta la tesis del perdén de los pecados esta pensando en ¢
fondo en la inmanencia de lo infinito en lo finito. aunque tal pensamiento lo conduce a una conccpc:ic')rJ
trigica de la historia: puesto que la infinitud verdadera y concreta no pucde darse sin la caida. el pecado. Nef
deja de ser sorprendente que Hegel afirme que la culpa va ligada a la accion v pese a que da lugar a es:
concepcion tragica. no lo hace con un sentido pesimista. expresa el conocimiento profundo de lo humano quy
no es perfecto ¥ justamente por el conocimiento profundo que nuestro autor tiene sobre la religion
especialmente del cristianismo. sabe que la figura de Jesis revela la esencia absoluta de la inmanencia de o)

divino en lo humano que esti llamado a trascenderse. Como veremos la propuesta hegeliana de 1

reconciliacion es una propuesta optimista.

" Fenomenologia.... p-384 Gocthe planteaba en Contestones de e alnng bella, que ef alma bells es mis contemplatisa que actina: se opone,|
por ¢jemplo. a la activa cristiana gue ¢l mismo autor pinto cn ¢l personare de Natala Lo que pasit es gue ¢ alma bella tiene que consumirse en si
misma y “desaparecer en esti purezd (rnsparente como un raporaintorme que se disuehve en el aire Hegel msistto en ese cardcter contemplativy)
dcl alma bella. que es la subjettvidad clevada a unayversalidad, pero e mcapas de salir de si misma. on tanto que se niega a actuar en ¢l mundo)
esa nepacion la conduce a la pérdida de si misma, 1al parcce que e falta fuerea para al irse. para hacerse una cosa y aguantar ¢l ser. Cir
H_\'Jplp;:lilc. Op. cit. p. 365-468. Valls Plana seaala que cf paralelo filosofico de esta tigura esti en la propuesta de Fichte. Cfr. Valls Plana, Op. ot

?' Fenomenologia.... p. 384 . .
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La conciencia que actia y el alma bella encarnan en figuras concretas lo que la concepcién moral del
nundo encerraba en una sola conciencia bajo la forma de una antinomia de términos abstractos. El
novimiento del uno hacia el otro, debe tener una presencia y dar lugar a una dialéctica tan representativa y
an concreta como la del amo y el esclavo o como la de la conciencia noble y la conciencia vil. En principio
:] alma bella juzga a la conciencia que actiia como conciencia pecadora. Pero es inevitable que la conciencia
ca pecadora: habiamos visto antes que la culpa estd ligada a la accién y en ese caso “sé6lo una piedra es
nocente.” Sin embargo, el alma bella se cree pura y con derecho a juzgar. pero su pureza radica cn su falta
le accién, en realidad es una conciencia hipdcrita, que quiere que se tomen por hechos reales lo que sélo son
alabras, pues pretende demostrar su rectitud, no por medio de actos, sino mediante la proclamacién de
:xcelentes intenciones. El sujeto que estard mas cerca de alcanzar la reconciliacién es aquel que acepte el
srecio de la culpa de su obrar ¥y como la culpa es inevitable. entonces es necesario, como sefiala muy bien
Zugenio Trias: “ensuciarse las manos. Herir, ser herido, agredir, ser agredido. Pero no cabe situarse fuera del mundo, despedirse
sellamente del mundo al modo de Novalis, evaporarse de este mundo suavemente. . (...)>‘To'da éccién,i ch(raz»én de que siempre es

inita, puede ser determinada nepativamente, puede ser juzgada. Asi hasta la mas grande accion del ' mas grande de los hombres,

wede ser denunciada desde una conciencia que perciba méviles reales como egoismo, atian de gloijia. fama y vanidad. ™

[.a bella conciencia juzga a la concicncia que actua y la con\'icrtvé en mala cbricitcncia. pero ¢sa supuesta
nala conciencia reconoce que su actuar es siempre culpable y se. confiesa. La confesién no es una
wmillacién, un rebajamiento. una degradacién de la conciencia que se confiesa a la otra, mas bien al
:ontrario. pues al confesarse se iguala a la conciencia que la juzgaba. La conciencia que se ha confesado
:spera que la otra actile en consecuencia. pero en lugar de que el alma bella confiese se torna en corazon duro
- rechaza la continuidad con el otro. pero el ser humano no puede aislarse de los otros, porque neccesita ser
weconocido. Asi. sc invierte la escena y el alma bella que se sentia pura s¢ mucstra como injusta al negarse a
alir de su interior. su corazon se muestra tin duro que: “se ve desgarrada hasta la locura y se consume cn una
wostalgica tuberculosis. Bsa conciencia abandona, por tanto, de hecho, el duro aferrarse o su ser para si. pero sélo produce la unidad
arente de espiritu del ser”” Cuando el alma bella no puede contemplarse en el otro es abandonada por el
:spiritu ¥ se convierte en abstraceion pura. infierno y locura, privada de toda (.omumddd Sm embargo, la

ocura ¢s yva una reconciliacion, aunquc negativa, porque: La ruptura del corazén duro y su cmllac;én a umvcrsahdad es

1 mismo movimiento ya expresado en fa concicncia que se confcsaba

;

Hegel nos muestra que cs la propm accmn moral la’ que exige el acto lm;,ulsuco dc pcdlr pcrdon para
ilcanzar la reconciliacion de lodOs con lodos. s lan lmponamc cl acto de reconocer la culpa v pcdlr pcrdon

. jue podemos dccnr que cs.un pruupucslo dc convlvcncna. El perdon de los pecados es una. lcsxs muy

T 2 Inas, Eugemio Op en pp. 227,220 O como cita Hegel' Nudie es héroe para su ayuda de céamara. Hegel Op. cit. p. 389,
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optimista, porque supone que por su medio las heridas del espiritu se curan sin dejar cicatriz,” pues con L
palabra de la reconciliacion la singularidad se adhiere al espiritu. La palabra de perdén reconcilia al espirit;
en su aspecto universal de pura continuidad con la singularidad que es pura discontinuidad. puesto que l‘
conciencia que al actuar se mostraba culpable, al reconocer su culpa renuncia a la unilateralidad de su accidj
y la conciencia que otorga el perdén renuncia a la unilateralidad de su juzgar universal. Si el saber d¢
universal se identificaba con el bien y el actuar singular con el mal, la palabra de perdén reconcilia bien

mal. Ahora bien, la tesis del perdén de los pecados también tiene su interpretacion politica por cuant
podemos tomar al universal continuo como lo social en general ¥y a lo singular discontinuo como los derecho
del individuo, alcaﬁzar tal reconciliacidon es el reto de la historia.™ Este mutuo reconocimiento entre lo
sujetos vislumbra ya la presencia del espiritu absoluto. porque lo absolutqv"supondn’a justamente que |

sociedad reconociera la particularidad inevitable de la accién. asi el reconocimiento seria universal porqu

seria un hecho social que afecta a todos los miembros de una comunidad y en esa universalidad de

reconocimiento también se reconoce la diferencia absoluta. se da pues.la unidad de la accion de todos en li
vida social. : ) i
i

i

‘

Queremos enfatizar el valor del perdén con las palabras de Eugenio Trias quc nos permiten ver l.‘

importancia de recobrar la intcrioridad moral centrada en una relacion intersubjetiva real. como ¢l medio que

nos permite aspirar a un mejor orden social: “En la palabra-acto de decimos “perdén™ unos a otros logramos a la ve

- . - - . . - . .. - [
interiorizar la culpa y comprender Ia necesidad de la accion. con su corolario de agresion y contra-agresion. Ese acto-palabra qui

se materializa ¢n la peticion de perdon puede constituir el soporte firme desde donde construir un orden civico politico.™ ™ l

De esta forma hemos abordado el proceso formative de la conciencia comtn. hemos visto que lo
momentos de objetividad invariablemente se tornaban en momentos de subjetividad. pero éstos de inmcdiuu{
tendian a la superacion de su unilateralidad mostrando que la verdad estd en su mutua relacion. B cumim?
formativo de la conciencia sc ensancho v sc muestra igualmente como camino del espiritu v es en ¢l qu
cobra su verdad. Si lanzamos ahora una mirada retrospectiva a la formacion del espiritu ¢s facil reconoce
que habiamos partido de un espiritu objetivo en el cual la ceneza subjetiva se encontraba difuminada en |
verdad objetiva. pero a través de la mediacion de la cultura v de la alineacion llegamos a un espiritu subjetivy
que logra reconocer la verdad objetiva como uni\frsulidud de su centeza. pero que también sufre 1

imposibilidad de sostenerla como inmediata. finalmente al  transitar por la moralidad y por la figura de

™ Ibidem

Yoz i an: iere i : " icio i i

: El mismo Valls Plana sugicre interpretar esta opusicion lx que podemos encontrar eatre ol espintu social del marasmo frente al espiritu de |

;lbcrlad individual del evistencialismo  Incluso atirmas que su - reconaliacion s¢ dara on uia propuests como la Hamada del hegelo - marvisme
19:

“Trias, Bugemo Op i p 232
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serdén emerge el sujeto creador de su historia que ha absorbido en €l lo universal como su destino y ya no se

" :nfrenta a su destino como un mas alla abstracto. De modo que todo el tramo que hemos recorrido de este
-/ :amino de formacion corresponde al momento de la conciencia del espiritu y se dirige al saber absoluto. pero
i intes es preciso transitar por su momento de autoconciencia en la inmediatez de la representacién que
' :orresponde al devenir de la religion, para que la figura del saber absoluto sca el momento de la razén que
econgcilia a los dos momentos anteriores. Por lo tanto, las figuras de la Reliéic’m y del Saber Absoluto

jue son la superacién del devenir formativo de la conciencia las abordaremos en el siguiente capitulo con

“a idea de lener la visién integra del camino formativo que nos ofrece la Fenomenologia del ES[)II'IIH y asi

i )odremos tener una me_|or fundamentacién de nuestras conclusiones.
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1V. La superacion de la oposicion entre la objetivacion
y la subjetividad en el proceso formativo

La superacion es el tercer momento del movimiento dialéctico y como sefialamos en el capitulo inicial eg

el momento especulativo y el mas original del método propuesto por Hegel, porque es el momento de
aufheben en el que se niega la oposiciéon y al mismo tiempo se conservan los opuestos. En los dos capitulos
anteriores vimos primero los momentos de objetividad de la formacion de la conciencia comun y despu€s sus
momentos de subjetividad. durante su recorrido notamos que el paso de una ﬁgura a otra suponia la funcién
dialéctica de la superacion y le daba a la conciencia la posibilidad de mcremenlar su expenencna, perd|
también hemos sido testigos de que el proceso formativo se ha ensanchado o que inici6 siendo la
formacién de una sola conciencia ha resultado ser igualmente la formacxoq d}e. su: mundo. de su cultura; nos!
ha mostrado que la formacion no es un acto individual sino un co-acto, dc'mod_o que el camino de formacion
de la conciencia comiin es igualmente ¢l camino de formacion del espiritu cln’sustancia. asi que todo ¢! tramo,
que hemos recorrido de este camino viene a ser ¢l momento de la conciencia del espiritu. Luego entonces. en
el presente capitulo abordaremos el manento dialéctico de superacion pero de todo el recorrido anterior: y si.|
como acabamos de seiialar, el desarrollo anterior correspondic al momento de la conciencia del espiritul
- ahora revisaremos el momento de autoconciencia del espiritu. que sc da en la religion v ¢l momento de la
razén del espiritu, que. como sabemos bien. tiene que ser la conciliacion de los dos anteriores v que
corresponde ‘a la figura del saber absoluto. De esa manera habremos realizado la revisién completa del

camino formativo que nos ofrece la Fenomenologia del espiritu.

La religion en el proccso formn(ivo de la conciencia .

Para Hc;,cl la rellgon es el ambno en ¢l que los pucblos dieron forma a su concepeion del cardcter altimo
de la realldad es su conccpto de Dios'y, del mundo l~\prcsa la concicncia que sobre si mismo toma un
~puv.,blo en la historia es por cso que la rc]lglon Cs lq autoconcicncia del espiritu. pero todavia no es el saber
absoluto, porque cn la religion el conocxmunm dd Lspmlu por cl.espiritu es un conocimiento en ¢l elemento

de la representacion (Vorsrellung).'

S d.n la elevacion del

En la religion por una parte se da cl rebajamiento del espiritu mhnuu pgm v..m\bn.n §

espiritu finito. Porque no hay un espiritu finito

v fenoménico. OpULQlO olru mﬁmlo sc  trata mas bicn de un

«esplrnu absoluto porquc el saber de Dios no esta mas alla del s.xhu quL d

tiene la religion. no esta mas

empo. manifestindose de 1al

1
B Hegel, s¢ propone integrar en la cspuulaunn (ilosofica los ‘h.m;mn\ positin s de la n.h;.mn » tene en claro que ki rehigion es especiticamente
diferente de la moral. No es como con Kanto Fichte que reduce L rehpion’s IJ pura moral. Hq_sl aprecia su histoniadad
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anera a si mismo en su eternidad. En otras palabras, el desarrollo del espiritu absoluto no esta desligado de
historicidad humana, pues es saber de si en el hombre y por el hombre que participa siempre en la vida
vina, para Hegel esta revelacion es manifiesta en el cristianismo,* por eso, en las demads religiones la

anifestacion es incompleta y son mas simbédlicas.

.a religién no esta desligada de su época. tiene también su aspecto fenoménico en el cual Hegel encuentra
1 devenir dialéctico de figuras; sin embargo. en cuanto la religién e¢s autoconciencia del espiritu absoluto es
“venir del saber o-del espiritu mismo. ;Acaso quiere esto decir que el devenir de las figuras dec la rcligion
nstituye una noumenologia? Consideramos junto a Valls Plana® que el término noumenologia es totalmente

;orrecto en este contexto, pues seria tanto como introducir aqui una terminologia kantiana que. lo sabemos

‘en, expresa en su interior una dicotomia que Hegel no acepto jamas. es preferible quedarse simplemente

el término fendmeno que nos remite a manifestacion. en este caso la religion revela la esencia del espiritu

‘%:iavia afectada por el dualismo constitutivo de la conciencia. pero el propio espiritu se representa a si
iismo. es para si el saber de si mismo en lugar de scr solamente la conciencia de su mundo. Pero hace falta
Ceel propio espiritu elabore en el elemento de la experiencia la forma de su saber de si mismo, asi como la
nciencia sc elevé a la certeza de que el espiritu es la tnica verdad. ahora es el espiritu mismo ¢l que una
z que alcanzo ¢l saber de si busca una expresion adecuada a su esencia; de modo duc ¢l. mismo se eleve al

ser absoluto de si mismo.

Je acuerdo con la forma en la que tegel entiende a la religion., sc'pucdc,dccir que ya la habiamos
ordado. solo que desde la perspectiva de la conciencia. pues aki donde la conciencia ha sido concienre de
esencia absoluta ha habido ya religion.! Desde ¢l momento del entendimiento vimos como descubrio la
nciencia un interior suprasensible. pero e talaba ¢l si mismo de la conciencia: por otra parte. en la
toconciencia. aunque era una figura todavia abstracta, concretamente como conciencia desgraciada se
18tré el suprasensible cuando ella proyectas mas alla de si misma su ideal de Ia libertad y aspira a encontrar
la objetividad la unidad de si misma y de la concicencia inmutable. que para clla era sélo una aspiracién
djetiva. Sin embargo. en la figura de la razon no encontramos la presencia de la religion porque la
.oconciencia en el momento de la razon se buscaba en ¢l presente inmediato, aunque en la razén hay
aciencia de lo absoluto, en cuanto se trata de una idcnliﬁcncién inmediata de la conciencia singular con la

solutez. queda reducida a ta pura mundanidad ¥ no puede ser religion. pues para Hegel la religion exige

s evidente 13 tuerte influencia en ¢l pensaniento religioso que desarrolla Hegel, Victor Gomez 1in supone que: Si ¢l cristianismo legd o
erar e por ser b rehgion mas racional Cabe ancluso decte que el or s la racionalidad absoluta que se ignora. De shi que no quepa
ner radicatmente ¢l Dhos enstiano a ks Crenea de la Logica. Gomes Pin, Victor . Hegel, Barcelona, Barcanova, 1983, p. 25

s Plana Ramon Ded Yoo af Nosorron: Barcelona, PPU 19T p 324
el Fenomenologia del Faparin, (1rd W Roces) Mesico, F.CE.L 1993, p. 395 SIS C N
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alguna alteridad entre la conciencia y el absoluto. porque atn en el absoluto la alteridad se conceptualiza pero

i

no se elimina.’

En la figura del"espx;i'itli"'a}:arece la religion desde el momento del mundo ético, pero como religién del
mundo de abaj(;, esa rélrigiré.h es: la creencia en la espantosa noche desconocida del destino ¥y en la Euménide del espiritu
desparecido;’raéiuéb a la ﬁ;l‘.lrﬁ‘ﬁ;gr‘atividad en ia forma de la universalidad, ésta la misma en la forma de la singularidad.® El destino,
es la univd}éélidadrfﬁefd 'qhe tiene separada de si a la singularidad por eso es la noche no consciente que no

llega a'la: claridad del saberse a si misma. Pero la creencia en ese mundo subterrineo se convierte en la

ielo, como una forma en la que el si mismo busca unirse con su universalidad. al que en

cree‘nci_a'f 2n'el
realidad sélb se ve desplegar su contenido si el concepto es el puro,élemento del pensamicnto. En la religion
de lé ilustracién, se restaura el mas alla suprasensible: del entendimiento pero de una mancra tal que Ia{
autoconciencia estd satisfecha en el mas aca v ya no tiene al mas alla ni como potencia ni como
suprasensible, es un mds alla vacio, pues es una religiéon que deja a Dios como mas alla carente de poder. no
puede ser una religion satisfactoria. pues sélo un Dios activo puede ser cognoscible ¥ temible.” Sera hasta el
momento de la moralidad cuando la esencia absoluta se capte como un contenido positivo. es ya en ese caso
religidn. aunque la moralidad no ha superado la escision tipicamente idealista. entre esencialidad v realidad.

dice Valls Plana que de esta forma sc nota que Hegel exige para la religion ademais de subjetividad que lo

absoluto se realice social e historicamente.®

Vemos que la religion ha estado presente durante ¢l camino recorrido. aunque quiza de una forma implicita.
pero si esto es asi (como s¢ da el paso de esa religiosidad implicita. a la religién de forma explicita? Dijimos
que ahi donde Ia conciencia ha sido conciente de la esencia absoluta ha estado presente va  la religion. sin
embargo ubicamnos en la religion como figura es algo distinto, Hegel nos ofrece una explicaciéon  en las
primeras paginas de su capitulo VII. a nuestro entender cs la parte mas compleja de la obra. en él nos explica
que la variedad y unidad de las distintas figuras religiosas. os algo distinto de la variedad de figuras de la
conciencia ya vistas, nos dice que: “por lo que a la religion se reficre su discurric no pucde representarse en el tiempo.

Solamente el espiritu ¢n su totalidad es en el tiempo » las figuras que son tiguras del espiritu total como tal se presentan on una

sucesion: pues solo lo total tiene realidad ¢n sentido propio y. por tanto, Ly forma de la pura libertad frente a lo otro que Se expresa

como tiempo.™*

* Al respecto Valls Plana Op cn p 326
Fenomenologia. .. p 395

Es ¢! filosoto que no se da por satistecho con la erttica urlateral de la Hustracion que Babia sagueado persistentemente el deposito de la e
tradicional. dejandonos un mundo escindido entre un mas alla tremendamente empobrecudo al concehie a Dios meramenie como Ser Supremo 3
un mas acad desd r}ifadn. abandonado por la Divimidad Ctr Guingo, Ansemio “Eatorno o L filosotia de la religion de Hegel™. £ concepre der

religion México, 1966, p 10

5 Valls Plana. Op. et p 326 X
¥ Fenomenologia.... p. 397
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Sabemos que el espiritu es comunidad y en él cobran realidad las figuras abstractas que vimos en la primera
arte de la formacién de la conciencia en la que ella no se sabia inmersa en un mundo. no se sabia
erteneciente al espiritu. Pero podemos decir que el desarrollo de la religion es coextensivo con aquel
‘esarrollo, no es su consecuencia. La religion nos transporta a otro plano de consideraciéon que es paralelo al
2guido desde el comienzo del libro hasta el espiritu. El saber absoluto. por su parte. se constituird no sélo
amo continuacién de dos trabajos paralelos v coextensivos. sino que ademas es la confluencia de ambos.
ara Hegel el espiritu se manifiesta y realiza en la historia. en la historia expone sucesivamente sus
imensiones constitutivas ¥ son las que hemos revisado. genéricamente podemos referirnos a ellas como
onciencia, autoconciencia. razén y espiritu. Cada una con sus diferentes determinaciones que pueden
:presentarse en el tiempo siempre que tengamos presente que en esa serie de figuras reales retienen dentro
e si a las anteriores. cual si fueran una linea de noédulos. En la religion no es posible una representacion de
se tipo. porque no nos ubicamos cn el anilisis del espiritu sino que significa una aprchension sintética de la
stalidad del espiritu como autoconciencia. puede tener o no un avance temporal pues mas bien en todos los
asos totalizard los momentos o dimensiones que la historia desgaja. nos dice Valls Plana: “En cada una de las

socas historicas el espiritu se realiza parcialmente. pero la religion. porque es ‘acabamiento o perfeccion del espiritu’, devuelve
w0

i0s momentos parciales a su fundamento o esencia.
Esto quiere decir que la religion complementa la parcialidad de su época. Sin embargo Hegel también
bserva un devenir de figuras religiosas. que como hemos dicho. se corresponde con las figuras histéricas, de
il modo que casi podemos afirmar que cada época tiene su religion o que cada religién es fruto de su épbca.
cro como trasciende al ticmpo. se puede decir que anticipa en cada época la totalidad del espiritu. El saber
>soluto como forma suprema del espiritu solo se alcanza cuando se concilia el espiritu como conquista

istérica ¥ su autoconciencia de si mismo en la religion. asi que la maduracion de ia religion no sc da

‘mplemente desde ella misma tiene también que ver con la experiencia socio-politica. pero s6lo hasta que la
¢periencia alcanza su perfeccion permite absorber todo el contenido de la religion. Planteado asi el
“inorama parece gue la religion cumpliera un papel complementario respecto de la conciencia histérica. pues

‘rece un contenido que anticipa la experiencia inmediata v futura.

En tanto que la religion es autoconciencia inmediata del espiritu se opone a la conciencia que evoluciond
1 el perdon v reconciliacion v que sometio a si misma a todo el mundo objetivo v sus representaciones
sterminadas. todo lo finito quedo asi identificado como perteneciente a la subjetividad absoluta y por ¢llo ¢l
ipiritu paso a ser religion. porque avanzd a la autoconcicncia de si. esta bajo la forma de realidad pensada

mo universal. En las anteriores figuras que cran manifestaciones historicas del espiritu. ¢l mismo no se
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-con'las figura'de la conciencia ¥ corresponde h'lars;_exﬁfg'sibrics religiosas mas ligadas a la naturaleza. En ur

reconocia, porque era el espiritu pero en la forma general de conciencia; con la religion el espiritu pasa a st
ser autoconciente, pero atin no alcanza una forma plenamente adecuada a su contenido, pues la forma mas
apropiada es la conceptual, en la que se unifican forma y contenido, sélo asi sera saber absoluto en donde Iz
razén une a la conciencia y a la autoconciencia, pero ya no sera una razén individual sino colectiva ¢
histérica. Se llegara a la plenitud de la religion cuando se iguale con la historia en un doble proceso: “no sélg
en que su realidad sea abarcada por la religion, sino, a 1a inversa, en que él. como espiritu consciente de si mismo, devenga real ;!

objeto de su conciencia."!'

Hegel tuvo que analizar la religion después del espiritu porque el espiritu no se reconocié como espiritu erj
su existencia histérica, es la religién quien se lo permite. Pero ni la mundanidad del espiritu ni la esencialidad

de la religion satisface a Hegel, él apunta a la realidad mundana que sea plenamente esencial y divina, a

mismo tiempo que lo esencial se haga plenamente presente en el fenomeno y s6lo ocurrird en el sabeﬂ
absoluto, que no contradice el que esa superacion debera tener lugar en el mundo politico mismo. porque 12
filosofia se considera a si misma. en el hegelianismo. como la realidad suprema qué }dtaliza la vida politic
misma y forma parte de ella. Solo cuando la sacralizacion del mundo sea total caerd >|a‘_diferencia entre Ig
sagrado y lo profano. la religién quedara perfectamente secularizada y la vida: sbcio-poh’lipa realizard Ig

religioso en plenitud.”?

La dialéctica ‘gencral de la religién constituye una revelacién progresiva del “espiritu en si mismo

revisaremos brevemente las tres fases que lo componen. -

4.2. La formacion de la religién o .
El desarrollo formativo de la'rcligiénlsccumplc:ehiqrcs-‘fascs dialécticas. en la primera nos encontramos

segundo momento tenemos a la religion del arte. corresponde al pucblo griego v finalmente la religion

revelada con el cristianismo.

"' Fenomenologia.... p 397 Agrcga: “Para poder expresar ¢l espiritu consciente de si. su figura no debiera ser otra cosa que ¢ 3 €l debiern
manifestarse o scr real como es en su esencia Solamente asi se lograna también la que podria parecer ser la exigencra de lo contrario, a saber, quy
cl objeto de su conciencia tenga al mismo tiempo la forma de hibre realidad, pero solamente ¢l espifitu que ¢ ohjeto de si como espiritu absolutg
¢s ante si una realidad igualmente hibre en Lo medida en que permancee en cllo consciente de st mismo™  [bidem

'* Dc esta forma Hegel abre la puenta a las diversas mterpretaciones de sus discipulos respecto a s ¢l se refiere a una vida mistica, a una relipion
dec la humanidad o© a una antropologia al estilo de Feuerbach. Tomando en cuenta las lineas generales de las paginas que dediea a la religion en b
Fenomenologia. con todos los desarrallos sobre ¢! ane sugicre una interpretacion humana de la religion mas que una absorcion de la vida human
¢n la divina. Lo que parece definitinoe es el estucrzo por rebasar el dJualismo crstiano del mas alla » ¢l mas aca y reducir {a trascendencia sertica
a una trascendencia horizontal. Par ser claro que Hegel se dfichng hacia cierto humanismo. pero rechaza gue se trate de una completa reduccio

de Dios al hombre. no identifica sin mas lo Absolute con ¢ hombre! como lo hara Feuerbach, pero tampoco lo concibe como un mas alld
separado. Al respecto Hyppolite, Op. it pp 490+ 392 .
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Aunque la religién es autoconciencia. se presenta en primera instancia bajo:la ﬁgura de:la conciencia: “Ei
ipiritu que sabe al espiritu es conciencia de si mismo y es ante s{ en la forma de lo objc\xivo.“'»fSe trata-de expresioncs
sligiosas apegadas a la naturaleza que Hegel interpreta como paralelas.aklos‘momentos conocidos del
=sarrollo de la conciencia de modo que identifica la certeza sensible con vl_a_rcligién' lufr}inoéé del pucblo
" 2rsa, la percepcion en la religion de la planta y el animal de las primeras. religidnes de la India" y el

itendimiento en la religién artesanal del pueblo Egipcio. Esta primera figura de-la religion también pucde
~zrse como paralela a la dialéctica del seiior y el siervo, como lo vimos al comienzo de la dialéctica de la

:‘1toconciencia. Aunque podemos diferenciar las diversas religiones no hay que perder de vista que existe un

2x0 o -unidad entre ellas: *La serie de las distintas religiones que resultarian presenta de nuevo, asimismo, solamente los

stintos lados de una sola. y en verdad de cada una singular. y las representaciones que parccen caracterizar a una religion real con

pecto a otra se dan en cada una de ellas.”'* Sin embargo. para nuestro autor. se realiza una superacién entre una
igion y otra, con el proposito de superar la representacion. tal superacion se dara cuando el si mismo lo

iya producido v considere la determinacion del objeto como la suya. Entonces. la dimension que cada

igion destaca o acentia como principio de su diferencia especifica es precisamente aquel elemento que la
snciccia histérica realiza en cada caso. Asi. por gjemplo. la religion que representa lo absoluto como
v,‘"'limal es la religion de los pueblos que viven disgregados. en guerra ¥ realizan en su vida socio-politica. un
sipiritu de dispersion y negatividad que es propio de la vida animal. De ahi que Valls Plana afirma: La

» mension verdaderamente “real”. por tanto. de una religion, esta dado por el grado de desarrollo histérico del pueblo que la

: ofesa™'®

Precisamente por eso. arribar a la religion del arte'” supone un desarrollo histarico. nos traslada al saber de

- del espiritu ¢tico. es ¢l espiritu sustancial de una ciudad humana que ha superado el estado salvaje de la

“nuraleza. aunque todavia no ha aleanzado la abstraccion y el dolor de la subjetividad. Se trata del pucbio
iego que goza de la feliz armonia de una humanidad pertecta en su finitud. En la religion griega vemos la

ialtacion de lo humano que lega al antropomortismo total de los dioses. es la religion que se cleva por
icima del espiritu objetiva de ta vida politica ¥ en ese caso la religion. como nos recuerda Valls Plana; tiene
1 doble caricter “La religion por un lado se puede considerar como superestructura que justifica ¢l orden social existente,

rque descubre el caracter absolute de los valores que constitus en aquel orden, pero por otro lado al completar aquel orden lievan

Fenomenctogn: . po 4l

Plepel utthiza agui o) termine “panteisme” pars dessenar esa torma Jde religiosidad porque para ¢l ese termine esta hipado o representacion es
nadas del mundo satural Tl e pantenma gue es prmeramente ot guicta subsistie de estos dtomos espirituales, se convicrte en ¢l movimicnto
sl en sy misme D candor doe s retizon de Las tlares, que o solamente representacion carente de si nusmo ded s mismo, pasa a ls senedad de
Vida combatientc. a da culpa de Lo reigion de Tos animales 7 Ihid o404 Por eso como la formi supenior de umidad que Heva a cabo a vida
hiica de un pueblo agudiza la diterencnmterior o esa umdad hasta un pusto tal que B hace diferencia absoluta

Fenomenolocis . opop oAl

Nalls Pianag Oy o 338

I hanalissvanterpretative de Hegel se centra sobre todo en el arte s mas especitlmente en la literantura Las consideraciones osteticas que Hegel
SE QUL S ACPAnIAn S obra postenor caande distinea Clarimente dentro del Cespiniu absoluto™ ata. relyson s filosolia. Pero aun entonces
FEICrEnCias teisctonas oo desaparecctan de da estetics porgque Hepel vers siempre en el arte unai manitestacion de o schsolute Cir Ibid. p. 339
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consigo un germen revolucionario. Anticipa en la totalidad del concepto los valores todavia no realizados socialmente™!* Vemo%
que la religion del arte traiciona a la eticidad en tanto que pone un principio de actividad pura que no se
cumple en la identificacién inmediata del individuo con la sustancia social. :

La religién como obra’de»aﬁe’abstr'acta tiene como formas extremas la representacién de los dioses
olimpicos y el puro lirismo del himno. Es abstracta en la medida en que es pura objetividad y en la medida e
que el espiritu creador se olvida a si mismo ante su obra. Lo que asi se representa no son ya solamentd
potencias elementales de la naturaleza, sino claros espmtus de los pueblos concientes de si mismos. Sabemos!
bien que para Hegel las figuras mas mmedxatas son las mas abstractas, por eso llama aqui obra de arte;
abstracta a las imagenes de los dioses y- sus; templos. asi como la pluralidad de dioses significaba 13|

pluralidad de las fuerzas naturales, ahora esta_ plurahdad cobra un significado distinto. representa la

pluralidad de “espiritus particulares”™ “en que” se divide la sociedad helénica. El artista. se pone]
desinteresadamente al margen de su obra.kLa obra de arte requicre otro elemento de su existencia. una vez,

mas el elemento superior es el lenguaje.'” El himno expresa una devocion o sentimiento interior que adquiere,

ser-ahi. y en su recitaciéon y audicion se establece una corriente espiritual que es “obrar de todos™.

Por otra parte. mediante el culto real retorna dste al si mismo. y en la medida en que el objeto tiene en fa
conciencia pura la significacion de la pura esencia que mora mas alla de la realidad. esta esencia desciende de
su universalidad, a través de esta mediacién hasta la singularidad y se conjuga asi con la realidad. En el culto.
y Hegel piensa en los cultos a Baco y Ceres. se intenta la unidad de lo divino estable. representado por la
estatua. con lo divino movil. representado por ¢l himno. En ¢l culto se encuentra ya un movimiento de
descenso de la esencia divina que se comunica al hombre ¥ un movimiento de ascenso de la autoconciencia
que se diviniza v el trabajo es el medio de union efectiva con lo universal. alcanza ya el fruto presente ¥ no

s6lo esperado.

Pero una mds elevada manifestacion de la religion artistica es la obra de arte humana. en la que la obra de
arte deja de ser abstracta para convertirse en una obra viviente. Es ¢l hombre mismo quicn se sabe uno con la
esencia divina. cuando destaca como hombre singular. como atleta premiado. se coloca a si mismo en vez de
la estatua de los dioses. es la imagen acabada de lo esencial. Sin embargo. la exaltacion de la vida corporea,
no satisface las exigencias del espiritu. A lo mistico le falta la posesion de si v a la corporeidad bella la
profundidad de la csencia que serd alcanzada mediante el lenguaje. pero yva no es el lenguaje del oraculo, el

del himno o el frenesi baquico. es un lenguaje espiritual. es por ello obra de arte espiritual. En primer lugar

" Ihid. p. 340
2 ‘enomenologia.... pp. 412-413
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sti la epopeya donde tenemos una presentacion objetiva de lo que ocurria.en el .culto y quedaba alli
iexpresado: la unidad de los hombres y los dioses. Pero esa representaciéon épica. es una representacion
ntética que junta los dos polos sin encontrar el origen de la unidad en el proceso necesario del concepto y
.mbién lleva al conflicto de los dioses entre si. “como si los dioses olvidasen 'su'natux"alreria ét:ﬁizi.‘fTodos -
s>mbres y dioses- quedan sometidos a la fuerza superior de un destino.y:el ,desti_no es :sierﬁ’p_ie Vla presencia
16nima del concepto. : k
[En la tragedia tenemos una forma superior de’lenguaje. pues el héroe habla por si mismo y ¢l espectador ve
: oye hombres autoconcientes que conocen su derecho y su fin, aunque son personajes ficticios que hablan a
“avés de una mascara. En la tragedia también aparecen los dioses y son los representantes directos de la
“niversalidad. pero se ven afectados por la divisién. pues son dioses de lo alto y de lo bajo. de la luz y de las
nieblas. expresando que la divisidn tragica que supone la particularidad de los héroes afecta a la divinidad
iisma. El destino interviene v disuelve las diferencias en que se habia estructurado la sociedad griega. pero
se¢ desenlace repercute en la religiosidad. ya que sc derrumba el personaje tragico. tanto como el olimpo.
aes en”;a siguiente forma de religion artistica. el mundo sustancial vuelve a encontrarse en el si mismo de su

stencia negativa. en la comedia.

Zn lo comico o tinico que subsiste es lo humano y contingente. por cso el si mismo puede ironizar sobre su
‘etension de ser las potencias €éticas en su universalidad. En la comedia ¢l mundo ético picerde su sustancia,
srque se disuelve completamente en ¢l si mismo. pues: “Lo que esta autoconcicncia intuye es que. en ella, lo que
ume hacia ella la torma de la esencialidad se disuchve y abandona mas bien en su pensamiento, en su ser alli v en su obrar, es el
tormno de todo 1o universal a la ceneza de st mismo, que es. por cllo. Ia ausencia total de terror, la auscencia total de esencia de
anto es extrafo. y un bienestar ¥ un sentirse bien de La conciencia. tales como no se encontraran ya fuera de esta comedia™. Se
canza ¢l principio de que el si mismo es la esencia absoluta. pero ese si mismo debe descubrir la
consistencia de que cuando pretende aleanzarse se encuentra alienado. finito en si mismo. ¢s humano.
smasiado humano. Con la dialéctica de la comedia antigua haflamos un pensamiento que aparcee
mstantemente en ¢l hegelianismo y que podria enunciarse asi: ¢l hombre es la verdad de lo divino., cada vez
1e reduce lo divino a si mismo. cada ver que pierde su movimiento trascendente, se pierde a si mismo. La

media revela las duras palabras: “Dios ha muerto™.

‘1 resultado irrehgioso de la comedia se pone en paralelo con el Estado de derecho, figura correspondiente
Imperio romano. en el cual la persona valia en si misma v por si misma de manera formal. Ese momento

1 su aspecto religioso corresponde al estoicismo. que proclama el valor del individuo humano, pero ese
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"ha’ reducldo a lo himano. La victoria de la conciencia desgracxada supone la ruina de la antigiiedad clasica,

entonces lo amxguo;se ha convertido en museo: “Nuestro obrar; cuando gozamos de estas obras, no es ya. pues, el culto

. alcanza !a esencia suprema: “l.o mas bajo es, por tanto. al mismo ticmpo. lo.mas alto; lo revelado que aparece totalmente en

valor queda meramente pensado, porque la realizacién social e histérica del derecho romano y del
pensamiento estoico es nula, es por eso que el escepticismo sustituia al estoicismo como conciencia de la
fuerza meramente negativa del pensamiento que perdia toda sustancialidad, dando pie a la formacién de la
conciencia desgraciada que ya sabia que la esencia estaba mads alld de ella y ella misma no cra mas que un
dolor infinito. Asi, la conciencia desgraciada es el reverso de la conciencia cémica porque ambas soni
conciencia de la muerte de Dios, pero asi como en la conciencia comica esa muerte de Dios tiene un senudo
ateo, en la conciencia desgraciada tiene un sentido creyente. La conciencia desgraciada es la nostalgia de la
perdxda de DlOS por ello eternamente insatisfecha, sin embargo. triunfa sobre la satisfaccion de la conciencia

comxca, porque el hombre no puede renunciar a lo esencial declardndolo simplemente evaporado una vez se

divino gracias al cual nuestra conciencia alcanzaria su verdad perfecta que la colmaria, sino que es el obrar exterior que limpia a
esos frutos de algunas gotas de lluvia o de algunos granos de polvo y que en vez de los elementos interiores de la realidad ética
que. los rodeaba, los engendraba y les daba el espiritu, coloca la armazon prolija de los elementos muertos de su existencia

2]

exterior...

Para Hegel el cristianismo recoge la verdad de la conciencia comica con !a cual culmina el humanismo
clasico y es su auténtica realizacion, pues la figura de Cristo revela la esencia absoluta. porque es ¢€l. el Dios
inmediatamente presente. en él se identifica de forma inmediata lo divino ¥ lo humano. La interpretacion
hegeliana del cristianismo enfatiza la necesidad de la Encarnacion. es decir. esiablece como nexo necesario la
relacién entre la esencia divina v su humanizacion. Para Hegel captar esa necesidad es esencial para la fe.

pues el hombre ha de captar que el espiritu, lo esencial. esta ahi en ¢l hombre de carne que tiene delante. La

encarnacion viene a ser la verdad suprema de Dios. pues cuando parece descender, por inversion dialéctica !

1a superficie es, precisamente de este modo. lo mas profundo,™*

Dios retiene la igualdad consigo mismo en tanto que es en cl otro. demuestra que al transitar por la
enajenacién perfecciona su identidad consigo mismo. El cristianismo alcanza la idea'de que Cristo es Dios v
revela que las dos naturalezas. la humana y la divina. son idénticas v nos muestra 'qﬁé si'el hombre. como
autoconciencia. alicna su certeza de si hace de ella un mas alld. una esencia inrﬁhthblbl‘ logra‘la realizacion
del espiritu en si mismo. logra la armonia cmrckinﬁnim,_v'ﬁnim. Asi como la relacion intersubjetiva sc
perfeccionaba por el reconocimiento mutuo.’el yo cs en si v para si cuando'¢s para otro. en la encarnacién sc

revela la sustancia como sujcto v al revelarse como sujeto se revela como subjetividad que sc realiza

21 1bid. p. 436 .
2 |bid. p. 440 :
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enajenandose. La religion revelada muestra la verdadera figura del espiritu: “El espiritu es sabido como
autoconciencia y es inmediatamente revelado a ésta, pues es esta misma; la naturaleza divina es lo mismo q'ue lo que es la humana
y es esta unidad la que deviene intuida.”?

La religién absoluta expresa la necesidad del concepto, pero todavia bajo una forma rcpresentauva, es solo

una captacién intuitiva. Vimos, que la religiéon comenzd expresandose como mtulcmn en 'ble y ahom. con

el cristianismo, se muestra como intuicion intelectual, pero €s todavia 1ntu1c10n Yy no conccpto Para quc sea

concepto necesita transformar.esa mtulcnon inmediata en mediata y esto solo es pos:ble por el proceso

formativo, pues requiere vivir la experiencia de que el concepto se enajena, es por eso que la- comumdad

cristiana no alcanza esa meta especulauva porque sélo retiene lo sensible como pasado, en este

Plana nos indica muy blen el pzu-ecer hegeliano respecto a la comunidad cristiana: "Hegel se opone asi a unn

tendencia siempre latente en la comumdad cristiana que va a buscar las fuentes de su renovacién o reforma en la comur dad

124

" primitiva. No se trata, para Hegel de mirar hacia el pasado, sino hacia el futuro. “

Para que la intuicién de la sustancia absoluta se eleve al concepto y para que su conciencia, se equilibre con
su autoconciencia. tiene que superar la representacion de la religion. Sin embargo. es vc”rdad que el
cristianismo como religion revelada va nos coloca en el horizonte de la razén que capta el dinaniis'mo‘ dec todo
este proceso formativo y es clara expresion del pensamiento especulativo, pues: “Dios sélo es ascquxblc en el puro
saber especulativo y solo es en él y solo es este saber mismo, pues es el espiritu; y este saber especulativo es el saber de ln rCIIglén
revelada.™** Por ello. Hegel nos introduce en la dialéctica de este saber especulativo de la comunldad crlstlana

para mostrarnos su significado.™ N

Aunque ia historia sagrada cmplun con la crcacnon dcl mundo. antes de la crcacnon dcl mundo lea DIOS en

la abstraccion del puro pgnﬁdmunm psro ‘este puro pensamicnto. cn si del. cspmlu no es solo la esencia

cterna ¥ simple. sino que es ya allundad . como tal. ¢s logos. porque la conciencia rchglosa prcscma a Dios

antes de la creacion del mundo como lnmdad. Para nosotros. este logos es el punsamlcnlo d_c si mismo tal
como se mostrard cn la Logica especulativa. Ahora bien. el logos no es sin la naturaleza o el mundo, de
modo que lo que la religion traduce con la palabra creacion expresa ¢l movimicnto del conécpto. porque
logos y naturaleza se exigen mutuamente. Dios en cl elemento del puro pensamicnto es su propio devenir
otro. s¢ nicga como naturalezi. porque ¢l espiritu no es efectivo si no sc nicga efectivamente, sélo es si

mismo en esta negacion o mediacion.
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. mediador significa tanto la muerte del mas aca sensible. que los discipulos trataban en vano de retener, como

La naturaleza no es solamente el otro del logos, como el logos es lo otro de la naturaleza, sino que hay en
ella una alteridad ésencial. Nos explica Hyppolite: En Ia creacién Dios deviene si mismo. pero el mundo deviene, en’
tanto que expresa este movimiento él mismo, un s{ mismo finito y en-el-mundo.’” En la naturaleza se introduce la alteridadi
como el saber del bien y del mal, es el desgarramiento que ya en el mundo humano a lugar a la separacion de
la esencia divina como buena y el género humano como lo malo. La religion pone siempre a la esencia divina
éomo un si mismo absoluto como la esencia y al ser humano como su contraparte, pero no puede comprender,
que es el propio Dios el que pone su alteridad para encontrarse como si mismo y espiritu. por eso Dios se
hace carne, la esencia divina se rebaja hasta el ser ahi que le es extrafio. es preciso el sacrificio y la muerte de
Dios para suprimir ese ser ahi como extraiio y elevarlo hasta si. La muerte de Jesus es la posicion del espiritu
en la comunidad. La muerte de Jesis no es sélo la muerte del Dios-Hombre. sino también la muerte del Dios

abstracto cuya trascendencia separaba radicalmente la existencia humana de su esencia divina. La muerte del

la del mas alld insondable que condenaria irremediablemente a toda la existencia humana. Con la muerte de
Jesus la sustancia se transforma por completo en sujeto, porque: la muerte deja de ser lo que de modo inmediato
significa. el no ser de este algo singular, para transfigurarse. convintiéndose en la universalidad: del espiritu que vive en su

. R 2
comunidad y muere ¥ resucita diariamente.®®

El espiritu concreto es el que vive en la comunidad. Pero la comunidad réligioea aun no es mas que una
forma imperfecta del saber absoluto. pues aunque en clla la errcunmcmn r-.gcsa a la autoconcicncia. ese
retorno no es efectivo para ella. porque la reconciliacion que se¢ encarna ¢n la comunidad no le aparece como
obra suyva. Sin embargo. no debemos dejar de reconocer qdc‘ la religion o mads especificamente el
cristianismo. tiene el merito de anunciar que lo esencial ya estd en ¢l hombre. nos muestra la posibilidad de
acceder a un orden de mayor justicia basado en la reconciliacion. cuyva realizacion es el reto de la historia
humana. puesto que hace falta que la comunidad reconozea en su hisin_rin la reconciliacion dialéctica de la
existencia humana finita y de la esencia. para que en \'crdud pueda captarla como su propia obra. Porque tal

como expresa Hyppolite: “la comunidad debe reconciliar. a'su ves, la c\mc.nua fimt con la uv.ncm divina interiorizando en

ella la muerte v la resurreccion de Cristo.” ™ \ pdrafrusc:mdn u llg&.cl uﬁrmzlmu cl ‘mundo espera esa

W

transfiguracion

4.3. El Saber Absoluto como coronacién ilcl"t.iin

Consideramos cl arribo. dmlu.us.o de l.x concncln

H\ppulnc Op e p. ‘II
W Fenomenotogia. ... p p 384
d Hyppohite. Op ¢it p 512

" Lateralmente dice Hegel. “et mundo espera su transfiguracton”™ Fenomenolovia | p 457
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=rspectiva del espiritu, supone el logro alcanzado por la humanidad: enel: devenir de su historia. Le

amamos coronacién y no fin porque, por las razones que expondremos en esta parte, consideramos que es

1as el ascenso a una etapa superior que la culminacién de un proceso o de un tiempo.

Hegel define al saber absoluto con estas palabras: “Esta altima figura del espiritu, el espiritu que da a su completo v
rdadero contenido, al mismo ticmpo. la forma del si mismo y que, con ello, realiza {realisiert] su concepto a la par que en esta
alizacion [Realisierung] permancce en su concepto. es el saber absoluto: es el espiritu que se sabe en la figura del espiritu o el

ber conceptual.™ En retrospectiva es mds claro ver que el camino formativo que hemos revisado cra él mismo

“encia en tanto que es el devenir del concepto.** Ahora sabemos bien que su naturaleza es la del yo porque es
* saber del sujeto que busca ser autoconciente. busca su ser para si. esta busqueda del para si constituye su

“srma, pero también tiene un contenido. es lo que se diferencia de si. es el objeto. pero esta verdad se alcanza

“1a-vez que hemos realizado todo estc recorrido que ha implicado un arduo trabajo: *Sélo existe después de
, berse llevado a cabo cl trabajo mediante el cual. habiendo domefado su configuracion imperfecta, se crea para su conciencia ia
“sura de la esencia, igualando asi su autoconciencia con su conciencia™.?

El saber absoluto es ¢l resultado de superar la dialéctica del espiritu que se reconcilié y de la dialéctica de

i religion. ambas dialécticas mostraron los tres momentos del espiritu: identidad inmediata, escision y

‘torno a la identidad que ya estd mediada. de igual forma. ambas dialécticas se complementan porque la

rimera. en cuanto desarrolla el proceso de la subjetividad que busca su autoconciencia. aporta la forma y la

< gunda. por referirse al en si. la objetividad. aporta ¢l contenido. Ambas dialécticas reconcilian ¢l si mismo
diferencia entre una y otra consiste en que la primera lo realiza bajo {a forma del para si v la otra bajo la
“rma del en si: la primera tiene un predominio de la subjetividad. mientras que la segunda lo ticne respecto
- lo objetivo. El saber absoluto debe hacer la reconciliacion total nivelando el contenido v la forma, debe ser
unidad dialéctica de subjetividad » objetividad. asi como de lo finito y lo infinito. pero también de la
cion y el saber. pues con el saber absoluto Hegel pretendia aleanzar una accion que fuera saber de si y un
ber de si que fucra accion. Se pucde cuestionar. tal como lo hace Hyppolite si gacaso no hay una
eferencia por el saber? Para este comentarista, la filosofia por naturaleza cs mds un saber que un querer. de
-odo tal que la razon infinita se conoce en la autoconciencia humana y sélo es infinita en este conocimicnto
“aito de si misma: ¥, a la inversa. la autoconciencia humana sélo se alcanza a si misma en este saber de siy

esta reconciliacion efectiva.™ Valls Plana agregaria que en la filosofia hegeliana: “El pensamicnto es inmanente

bid pp 466-367 .
Iyppolite nos recuerda que LE concepto es ¢l supeto singatar » universal a la vee. la autoconciencia que es esta autocanciencia singular y al
so empo unonersal. os un elemento obyetive s alb mismo tiempo el si mismo actuante que se expone en este elemento. Por ello la perleccion
Citads elemento solo pucde ser aleanzadis o trases de una lans listor, Hyppolite. Op. it p. 540

Venomenologia . p 167
fappolite Op ¢ p 849

TESIS COH 130
FALLA DE ORIGEN




a la realidad y en clla misma se realiza™** Es decir, para Hegel el pensamiento no se encierra en la autoconciencia

porque desde ella es remitido a la realidad que siempre nos pone en un contexto de intersubjetividad.

Poder llegar al saber absoluto supuso llegar al momento en el que la conciencia aprehendi6 a su objeto en
el cumplimiento de tres momentos epistémicos: “El objeto es, por tanto. en parte, ser inmediato o una cosa en general, lo
que corresponde a la conciencia inmediata; en parte. un devenir otro de si, su relacion o ser para otro y ser para si. la
determinabilidad -lo que corresponde a la percepcion- y, en parte, esencia o como universal. —lo que corresponde al
entendimiento.”® Sabemos bien que esos tres momentos corresponden al desarrollo de la figura de la
conciencia, pero sabemos también que esos tres momentos estuvieron presentes en todo el camino formativo
porque el movimiento del objeto comprende esos tres momentos y hasta que.la concive,ncia’ los aprehende en
si misma reconoce al objeto como igual a ella y la Fenomenologia nos. presentavi:el‘f éamino que tuvo que
recorrer la conciencia para lograrlo. nos muestra que siguié una ruta ascendémlé,'vperoi,el camino también
tiene otra ruta que es mas perfecta: la descendente o deductiva. que es el modo de conocer mas propio de la
ciencia, pero esta obra no lo desarrolla. tnicamente nos conduce hasta ella. Lo que pasa es que la
Fenomenologia es un libro que va crecizndo en las manos de su autor. no parte de conceptos fijos. mas bien
es la fijacion de esos conceptos. esta obra le permite a Hegel reconocer el concepto en toda su extension. pero
determinara su desarrollo en conceptos cn la Ldgica. en una logica especulativa que nos muestra que ¢l logos
es el espiritu universal. Una vez que Hegel concibe mas detalladamente la ciencia se dedicara a construiria.
quedando conformada por el desarrollo de la logica. de la filosofia de la naturaleza y de la filosofia del
espiritu, como advertimos desde antes. Es cierto que ¢l saber absoluto nos coloca en la entrada de la légica
especulativa pero no se reduce a ello. mas bien es la declaracion de la inauguracion de un nuevo periodo en la

historia del espiritu del mundo. en ¢l que la humanidad ha tomado concicncia de si v parece capaz de tomar

las riendas de su destino.

En la altima parte del capitulo del sabér absoluto ¥ de la obra toda. Hegel no sélo nos habla de la relacion
del desarrollo dialéctico de la Fen'omc‘ikwllbgiul ¥ Ia Légica sino también de su relaciéon con la Historia ¥
resalta la idea de quc las tres tienen hbf’/.dbjcto al espiritu. Por otra parte. nos deja ver que ¢l haber
desarrollado la formacién de la conciencia hasta el g:skpiritu ¥ ¢ste hasta el saber absoluto ¢s en cierta forma
como haber desarrollado ia hisloria""dhmlég'i'ca dé’ la_ concienciz. aunque no es propiamente una obra
historiogrifica. porque como bien ap‘linlil. l’l_\;hpt;lilu.;“'lil problema que se plantea la Fenomenologia no es. por tanto, el

problema de la historia del mundo. sino ¢l problema de la educacion del individuo singular que debe formarse necesariamente en el

by . y " .
Valis Plana. Op. cit. p. 292 Es L expresion que formula para responder al comentario marista de que la reconciliacion hegeliana es
meramente pensada.

* Fenomenologia . pp 461-162 e e .
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* Jer tomando conciencia ‘de 16 qdé Heégel:llama ‘sustancia®?’ Sin embargo, sin la historia, el saber seria formal y
" cio, nos parece imponantereéalta{elvalof del empefio hegeliano de referirse a la realidad humana que se

sarrolla en un trahscurrir histéricd“que supera todo el formalismo. El saber absoluto que:’ha integrado la

" rma de la conc:encxa con e ontemdo de la religion y hace patente que el reto de la realidad humana. de su
storia es consohdar esa humamdad enla que los individuos son libres porque se saben umversalcs. se. .

sonocen. entre si; hacen posnble el equlhbno entre la e‘ugencm de umvcrsahdad y las neccsxdades

srticulares.

a. El momcnto del Sabcr Absoluto ;Una superaclén que no cancela el dcvcmr

No queremos concluir nuestro anilisis de la formacnon del espiritu y concretamcnte dc‘ la ﬁgura dcl sabg.r

soluto sin reflexionar un poco sobre algunos plameamlentos problemaucos en tomo a sabcr absoluto y sus
Zmsecuencias. Consideramos que podemos ﬁjarlos en cinco punlos que iremos re\'lsando al mlsmo uempo

“1e establecemos nuestra posicion.

1. En primera instancia causa problema entender si ¢l saber absoluto es una nueva figura de la conciencia o

as bien es un saber que agrupa la serie de aquellas figuras formadas: El saber absolute es una figura del
ipiritu ya hemos dicho que retdne la forma del sujeto y ¢l contenido del objeto. de modo que no es ajeno a la
snciencia. por eso mismo seria inadecuado considerarlo como una nueva figura de tipo trascendente que
sraza la serie de figuras anteriores. pues si Hegel se ha preocupado de algo es de mostrar la presencia del

spiritu como inmanente.

\ . 2. Por otra parte. se cuestiona que el saber absoluto supone ¢l predominio de la sustancia y entonces ha
ssorbido a lo particular.™ Tal atirmacion es ahskurd‘:; porque hemos comprobado que el camino formativo
mduce a la conciencia hasta - experimentarse idéntica con el ser: sujeto ¥ objeto se corresponden
wtuamente. coinciden certgza v verdad. pero eso no significa que el objeto quede absorbido por cl sujeto o
ue la verdad quede absorbida por el saber, porque come enfatiza Valls Plana: “La diferencia subsiste. v s¢ ha
nsolidado: incluso. al ser superada.™™ Pues la diferencia entre uno y otro es la base para que sec dé todo el
csarrollo. solamente que ahora subemos que ¢l objeto es plenamente objetivo porque ¢l mismo es
ubjetividad. La singularidad ha podido incluso oponerse a la universalidad. no hay ninguna absorcién

orque lo que impera en el saber absoluto es Ta ditferencia que vale tan absolutamente como la identidad.

) Hyppolite Op Cit p3y

L la entica que sostendria haerhegaard o a ks gue hicimeos reterencia en 1a introduceion con respecto i Gadamer, pero para responder més
wisfactonamente a esta entca dace talta relacionarta con fos comentanos de gue Hegel supone el fin del ucempo, ¢l cierre de la historia 0 que sus
Lainteamuentos deticnden una tormua espes ttica de orginizacion estatal, La FESPUCSIA I esos cuestionanuentos nos dara mayor fundamentacion de

1 rupuul.n que u!n.umns €A ese punto
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3. También se plantea que el saber absoluto supone acabar con el tiempo, es un cuestionamiento que surge
ante la dificultad de comprender la reflexién que Hegel mismo realiza en las ultimas paginas de lz
Fenomenologia, cuando alude al tiempo: “Pero este yo = yo es el movimiento reflejandose dentro de si mismo; en efecto.
pliesto que esta igualdad, como absoluta negatividad, es la diferencia absoluta, la igualdad a si mismo del yo se enfrenta a esta purz
diferencin,v qué, como la diferencia pura y al mismo tiempo objetiva con respecto al si mismo que se sabe a si. debe expresarse
como el ziempo, de tal modo que asi como antes Ia esencia se expresaba como unidad del pensamiento y de la extensién, aho 1
habria que tomarla como unidad del pensamiento y del tiempo; pero la diferencia confiada a si misma. ef tiempo sin quietud y' si
pausa, se derrumba y coincide mds bien en st mismo; es la quietud objetiva de la extensicn, pero ésta es la pura igualdad consigq

misma, el yo."*® ;Es correcto afirmar que Hegel plantea la conclusion del tiempo? Para Hyppolite la solucion

que ofrece Hegel no es nada clara y considera que por ello la gran sintesis hegeliana se desarticula en sug

sucesores.’ Sin embargo, no parece tan dificil de aceptar que el saber absoluto se relaciona con la
temporalidad, ya antes sefialamos que la religion descansa sobre la intuicion del tiempo y la ciencia es la,
conceptualizacién de esa intuicién. Lo que pasa es que Hegel hace esta referencia al tiempo para explicamos"
que el tiempo queda totalizado y dominado, en el sentido de que aquclio que el tiempo como destino )
necesidad devora son las rcalizaciones parciales del espiritu que quedan limitadas a un sector del ticmpo.l
entonces como ¢l tiempo esta en relacion al absoluto ya no puede pasar. pues la ciencia no puede establecer
un mas alla del tiecmpo. ni una temporalidad. porque se funda cn lo absoluto que se liga necesariamente al
tiempo y se abraza a él. Cuando dice que “vence el tiempo™ se esta refiriendo a que se vence todo sabcr:
imperfecto como manifestacion pobre ¢ imperfecta del espiritu. pues la autoconciencia alcanza el saber de su
ser sujeto plural y uno en la libertad que se realiza trabajosamente a lo largo del tiempo. Se vence el tiempo
porque ha alcanzado su realizacion plena en la comprension omniabarcante del tiempo.*® De esta forma
expresa Hegel que el tiempo no se diluye en una temporalidad indefinida en la que no se pucde fundar nad

borquc todo lo consume. sino que se estabiliza al comprenderse como totalidad. en la que el devenir dccll
espiritu es un devenir que sc refleja dentro de si. Aunque quizi tal conelusion da lugar a cuestionar si tode
estd cn este absoluto que es ¢l origen de todo ¢l desplicgue. pero no olvidemos que el saber absoluto sq
presenta como realizacion nuecva. no cs la reproducciéon de un saber que estuviera presente en la mentc
divina, porque se presenta por vez primera. sin dejar de ser cierto que por su ser concepto ya se contenia en e
fundamento como germen y como fin. en cl sentido de que se fundamenta adecuadamente en si mismo coma
una totalidad acabada porque so6lo cuando ha desarrollado para si todos los elementos ¢n él contenidos. dd

manera germinal como ¢l en si. entonces es plenamente absoluto y continia su desarrolio circular abierto.

* Fenomenologia .., p. 370 La cursivi es nuestra.

* Hyppolite. Op. cit. p. 839 .

*2 Par eso afirma Valls Plana: la revelacion parmenmnideana queda esencailmente berachtizada, porgue esa identidiad de pensamicnto v ser, d
subjetividad y objetividad. ¢s una identidad que brota del dmamasmo engendrado por La escavon del en si absoluto que sale a la c..\lsu:nci:i
temporal hasta by enajenacion absoluta thasta el mal » s muened s represa a s desde esta contraposicion, sin amquilsr sin embargo, la ex i
en ¢l uempo. Vails Plana. Op. ¢it. p. 365 - T
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- 4. A partir de mterpretar que Hegel cancela el devenir del tiempo, hay una tendencia mayoritaria en los
omentaristas a suponer que 'ancela ‘el devemr histérico.*® Pensamos que la clave para comprender

decuadamente 'la dlalecuca hegehana y el senudo de su ﬁn esta en la adecuada comprensién de su

su’ vez se relacnona con’el tema de la relacion entre finito e infinito, ligado

lanteamiento c1rcular que

. zualmente a la nece51dad’ de’ dlstmgmr 16 que para Hegel es el buen infinito que en todo se diferencia del mal

-finito.

Hablamos ndxcado desde eI pnmer capitulo que muchas de las dlﬁcultades de: los problcmas enla
tcrpretac n' del pensamlemo hegeliano se encuentran en la dificultad de aceptar su pcnsamlcmo como
rcular. cuesuon que esta ligada como destacamos ahi. con el concepto especulauvo. La’ 1magen del.circulo
ustra la identidad reciproca del todo y las partes. ¥ el método dialéctico’ describe el movlmlcmo de la

egacion, alienacion o extrafiamiento sin el cual no hay retorno al si mismo puesto que ¢l retorno al'si mismo

xige el transito por la oposicion de lo otro. la dialéctica nos demuestra que la mediacion da vida a la
entidad. no la suprime. mas bien hace que lo absoluto sea sujeto o ser para si ¥ que no se quede en la mera
f‘:uslancia abstracta e inerte. La realidad pasa de un estadio a otro v s6lo es lo que es al final del proceso
: orque ningin momento pucede concebirse aisladamente. puesto que cada momento encuentra su verdad en el
“iguiente ¥ la verdad es ¢l desarrollo dialéctico en su towlidad. Como la totalidad es orginica es indiferente el

- ue se dé comienzo a su exposicion a partir de un punto determinado. pucs se trata de un sistema circular.

El movimiento circular alcanza un fin pero que es infinito. se desarrolla de acuerdo con una “buena
iﬁnilud" que contrasta con una mala infinitud. como la sostenida por Fichte que ¢s un movimiento de nunca
cabar que no alcanza fin.* l..\lL movimiento circular alcanza un fin pero que cs infinito, pucslo que alcanza
‘n {in que no cesa porque es lo propio de a totalidad absoluta ¥ de las partes de este todo en cuanto ¢ada una

las partes de este todo constituye una totalidad parcial. de modo que el movimiento absoluto de la

alidad tiene su realidad en ¢l conjunto de los movimientos parnticulares. El absoluto es la totalidad de las

Asi o sefala Rodolfo Contes del Moral. quien precisamente para aclarar este punto dedica su citado trabajo: op. cit. p. 3.15. Jusé Marin
L asanova destica fos nombres de Jos comentanisias que sosuenen esta interpretacion: asi apunta que Nictzsche dice que: “para Hegel, e! punto
timmante » final deb process umsersal comerde con su propia enistencia en Berlin®, La izquicrda hegehana con 1a notable ¥ paradojica
seepaon de Bruno Hauer. guien acuso al macstro de ser un rancesado permanogobo, mantuve la tlde prustansta. Su herederos naturales, los
arvistas alemanes, coma por ciemplo Rloch v quiza von b uniea salvedad de Marcuse. achiean asimismo a Hlepel el darle ¢f finiguito a la
stong Bnootra hinea de pensamiento, pero enia masms Alemania, @ consenzos de nuestra centuria Rubinstein hace de caja de resonancia de la
7 de Haym Justros despues, actua de repetsdor K Lowath Aamismio L Landgrebe continua por esos senderos. No asi. en cambiu, Heidegger
nen supo guardar fas distancias ante ¢l estervoupe L os mterpretes trinceses, quitando a £, Hyppalie ). D'Hont, J R Se no muchos mis,
mbien poco han sabida sustracrse af poderosa mtlune de este “chichd antes al contrano, 1o han amphado con generosidad: asi lo hace Kojéve,
snque en este autor el 1in de s histona tene una clara connatacion posing y entre otros. FLNch M. Merlau- -ponty . I, Chatelet » B. Bougceois,
sroosobre tode R Garaudy  |nosuelo hispano Ortera y Gasset Narin Casanova, José La corcnlaridad de la ustoria en Hegel. Sg\lll.:, MAD,
RO pp T4 12T-12K 0 Omar Junencs tambien apunts Que €8 posIcion critica Ja ha retomado altimamente 1. Fukuyama. Jiménes Ramos,
mar “ ks posible sun pensar flosoticamente la pobitica Labenad s trasgresion en la filosofia hegehana,” Memoras dot V11 Co ongreso Nacional
- r t/n\'u/nl UNASL Meantean, Bovie, p 189
NValls Plana, La dadivs g U aderate sustorsc o, Rarcelona, Montesinos, 1981, p. 97
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partes del todo que cobra realidad en el conjunto de los movimientos parciales y conforman un infinito real

que es la mediacién infinita de las determinaciones finitas reales que en su negacién llevan a cabo la

autoproduccién de lo real, y la vida de la totalidad. Se puede decir que existen en su perecer. Rodolfo Cortés ;

“del Moral enfatiza: “finito es la vida que se supera y accede a niveles superiores de desarrollo por mediacién de su muerte. La

. . . : . . »
muerte de lo finito es una muerte infinita y es la vida de la totalidad.”™*

Es muy importante no confundir este buen infinito al que se refiere Hegel con el mal infinito que supone
que las determinaciones finitas se unen con lo infinito cuando se produce la suma de ellas, de modo que los
elementos que preténdcn entrar en relacion de unidad se encuentran siempre contrapuestos de suerte que uno
tiene al (.)tro' como lo.que no es él mismo; asi, el infinito sumario es adverso a lo ﬁnito porque seria una
totalidad de momentos sucesivos que reclama para existir. que el ; finito ‘se manifieste en su negatividad
incesante, de modo que el mal infinito tropieza con su negacién. S6lo con este mal infinito: la totalidad de la
historia, lo infinito, equivale al fin de lo tcmporal y a la entrada a una intemporalidad que cjuicre hacerse pasar por la verdad de la
historia.*® Serian las consecuencias de una acepcion matematica del infinito, porque finito e infinito serian dos

mundos que se distinguen en razon de su incompatibilidad. de modo tal que la unidad a la que pueden tener

acceso es s6lo negativa, pues lo finito es lo no infinito y viceversa.

En cambio, el infinito que defiende Hegel es un infinito consustancial al finito. porque aunduc es cierto que
el infinito es la verdad del finito. no lo es porque sea ¢l repositorio. de la s@ma de’ finitos sino porque
constituye la unidad de las relaciones y mediaciones que tienen lugar entre los momentos determinados. ¥ por
los cuales unos devienen otros. Lo finito es lo que deviene y se supera a si mismo. micntras que lo infinito cs
ese devenir y esa superacion vista como lo permanente. El finito es la negatividad mientras que el infinito cs
la afirmacion de la negatividad. se encuentra en cada determinacion finita v de hecho es la forma en la que
puede encontrarse, solamente como vista 'paru si misma es lo verdaderamente positivo. Como sc trata pues de
un infinito siempre finito ¥ a la inversa, se puede decir que es un infinito determinado porque es del ser
determinado de donde emerge el infinito. Asi podemos afirmar con Dilthey que: Por tal razén lo absoluto es
infinitamente dialéctico. Se diferencia en si mismo » cs. a pt.;sar de la contraposicion, uno: se desenvuelve en la inquictud del
proceso cosmico “de suerte que cada cosa, al hacerse otra es ¥ . ‘al mismo tiempo sucumbe en su ser” v se puede representar, sin
embargo, en relaciones de concepto. Por lo tanto. los conceptos medianie los cuales se conozca la conexion logica de ta totalidad

césmica deberan llevar consigo toda la inquictud dialéctica de lo absolum.f~

Comienzo y resultado son iguales porque ambos son-la totalidad del contenido. la realidad es solo una: el

todo que se desarrolla, en ¢l movimiento de su desarrollo S¢ gencra y permanece en si.mismo. de ahi que

£ Conés del Moral. Rodolfo. Hegel v lu ontalogia de la Histora. ' Mévico, UNAM, 1980, p. 78
Ibid. p. 176
*? Dilthey, Wilhelm, Hegel v el idealisma, Ménico, F.CEL 1956 2° Fdicion. p 193
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ymo habiamos sefialado antes, pero ahora puede notarse con mds fuerza, el saber absoluto no puede ser
stinto que el resto de los momentos, no puede ser ni exterior. ni trascendente. Reiteramos igualmente que si
: afirma que principio y fin son lo mismo es una manera de expresar que lo real es una totalidad que se
stiene a si misma y que sélo en ese contexto es aceptable la idea del término del tiempo. Estamos de

.uerdo con Rodolfo Cortés del Moral cuando dice que: “Este sistema de la ciencia no es, por tanto, en modo alguno

a estructura cerrada e inmévil. Si merecidamente le conviene la designacién de saber absoluto, ello sélo tiene que ver con la

: -cunstancia de que el conocimiento del que ahora sc trata se refiere y emana de la identidad concreta de ser y devenir o realidad

.. -acionalidad que constituye la totalidad.™*®

§

‘-legel descnbe un proceso circular que procede mediante negacnones recnprocas de sus momentos y no
ede cancclar el devenir, porque como destaca José Mann Casanova da sahos mediados de grados cualnanvos en

culos que se abren en circulos mayores v que configuran la historia irrepresentable circulo a circulo."*

5. Finalmente otro problema es interpretar cuil es la concrecién del saber absoluto. en este punto podemos
contrar posiciones extremas porque hay quien dice que Hegel abandoné su concepcion del Estado
diendo su lugar a la moralidad y la moralidad a su vez a la religidn. en ese caso la Fenomenologia romperia

n la obra anterior como con la posterior.*” Por otra parte. se afirma que cl saber absoluto ya apunta a la

‘nea de interpretacion segin la cual persigue la justificacion del sistema politico implantado y como sefiala
i ortés del Moral: “el punto extremo de esta version sobre Hege!l estriba en presentar a éste como un ideélogo de la sociedad

‘irguesa v a su filosofia como la justificacion filosofica de la misma."*!

 La Fenomenologiu nos ofrece el transito de la sustancia al sujeto, del espiritu verdadero al espiritu cierto
-2 si mismo. ¥ si Hegel no habla efectivamente del Estado en el tltimo capitulo del espiritu ‘no es porque el

‘stado haya desaparccido como forma suprema del espiritu del mundo.y haya dejado en su lugar un sujeto

“oral o un alma contemplativa. Es claro que en”la-Fenomenologia no se habla concretamente de la
fmformacién de estado alguno. pero no ﬁignifca que cs verdad que rompe con su desarrollo posterior.
" abiamos indicado apoyados en Eugenio Trias. que si Hegel no habla de una construccién estatal posterior al
» acaso de la revolucion francesa cs s porque pnmc.ro propone modificar sustancialmente la actitud interior, el

 lante moral. antes de empezar a pensar en algin modelo de Estado o sociedad. Sin embargo, el saber

Cortes det Moral Op. et p 220

De ahi que mas adelante sea muy firme en se fuicie de que. “amcamente cf tompe 1o representativo puede imagi s¢ ¢! fin como
ento historico Mann Casanovie Jose A Op ot pp 1K7, 189 Par otra pane Copleston afirma categorico: “Ademas, a pesar de que nunca penséd
w ta histornia se hubiera detenido al abrirse of sielo NINL su sentimiento histénico era lo bastante agudo como para preservarle de cualquicr
vpta filosotica sobre la history Copleston. tredench Hvtora de ta Filosofia De Fichie a Nweezsche, Arniel, México, 1991, Tomo 7. p. 36

fon la tesss gque sustenta Rosenzweing y es comentada por Hy ppolite. ¢l cual responde que tal tesis s6lo uene a su favor el orden de sucesion de
s caprutos de fa Fenamenotor, pero tendnamos gue interpretar biteralmente esta sucesion. ‘Tal interpretacion es contrana a los textos de
speboy no se g gue s reintion sucede al espintu ebjetin o como un acontecimienio de fa histonia a otro. Hyppobite. Op cit. pp. 295-299
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absoluto admite la superacién del devenir formativo de la conciencia y del de la religién, porque lo que Hegel
ha buscado a' lo largo de la Fenomenologia es una mediacién pura. una mediacién compatible con la
inmediatez, busca una sustancia que sea sujeto y un sujeto que sea sustancia, no tenemos duda de que ese
sujeto es la“comunidad histérica de los individuos libres en su universalidad. donde debe cumplirse la
comunidad de los hombres libres representada por la religiéon es en la vida socio-politica, aunque esto no
significa que el contenido de la religién queda reducido simplemente a lo humano. arribar a esa comunidad
..‘no su;ikone'ksirkr':j:lememe descubrir Io humano en la religién sino que debe integrarlo en unidad en el presente.

porque sabe que no hay un mas alla trascendente. pero tampoco un finito intrascendente.

Cbn'respécto‘a la afirmacién de que Hegel es defensor de alguna posicion estatal concreta. tenemos que
“como la,r'ealidad es racional, la historicidad de la vida de los pueblos es el transcurrir en el que los hombres
tienen que reconciliarse con su realidad histérica sin incurrir nuevamente en la apelacién a un trasmundo. No
hziy mencion de una forma estatal concreta porque tal como detecta Rodolfo Cortés del Moral citando a

-Jacques D’ Hondt: “Hegel desea que los hombres se reconcilien no sélo con la Prusia de Hardenberg —que a su vez estaba en
plena evolucién- o con la que constituye el suedo de Hardenberg, sino con la historia entera. el mundo humano tal como se formé
en el curso de milenios. A juicio de Hegel. la situacién actual del mundo no es un triunfo final de la razan sobre los extravios de la

-t

historia ~una victoria de la razon contra la historia- sino ¢l resultado de la evolucion nomal del géncro humano.

Porque ‘Hegel tenia muy claro que el filosofar tiene limites él mismo lo reconoce siendo un poco mads

maduro en su Filosofia del Derecho diciendo: “La tarea de la filosofia es concebir lo que es, pues lo que es. es la razon:
por lo que respecta al individuo. cada cual es hijo de su época: » o mismo sucede con la filosofia: resume su época ¢n ¢l
pensamiento. Por consiguiente, es una locura imaginarse que una determinada filosofia pueda superar el mundo contemporanco,

creer que un individuo puede saltar por encima del Rodano.”*' La filosofia tiene. a decir de nuestro autor. ¢l limite de

ajustarse a lo acontecido. pues de o contrario es mucho mayor el ricsgo de eaer en lo edificante, por eso. mas
adelante en ¢! mismo texto afiade: “Para decir una palabra mas sobre fa pretension de ensedar como debe ser el mundo.
sefalemos que en todo caso la filosofia siempre Hega demasiado tarde. Como pensamiento del mundo aparece solamente cuando ta
realidad ha cumplido y realizado ya su proceso de formacion. Lo que el concepto enseia. la historia lo muestra con la misma
necesidad: es en la madurez de los seres donde el ideal aprende frente a lo real y. tras haber captado ¢l mismo mundo en su

e

sustancia. lo reconstruye ¢n la forma de un imperio de ideas

Fue precisamente por su desco de apartarse de lo editicante pero con el proposito constante de ir a la

realidad que Hegel llega a afirmar que la filosofia ha dejade de ser amor al saber v se ha convertido en saber

>

«<
2 Ibid. p. 159 o ! ;
* Hegel. G.W.F. Principios de la Filosofia del Derecho o Derecho Natural v Ciencia Potittca. Clrd Juan Luis Vermal), Barcelona, Edbasa,
1988, p. 31

<4 . .z =0 . . v. .
Ibid. p 32, Comenia no sin razon ¢ Weil: Los filasotos - por est son tilesotas v no hombres de acelon- evitan tomar posicion en las
cuestiones politicas debidd a'que~Trazan paradoral selamente snaparntencin tratan de comprender L politica Hegel s ¢ Estado p.21,
vy . . . N N
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£ ‘ectivo, al tener la conviccién de que el proceso del conocimiento del pensar, que es el dcsarrqllo del
stema, da lugar al saber absoluto, presentar tal trabajo es poder llegar al establecimiento de la‘éikencié y.ese .

“a su propésito.” En ese caso el Saber absoluto no era sélo un saber. llegar a él significaba acceder a-una

leva época de la historia del mundo, cuando la humanidad se expresa en el saber absoluto, p r cllo cra‘

smpo de gestacion: “.. vivimos en tiempos de gestacion ¥ de transicién hacia una nueva época. E espimu ha roto con el

-ando anterior de su ser alli v de su representacion y se dispone a hundir eso en el pasado. emrcgéndosc a la ar e su prop|a

es el producto

insformacion... Sin embargo. este mundo nuevo no presenta una realidad perfecta... El comienzo del nuev cspi

- una larga transformacion de multiples » variadas formas de culwra...” 36

. Pero por ese fuerte deseco de mantener su pcnsamlcmo en:la: reﬂe xon seria’y profunda. aICJado de lo

; lificante, su optimismo se atenud con la madurez ¥ en Fyllv véfa del Derecho ve que los Estados nactonalcs
sstrevolucionarios no realizan aquella comunidad umversal en'la que creyd el joven Hegel _\' se remite a la
» istoria universal que debera condenar v destruir la particularidad de esos Estados. La Filosofia no pucde
:2cir como han de ser las cosas. sc limita a explicar la racionalidad de lo existente. como sostienc Valls Plana
acda abierto el espacio para la coexistencia de la comunidad politica y la comunidad religiosa. pues la
--alidad es que la comunidad anunciada por la religion todavia no se ha realizado.” Tal como nos propone
mar Jiménez “La Filosofia del Presente impide igualmente santificar ningun presente particular, o mismo no puede justificar
convalidar nada. simplemente constata o clabora explicaciones racionales. De ahi la falsedad de la acusacién levantada contra

egel de ser politicamente reaccionario, estatista. pro estado absolutista, etc.. por haber elaborado una explicacion racional de su

esente politico » haber planteado dialécticamente la realizacion de. la idea de libertad. hasta su momento desarrollada, en el

BRI

“1ado e instituciones prusianas,

‘Zstamos seguros que mas alla de 1o polémica que pueda ser la interpretacion de este saber absoluto ¥y cual
“a el fin del proceso formativo dialdctico. don t1oda la ambigiicdad de la palabra fin. haber andado por este
simino formativo nos ha dejado ta enseianza de descubrir que la libertad sélo puede adquirirse mediante la
':j\xpcracién de la esclavitud en la que se encuentra la conciencia coman cuando se concibe como otra distinta-

* si o al dejar notar que’ es tanto para si como para otro: Porque ¢l desarrollo del espiritu consiste en la

alizacién de su esencia v dsta es la libertad. pucs ¢l espiritu es independiente de lo exterior y puede

sstraerse de su propio ser. soportar ¢l dolor, hemos presenciado que ese recorrido se ha dado siguiendo tres

Iapas que Dilthey nos recuerda muy bien: como espiritu subjetivo se elabora para si la conciencia de su libertad: como

H Fenomenologia  .p 13 ‘ TESIS CON

lbsd p. 12-13

\-;.u-\» ',"‘mf' Op e p 362 ) FALLA DE ORIGEN

himenes Ramos Omar Op citpp 1849100

138




espiritu objetivo realiza esta libertad en ¢l mundo del derecho, de la moral, del estado y de la historia; y como espiritu absoluto se

P 9
establece en la unidad de su existencia y de su concepto en el arte, en la religién y en la filosofia.® ;

La historia de la humanidad verifica la verdad de este planteamiento, mostrandonos igualmente que esencia
y existencia estin interrelacionadas. Hegel fue conciente de la novedad de sus planteamientos y. muy a su
pesar, de la facilidad de malinterpretarlo, por eso también fue autocritico tal como lo muestra Valls Plana:
“Hegel ve, antes de morir, que la reconciliacion de la humanidad esta lejos, que la Historia sigue. que la lucha entre naciones no ha
acabado. Mientras tanto, lo mejor que tenemos es el Estado. Mediante el Derecho nos garantiza la libertad posible aqui y ahora, ¢l

hace 4rbitro entre los intereses particulares y egoistas. él nos garantiza una educacion como ciudadanos.™®

La meta del camino formativo es la libertad y no es sencillo conquistarla. ella misma fue causa de

destruccién, destruyé la ciudad griega. el Imperio romano. la monarquia, etc. Pero no ha dejado de ser la

meta a alcanzar, porque en el movimiento absoluto en todos sus niveles. ha devenido libertad en el hombre.
la vida humana y la historia es un proceso en el que se expresa el contenido mas desarrollado alcanzado por
el devenir real, sin embargo nos plantea el reto de que el individuo singular aprehenda la riqueza de su
naturaleza y su cultura al formarse, que es la manera en la que se continta el enriquecimiento cualitativo del
todo. Entonces quiza digamos con Marcuse que: El proceso de la emancipacion del individuo culmina necesariamente en
el terror y la destruccion en tanto sea llevada a cabo por individuos contra ¢! Estado. 3 no por ¢! Estado mismo. Sélo el Estado es
capaz de¢ proporcionar la emancipacién. aunque no pucde proporcionar la verdad perfecta ni la liberntad perfecta. Estas ultimas
podran encontrarse unicamente en el dominio propio del espiritu. en la moralidad. la religion ¥ la filosofia. ... El Estado deja ahora
de tener un sendito onmicomprensivo. La libertad v la razon se convierten cn actividades del puro espiritu ¥ no requieren como

condicién previa un orden politico v social definido. sino que son compatibles con el Estado yva existente, *'

Creemos que efectivamente puede ser compatible con el estado existente. pero en el cudl debe integrar a
todos sus miembros propiciando esa auténtica formacion que haga posible reconocer que el estado v lap!
sociedad civil conviven en el horizonte de la eticidad. v que solamente unidos pueden aspirar a la libertad. de :
una nacién y de la humanidad en gencral. en un devenir historico que continia en desarrollo. pues como bicn
“indica Victor Gémez Pin: “Etemamente el Logos sc esta alienando en realidad sensible, eternamente esta viviendo ¢l proceso

fenomenoldgico ¥ cternamente se esta recuperando en ¢l Saber absoluto. ™

* Dilthey. Op. cit. p. 224

* Valls Plana. La dialéctica . op. cit.p. 9§ - . . ke e e

": Marcuse, Herherl. Razdn v revolucion Alunza, Madnd, 1971, p 94.95

° Gomez Pin. Op. ¢t p 68 No tenemos duda de que el proceso tormative que Jesertbe Plegel en su Fenomenaologia tiene por conviceion ol
propasito de ar a la reahdad. mostrarla » como atirma Omar Jimenes “con Hegel asistimos al despiiegue articulado de lo real » lo racional come
un procesa dialecto abierta, sin intentar imponerte diques artificiales a la reabidad na al pensamiente™ Jumenes, Omar. Op. cit. ;; 160,
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V. La formacion en el mundo actual (Conclusiones)

Nos habiambs fijado el cometido de llevar a cabo un anilisis del proceso formativo del individuo que nos

permitiera establecer cémo esti constituido. qué supone y qué se sigue de él y que al mismo tiempo nos

i brindara elementos para considerar si podemos esperar legitimamente que ese proceso formativo en general
9 o‘conéretamente la educacién en valores puede ser un medio para concretizar los planteamientos tedricos
sobre el debate multicultural y si a su vez ambas iniciativas pueden atender las necesidades que presenta la

realidad social actual. Determinamos que el texto adecuado para llevar a cabo ese andlisis era la
Fenomenologia del Espiritu de Hegel. por ser la obra que trata de la manera mds amplia el tema de la
" formacién. a modo de hipétesis sefialamos que el tratamiento que este autor le da al proceso de formacién
* del individuo daba lugar a proponer una antropologia légica-ontologizante. Ahora cstamos en posicién de

~ “dar respuesta a las interrogantes planteadas y de evaluar nuestra hipotesis.

'3.1. Resultados del recorrido del camino formativo de la conciencia
Damos respuesta primero a las preguntas: cémo estd constituido. qué supone y qué se sigue del proceso de
- formacion del individuo. El analisis del proceso formativo desde la perspectiva hegeliana nos ha mostrado
“que la formacién es un proceso doble. es cl proceso a través del cual un individuo asimila su mundo y en ese
i caso es adecuado-entenderlo como educacidn. pero en un sentido bastanic amplio porque abarca tanto la
educacion institucionalizada. como la doméstica ¥ la social: al mismo tiempo es ¢l proceso de creacion y
{ recreacién de tal mundo. en ese caso es mas acertado hablar de cultura. Ahora bien. en nuestra exposicion
tde la Fenomenologia realizamos una revision lineal del texto. con la idea de no perder detalle de su
desarrollo. v hasta que revisamos la figura del espiritu llegamos a la verdad de que ¢l proceso formativo de
- la conciencia supone la formacion de un mundo o de una cultura. de modo que. lo que comenzo6 siendo la
formacion de una conciencia individual se fue ensanchando. puesto que implicaba la formacién de. otra
conciencia. de una sociedad. de un mundo. del espiritu o de la propia sustancia en ¢l desarrollo de la historia
humana. Pero una vez que hemos concluido la revision de 1odo ¢l texto - podemos realizar una miiada
retrospectiva a toda nuestra exposicion y apreciar que cuando iniciamos nuestro.estudio, al partir de la
experiencia de una conciencia individual nos encontribamos en un nivel abstracto, puesto que partimos de
un individuo sin dcterminaciones. que simplemente captaba sensorialmente a su objeto.  Continuamos el
camino formativo ¥ notamos que a medida que s desplegaba la conciencia iba ascendiendo a momentos de
mayor concrecidn hasta suberse parte de una cultura, de una comunidad que tiene una historia en la que el
camino formativo de la conciencia se muestra como formacion del espiritu. Ahora podemos reconocer que
¢l desarrollo del proceso formativo se produce como cn una serie de circulos concéntricos que cada vez van
adquiricndo mayor comenido. de modo que los distintos momentos de la fipura de la conciencia. mientras

las analicemos como desligados de su desarrollo al interior del espiritu son abstractos. pero en realidad no
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hay ningiin momento en:el que el desarrollo de la conciencia esté desligado de la autoconciencia o de la

razon, porque las tres se realizan en el proceso formativo de un individuo el que al mismo tiempo es parte| -

del desarrollo del espiritu.

En nuestra lectura lineal del proceso vimos que las distintas figuras que del camino fon_"naiivko',‘”qu‘e de
hecho son las determinaciones de este proceso, se fueron presentando. desde la experiencia de la cbncienéia.
como en una serie de busquedas: en principio la conciencia buscaba la verdad del conocimiento y se
desarrolla bajo la figura de la conciencia; luego, como la busqueda de si y del reconocimiento de su ser
genuinamente humano o de la autonomia. desde la figura de’la autoconciencia; después como la busqueda
de la afirmacién de lo universal que integra lo objetivo y lo subjetivo. desde la figura de la razén; hasta que
busco la apropiacion de su mundo y la afirmacion de si en él. en la'figura del espiritu. Pero como acabamos
de reconocer. en realidad el proceso formativo no se¢ despliega de manera lineal. sus distintas figuras se¢
desenvuelven de manera concéntrica. entonces cada una de estas busquedas supone al mismo tiempo la otra.
es ‘decir. la busqueda de la verdad del conocimiento no esta desligada de la busqueda del si mismo ni de la
apropiacion de nuestro mundo y de nuestra afirmacion dentro de él. no se dan de manera lineal. porque no
es necesario que se resuelva la primera para dar paso a la siguiente. en realidad se dan de manera conjunta:
lo que ocurre es que al ubicarnos en la perspectiva de la indagacion tedrica. o scu. del entendimiento. es ¢!
quien nos da esta aparicncia de lincalidad. Pero ahora sabemos que la marcha que emprende la conciencia
para encontrar lo que busca es justamente su camino de formacion y que este camino no es distinto al
camino formativo del espiritu: por cllo. se traza siempre en un horizonte de eticidad. que yva se dejaba ver

desde el momento en ¢l que la busqueda de si le conducia al otro. pues la eticidad es ¢l espacio del

reconocimiento de las autoconciencias. se da ¢n un mundoe en ¢l gue se¢ comparten radiciones. normas C

instituciones. Se nota asi que ¢l camino formative de la conciencia no es abstracto, puesto que se da en una

B Rt

temporalidad concreta. en el transcurrir de la historia de sujetos que desarrollan su vida al interior de una
comunidad. pero no se trata solamente de una comunidad sino de cualquier comunidad. porque se trata del
desplivgue de la historia universal. Queremos subrayar que ¢f proceso formativo se presenta en este
horizonte de eticidad. que se trata de la realidad en cuanto ha sido construida ¥ que continaa su proceso de
formacion. por clo mismo. constantemente esti cambiando. en ese caso podemos decir que la cticidad es
relativa. pero nos deja el reto de tomar conciencia de que ¢l proceso formativo es personal y social a la vez,
lograr esta conciencia fortaleceria este horizonte de eticidad. puesto que supone: el reconocimiento de mi}

necesaria relacion con los otros con los que integramos ¥ transformamos nuestro mundo.

Por otra parte. que ¢l camino formative haya conducido a Ia conciencia’ #-su autoconciencia va nos
su accion es la actividad determinante de su si mismo ¢

demuestra que la conciencia es concepto puesto que
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mplica que depende de si y nos revela que su ser es ser libre, pero tiene gue conquistar esta verdad en el
:amino de su formacién, y como se forma siempre dentro de un mundo, entonces su camino fonngti\'o
lescribe la historia de la libertad o de Ia liberacién de la humanidad porque el impulso que mueve el
“lesarrollo formativo es la busqueda de la concrecion de la libertad. La historia nos muestra que‘scbtrata de
1n duro camino, porque como la formacion no puede ser sdlo la de un individuo aislado, sino la de todos. la
-uténtica libertad no puede ser individualista; la autoconciencia tiene que experimentar que solo se puede
legar a ser real autoconciencia libre en una comunidad que también es libre. porque la realidad es un actuar
iistorico intersubjectivo y supone compartir un mundo con costumbres y valores comunes y asumir un
:ompromiso con la comunidad. con la aspiracion a la libertad. por eso no basta con que uno o aigunos se
epan libres sino que es necesario que se sepa que universalmente el ser humano en su concepto es libre, cn
“stras palabras. que sepa que es el resultado del proceso de su realizacion.' a pesar de los accidentes de la
iistoria. Por eso. el curso de la humanidad libre no es distinto del curso del pensamiento libre. se trata de
los aspectos del mismo acontecer: la historia de la libertad creciente en la accion y en la teoria: con la
onciencia de que el espacio de esta realizacion efectiva de la libertad es la eticidad. por cllo nos parcce
rioritario el que adquiramos concicncia de 1o que supone el proceso formativo. Ahora bien, hay que tener
resente que para que la cticidad sea real ticne que complementarse con su opuesto: la moralidad. La
noralidad se opone a la cticidad en tanto que sc refiere al actuar subjetivo de la conciencia que se produce
‘¢ acuerdo con su propio juicio ¥ no con el de las determinaciones sociales dadas. sin embargo, la
noralidad complementa a la cticidad en 1anto que es ta mediacion que se requiere para legar al momento de
1 concrecion de la universalidad en un Estado en el que la libertad de todos se realiza y puede producirse la
bsoluta cticidad. pero al mismo tiempo la eticidad complementa a la moralidad porque asi como la
pncicncia tiene que descubrir su moralidad al identificar su legislacion interior. al mismo tiempo ticne que
:conocer su integracion en una socicdad en la que se reconoce en los otros. asi como los otros se reconocen

n clla.

De esta forma. nos encontramos en posicion de reconocer que la formacion de la’ conciencia -halla su
zalizacion en la formacion del espiritu que nos introduce en ¢l devenir de las conciencias cn la historia y es
| contexto en ¢l que podemos apreciar el arribo al saber absoluta. en ¢l que yva no tenemos un punto de vista
arcial sobre las cosas ¥ sobre nuestro propio ser. pues al recorrer el camino formativo hemos detectado las
ampas del entendimicnto que solo nos presenta una vision formal de las cosas, superamos el plano

bstracto de la pura individualidad v de la estaticidad de la realidad. Sabemos que no es posible afirmar

Ea Laadea gque expresd Hegel en et prologo caanda nos dive que of concepito es prropio si masme del ofyeta representado como su deventr, yvoen
0 Senttdie 100 CS B Soclo uiete e sopoete inmenil Jov acosdentes. sino el concepto que se mueve v gue recobra en si misme sus
termunaetones Hepel feaomencdogiia ol Lapnrite £ 1sd W Roces) Maven, ' CL . 1993, p A0 incluso, en el mismo prélogo habia
irmado tambidn Lo e dovemr de simusno ol Circido que prestpome v Hene por comenzo i termine comeo su fin v que silo es real por medio
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unilateralmente la verdad del objeto, ni la verdad del sujeto, porque siempre estan en relacién; ahora

sabemos, que es inadecuado concebir a la conciencia como separada de lo esencial, porque no hay un mas |

alla trascendente, lo esencial es la manifestacion inmanente de la totalidad del espiritu en el que el yo es un |
nosotros y el nosotros un yo. Haber llegado a este Saber absoluto supone encontramnos en el desarrollo de la
Ciencia, es la Ciencia con maytiscula porque trata del ser que es saber y al mismo tiempo accién. rebasando
las abstracciones y parcialidades de las ciencias particulares, que se quedan en lo formal. La Ciencia vaala
vida y la muestra con su dinamismo, un dinamismo dialéctico que se despliega por el impulso de la

negatividad a través del proceso de formacion.

Después de haber notado cémo es que desde la perspectlva hegehana se da el nexo entre la formacién de
la conciencia comun y el de toda la realidad. esto nos permne conf'rmar nuestra hipotesis de que el analisis
que desarrolla Hegel sobre la formacion en su Fenomenologia propone una antropologia ontolégica, puesto
que las determinaciones del proceso formativo surgen de las condiciones propias del ser de lo humano. en
ese sentido son antropolégicas, pero como al mismo tiempo son propias de la sustancia que deviene en el
transcurrir historico, tienen también un cardcter ontolégico y como se despliegan describiendo una logica
que no se queda en lo formal. sino que describe la movilidad de la realidad. se trata de una antropologia
logica-ontologizante. Consideramos importante resaltar e¢sta  propuesta  porque  significa que las
caracteristicas del proceso formativo que hemos scguido se sostienen con mayor firmeza, pucsto que
corresponden a una logica especulativa que explica que la integridad de la vida se desarrolla de forma
inmanente, bajo la forma del concepto. describiendo un movimiento circular que se abre en una espiral que

a medida que avanza integra mayor contenido espiritual. porque integra mayor experiencia humana. Nos l

permite afirmar con mayor énfasis que la formacion de cualquier ser humano se dirige necesariamente a la
afirmacion de su libertad. pero que ésta no puede ser real si no sc da al interior de una comunidad quc‘f
también lo sea. pues ha de tender a la eticidad. Sobre todo ticne el merito de ubicarse v ubicarnos en la ?
realidad. con la clara intencion de mostramos que el andlisis tedrico cobra sentido Gnicamente cuando se
refiere a lo concreto.” en esc caso. la propuesta hegeliana nos ayuda a despojamos de los discursos
edificantes que picrden de vista la necesidad del proceso formativo y se quedan en postulados abstractos por

estar vacios de contenido.

Hemos apuntado las diversas criticas y cucstionamientos respecto al plantcamiento hegeliano y al mismo
tiempo hemos ofrecido una respuesta a ellas, sin cmbargo s¢ han constituido en una manera tan arraigada de
leer los plantcamientos de Hegel que quiza aun ensombrezcan esta propuesta. principalmente por el trabajo
que cuesta aceptar el devenir dialéctico circular como no cancelador. Cre¢mos que seria de provecho

evaluar con mayor hondura el fundamento. implicaciones » consccuencias de la propucsta de esta
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k antropologia’ légic'a-oritolégica,\ pero no es dificil notar que representaria toda una nueva investigacion:® de

=~ del proceso —fqnﬁaiiyo,

“ horizonte de eti

% formacién es el proceso educativ
_ sentido social. es cl punto _de~conﬂu¢nc1a“dé la esfera de la vida cotidiana. del saber'y de la convivencia

. vislumbrar. mejor: algunas ‘de’:sus

' cualquier modo, ya hemos apuntado lo que consideramos es la idea central que surge de esta propuesta: que

“ el camino formativo de :cualquie_r individuo se dirige a la afirmacién de la eticidad y aunque es la realidad

todavia tenemos el reto de reconocer que desarrollamos nuestra vida en este

idad en el que formamospane de un todo.?

Finalmente - respect i6n: es el medio adecuado para buscar la concrecién de los
plamearriieniostééricos;’ de antemano:sabemos-que-es el -modo natural de hacerlo, pero.ahora podemos

plicaciones .y la fuerza de sus consecuencias, porque sabemos que la

ue’es:mucho’ mds que su expresion institucionalizada, pues: tiene. un

* comunitaria. el proceso.educativores ¢l ‘proceso por ¢l que se constituye el sujeto.como tal a partir de la

creacion culwral. no sélo tiende.a'la adquisicion de una determinada cultura. sino que también la enriquece
v transforma. Esta investigacion nos demuestra que no es posible reconocer la importancia e implicaciones
de la formacion si no la apreciamos desde la perspectiva de la totalidad. asumicndo que tiene que ver con la
naturaleza de lo humano. pero al mismo tiempao del devenir de la realidad. Si no vislumbramos el proceso
formativo en su desplicgue total » nos fijamos en ¢l de un modo reducido o limitado. como lo scria el

considerar que se trata simplemente de la educacion institucionalizada. resultaria ser una vision ademas de

“limitada limitante en cuanto que en lugar contribuir a la apertura de nuestro horizonte de realidad, nos

- impediria acceder a él.

Queremos ahora destacar cinco caracteristicas del proceso formativo. caracteristicas de las que’ estamos

‘convencidos dé que al tomar con‘cic‘ncivu'dci clﬁlus nos permitirin optimizar este proccsoV en éehéfdl. Dcsbués,"
‘podremos sefalar algunas abservaciones. c'nynr'rrcspcrcm ala iniéiutivu de educar en \'alorés;'_\' dcbuscar et
,:csmblccimicmo de didlogos: multi‘c'ull‘urulcquué‘ cn ¢l prélogo a esta investigacion destacamos como dos
~esfuerzos que estdn encaminados a dar féspucsta a la necesidad de hacer algo respecto de las tremendos

“contrastes de la vida humana de hoy. iniciativas que en alguna medida impulsaron este estudio, pero desde

T Creemos que sera princchosa dedicar una futurs Investizacion @ una mas extensa confrontacion de las categorias que aqui hemos llamado
logico-ontologicas de la filosatia de Hepel con Tos mas redientes planteamientos ontologicos v evaluarlias empleando alpin sistema logico
tormal que nos permita deternunar L sabides de las interenaias a que da lugar, o 8in de cuentas apoy ari una mancris de eatender la filosofia que
se encanuna a comprender la reabidad como un todo organico. aungue reconociendo que ¢l tema de ta eticidad orenta los esfuerzos mas nobles
que cualguier retlenion flosofics pueda olrecer Ademas nos dana los elementos para poder tuzear sies adecuada Iy aftrmuicion de Victor
Gomer Pin que nos dice “que la Logica permite el Lerror s ¢l paso del Lerror a Napoleon quiere decir que en campo aidético ambos fenomenos
se hallan ansentos coma una necesidad. bnetecte, el campo eidebico, b estructura logica tundamental, es por defineion eterna, Por cllo no
conviene establecer dilerencia excesivamente radicales entre el campo fenomenologico ¢l campo logico . Gomer i, Victor, HHegel,
Barcclona, Barcanova 1983, p e~

Enterminos muy concielos se poede traducir coma el reconoaimiento de nuestros derechos indivaduales v colectivos., Hegel masmo shonda al

respecta pero en su Fidenotiv doel derechs
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ahora podemos anticipar que si no identifican la amplitud en la que se despliega el proceso formativo son

posiciones limitadas.

5.2. Lo que no debemos olvidar en ¢l proceso de formacién
Es verdad que en el proceso formativo sc realiza y desarrolla la eticidad, el entorno social de

reconocimiento de los otros como un yo y del yo en el nosotros. sin embargo esta realidad se nos presenta
hoy dia con marcados contrastes y parece mostrar que estd atn muy lejana la posibilidad de establecer
sociedades en las que se realice de manera real y concreta la libertad de cada uno de sus miembros. donde se
respeten los derechos humanos y se hagan realidad los valores personales y sociales que dignifican la vida.
Creemos que toda esta situacion deja ver la necesidad de cobrar conciencia de lo que supone el proceso
formativo. puesto que hace falta que reconozcamos la importancia de nuestra accion en la transformacion
del orden cultural, porque solamente la comprension de lo que es y supone este proceso formativo nos

permitira la superacion de la manera en la que ahora se presenta. Por ello nos parcce relevante tomar en

cuenta los siguientes puntos:

1. Reconocer que la formacion es un proceso que supone la negatividad, Resulta esencial que cada
individuo reconozca que su formacion c¢s impulsada por la negacion. que en términos concretos podriamos
decir que se experimenta en todas aquellas situaciones en las que enfrentamos la dificuliad de afirmar
nuestro yo, aunque para quicn vive el proceso esto es un hecho negativo. pues le lleva a la duda. a la
incertidumbre ¢ incluso a la desesperacion. porque el individuo puede experimentar la negacion no solo
como la pérdida dc su objcto o su verdad. sino come la pérdida de su si mismo. Sin embargo esta negacién
es necesaria. puesto que transitar por ella hace posible la movilidad del proceso. en - ese sentido lo negativo
es positivo. puesto que: Ia complejidad ¥ dificultad del camino de formacion. esa exigencia de que el sujeto
transitc por la negacion de su si mismo. que ¢s una muerte espiritual. en realidad le permite al sujeto
mantenerse al trascenderse: una expresion concereta de este hecho '.sc da en la entrega del si mismo en ¢l

servicio a los demas en ¢l trabajo.

El trabajo que exige al individuo la entrega de si: supone: en un sentido clemental. ¢l sometimiento de la
naturaleza ¥ soportar su resistencia. Pero cada individuo ficne que experimentar la doble accion del trabajo:
que moldea al objeto natural ¥ lo humaniza. al mismo tiempo gque se moldea a si mismo: ¢l trabajo es ¢l
medio por el cual ¢l sujeto se apropia de su mundo y al mismo tiempo lo construye. forja asi una cultura y
por cllo no ticne un sentido exclusivamente material o pragmatico, sino espiritual. Pero no debe tratarse de
un trabajo egoista y solitario. ¢l trabajo que es formative es dolor. apetencia reprimida. Surgc dc! temor mas
profundo que es ¢l de perder la vida v no del afin de consumir. ‘Tenemos que apreciar la importancia de
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realizar este tipo de trabajo porque ademds de crear cultura también es el medio por el cual el sujeto
:nfrenta la objetividad de la cultura cuando se encuentra extrafiado en ella, puesto que el trabajo dota de

-ontenido y le quita a la cultura el aspecto meramente formal u objetivo que pueda adoptar.

En cualquier ‘aspecto. del’ proceso educativo en el que nos ubiquemos, ya sea institucional. social o

. ioméstico, no debemnos dejar. de tener presente que el proceso de educacién de cada individuo supone esc

£:ransito por la negétividad. asi como experimentar y reconocer la doble accion del trabajo.

2. Con respecto alas iniﬁlicéciones de la. accion del sujeto. Sin lugar a dudas. que cada individuo se
';f'ormc. se eduque, supone QUc debe actuar: dijimos antes que tiene que trabajar aunque ello le exija
'alicnarse. Pero también debe tomarse en cuenta que su accién trasforma el orden y trac la posibilidad de
caer en injusticia. porque actuar nos exige elegir y soslayar otras opciones que pueden mantenerse ocultas
Jasta que sentimos su resistencia. sabemos ahora que el individuo interpreta esa resistencia como destino y
juc le genera culpa. sin embargo esa culpa es inevitable porque va ligada a la accidn, porque solamente una
siedra podria estar libre de toda culpa. en tanto que no actia. Hay que tomar en cuenta también que la
accién saca a flote la singularidad. pero que todo actuar particular es sospechoso y atenta contra lo voluntad
zeneral. Precisamente el reto estd en buscar la mediacion entre la accion particular y el bien general. por cllo
2s preciso que todo individue reconozea su accidon moral. que es la determinacién del sujeto que sc sabe
iibre ¥ que sabe que su accidn por ser accion humana es universal y tiene la conviccion de la validez que
iene para todos los seres humanos. pero no por puro deber. sino porque asi sc da en la concrecidn de los
actos en la vida social. que siempre son variables. por cllo mismo es importante reconocer que los actos
soncretos hacen ver la falta de unidad entre lo que se debe y lo que se da de hecho. lo cual nos demuestra
jue la accion moral es imperfecta y supone la tarea inacabable de buscar el cquilibrio entre lo que es bucno
oara mi ¥ lo que ¢s bueno para todos. No hay que olvidar que Ia accion individual siempre nos lleva a los
stros porque la accion moral se desarrolla v desarrolia un horizonte de eticidad! de ahi que necesitamos
‘omentar una accidon que al mismo ticmpo sca lenguaje o un lenguajc que sea accién. que nos de la
sosibilidad de llegar a la reconciliacion entre ¢} yo y el nosotros. : o
3 Con respecto a la pretension de afirmur lo individual o q::L'd(Jr;\:'ci e L 'ihhiédihlé:. Tenemos que
«edonocer que la tcndcncid énvr'nﬁm del Cindividuo que “se forma es : brc.lh‘cr'ddc'i“ aﬁmmr la inmediatex
sividandose del prdécsn l'nrmaii\'o.'pcr‘p en’ese caso nos quedariamos con la pura forma vacia. como cuando
.a conciencia aﬁrmur_'wgérri l]byddblﬁé'qliq;xdjsin ¢l sustento del camino recorrido. El propio proceso formativo
nuestra que nunca pucdé’mamcncrsc lu inmediatez. porque siempre actia la mediacidn, de ahi que no es

sosible mantenerse sélo en el placer o en pretender cumplir la ley del corazén como expresion inmediata del
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deseo de los demds o suponer que se sostiene el bien por mérito propio o quedarnos en un actuar humano
especializado que busca la universalidad en la conciencia abstracta. Asi como en el campo social. no es
posible mantener la inmediatez de la individualidad politica perfecta del mundo griego. como no es posible
sustentar la persona abstracta del derecho o sostener la voluntad general como inmediata libertad absoluta:
ante ellas aparece la exigencia de ir a lo concreto en donde se da la accién particular. Tenemos que salir de
la afirmacién de nuestra pura individualidad y experimentar la mediacién. lo cual supone reconocer nuestra
realidad en el actuar y pensando en el actuar, no podemos ser simplemente legisladores o examinadores de
leyes, pues nos quedariamos con la pura forma tautolégica desligando el contenido. la conciencia tiene que

ser tanto legisladora como examinadora. tiene que superar el formalismo para poder ir a lo concreto que se

da siempre enlo social.

4. Con respecto a la ‘relacién intersubjetiva. Es importante que reconozcamos que en la formacion el
individuo se busca a si mismo pero s6lo puede lograrlo por medio de otro que le olqrgu’ck'rcc‘:onocimicnlo.
Pero si consigue un reconocimiento con una base de desigualdad como la que s'c’dic‘y emfe schior y siervo.
ese reconocimiento es parcial, puesto que se lo otorga un otro que se encuentra en condiciones de
desigualdad. En cambio, cuando trabaja y enfrenta la resistencia de la naturaleza moldea a su objeto v a si
mismo y nota la disolucién de las diferencias sociales al alcanzar la libertad. aunque a un nivel abstracto.
porque es solamente individual. Por otra parte. el reconocimiento juridico de la persona es un avance hacia
el reconocimiento de la subjetividad. pero si no remite a un contenido ¥ se queda en lo meramente formal.
solamente cimenta relaciones sociales atomizadas en las que cada sujeto busca simplemente su realizacion
individual. '

Debemos tener. muy claro que si todo individuo necesita ser reconocido. sélo pod’rﬁ logrario al servir a los
demas cuando trabaja. porque siempre requerira de un imcrloéumr qQue sca otro sujeto con el que pueda
dialogar, pero cuando ¢l otro en lugar del reconocimiento lc'olovrgu simplemente riqueza. pura materialidad
que pretende ocupar el lugar de la esencialidad. entonces sélo aliena su autoconciencia en los cicgas
movimientos de la vida econémica y la espiritualidad queda reducida a una cosa en la que el individuo ya
no puede reconocerse, porque no le permite el retomo a si puesto que es una cosa sin vida. Esta claro que si
los miembros de las sociedades en lugar de reconocerse entre si basan su relacion en ¢l intercambio material
que genera ruptura con lo espiritual. nos condenamos a un utilitarismo en ¢l que todo adquicre sentido
Unicamente en funcion de aquello para lo cual sea Gtil. Hay que tener claro que la verdadera trascendencia

consiste en- superar ese dinamismo de la mera utilidad en ¢l reconocimiento del yo en el nosotros.
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Con respecto a los lazos mtersubjeuvos es fundamental reconocer que necesitamos la mediacién de la
alabra para que nuestros congeneres conozcan la verdad de nuestras intenciones, en ese caso el perdén y la
econciliacién son un “presupuesto de conviviencia” que da lugar a un genuino reconocimiento porque
" upone un profundo conocimiento del ser de lo humano que es imperfecto, nos ubica en un orden ético-
ocial. El] reconocimiemo de ese orden ético- social o de plena eticidad es la base desde la cual es preciso
ncauzar el reto de la historia de conquistar un orden socio-politico en el que podemos equlhbrar los -
atereses individuales con los socialcs, donde todos 1os individuos se encuentren-identificados -en- sus
astituciones y que al mismo uempo éstas esten cxmemadas de- tal forma que - estén . dispuestas a

i

: eestructurarse conforme la movilidad de la vida lo C\ua. ‘

5. Con respecto a la reciprocidad entre” ¢l proceso formativo y la libertad.” Es importante cobrar
' onciencia de la reciprocidad existente entre ¢l proceso formativo y la libertad, porque por una parte el
aminb formativo hace posible la realizaciéon de la libertad. pero por otra parte. la formacién es posible
nedian:e el ejercicio de la libertad del individuo.® Ahora bien, la libertad real sélo puede darse en su
“ealizacién social. tiene que proceder del espiritu ¥ es la que es conquistada por los pucblos en su devenir
_iistdrico ¥ se manifiesta en la conciencia de los individuos. La libertad es una tarca. Jos¢ Ignacio Palencia
108 explica muy bien en qué consiste: afirmar la libertad es enfremtarse a la necesidad de dessustancializar la
parentemente impenctrable positividad de una cultura establecida. penetrar, comprender y superar criticamente-, fa racionalidad
mplicita, inmanente o subyacente de las formaciones ¢n que se sustenta, desmitificar y dessacralizar sus configuraciones,
lesfetichizar a esa cultura como mercancia.” He aqui la imponancia de revalorar la doble accion del trabajo por la

jue el sujeto aprehende su cultura v la transforma.

Hay que esforzamos en reconocer que la realizacion de la libertad » del proceso formativo se exigen
nutuamente v ahora con la conviccion de que es imposible sostencer la libertad como absoluta, en cuanto
ospecha de cualquier accion particular y nos conduce al camino ‘del terror. Por clio. hay que buscar la
Jibertad. pero al foralecer los lazos solidarios con ¢l otro. al que sabemos que necesitamos ¥ nos neccsita,
‘¢ trata de la solidaridad entendida como ¢t ir al encuentro del otro: nos exige reconocer ¢l horizonte de
“ticidad que nos cobija pero que tambidén nos pide. conquistar nuestra moralidad individual, con cl
~onvencimiento de gue no puede qucdu‘rw en la formalidad  pues ¢l actuar exige la consideracion de las
-ircunstancias variables. contingentes. La afirmacion de la libertad es un acto complcjo. para que pueda

larse’ de manera real tiene que conciliar la afirmacion de los intereses particulares y los comunitarios o

Estamos pensando enandisiduo en un sentido amphio coma nos propone José l[.nncm Palenci fa persona. fa tamilia en sus varias posibles
cepeiones. las corporaciones, clases o estamentos Jge 1o sociedad aivil. y-aun el estado mismo en cuanto como tal se relaciona con otros
emefantes © Palencs. Jose emacie “Hibertad s su realizacon™ Conterencia leida en ¢l VI Congreso Nacional de Filosofia, UNAM. Méxsico,
Y96, p S
Idp 3
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universales, ese es el reto, pero sabemos que la manera de hacerle frente esta en la continuacién del proceso i
formativo. Consideramos que ese reto se traduce en la exigencia de que cada vez mds sujetos en el
despliegue particular de su proceso formativo alcancen la autoconciencia moral al mismo tiempo que se

reconozcan dentro de un orden ético-politico. en el que la eticidad absoluta sea una realidad.

5.3. Sugerencias concretas para la continuacién del proceso formativo, especialmente en su iniciativa
de educar en valores y en la posibilidad de establecer didlogos multiculturales.

Es claro que el proceso formativo de la conciencia contintia y sabemos que desde su aspecto subjetivo
supone la educacion, con toda la amplitud del término: las circunstancias de hoy reclaman que ese proceso
formativo, educativo, sea cada vez mas una actividad conciente, con direccion: que vaya a la realidad, para
que pueda ser un saber que es accién y una accion que tiene saber. Hemos puesto de manifiesto la rciterada
tendencia que tenemos de quedarnos en la inmediatez, afirmando la individualidad. olvidando la necesidad
del proceso y de ir al encuentro con el otro, es también una tendencia a alejarse del esfuerzo. del trabajo.

Pero hay que afrontar la necesidad antropoldgica de trascenderse uno mismo en la entrega al otro que nos

permite recuperarnos. Creemos que asumir el reto de la formacion actual implica reconocer el camino
formativo que llevamos recorrido. si lo logramos estarcmos en. mejor posicion de encaminarnos a dar

sentido a la historia al modo como. en un tono optimista. Maria Teresa Yuren nos lo explica: “En sintesis dar

sentido a la historia es asumir criticamente nuestro presente historico. tomar la determinacion de realizar responsable y
creativamente nuestra historia presente para construir las estructuras culturales que permitiran en ¢l tuturo realizar los valores que
determinamos hoy cosciente y deliberadamente.™ Quiza una de las principales aportaciones que podemos obtener
del estudio de la formacion que nos propone Hegel es la identificacion de la necesidad de aprehender la
historia como medio educativo del género humano. si aprendemos a mirar en las experiencias de escision v
lucha a ese otro como un yo sin dejar de ser y afirmarse como otro. que es distinto de mi. es ¢l mensaje de In
reconciliacién que no nos uniforma sino que nos une. Debemos reconocer v asumir el devenir historico. 5
pero no a la base de un mero conocimiento teorico. sino de un saber que surge de la accion. del trabajo,
auque con la conciencia de que implica un proceso de negacion o alienacion. No podemos recuperar nuestra
memoria historica simplemente a nivel informativo. tiene que ser pucs una accion dirigida a experimentar la
necesidad del trabajo colectivo. de la construccion conjunta de nuestra cultura. el proceso formativo retarda
su acceso a la cticidad plena. La educacion tiene que tener un rumbo., como nos dice Enrique Serrano “la
educacion tiene que ir dirigida a que el individuo tome conciencia de la relacion exsstente entre sus interescs particulares ¥ los de

la socicdad. en direccion a la democracia™.” La formacién es necesariamente formacion cultural, un proceso por el

® Yuren Camarena. Maria Teresa. “La didictica de la Filosofia’ Una ostratega de educucion saloml = Memerias del I Congreso Nacional de
Filosofia, UNAN. Ménico. 1996, p 336-337 :

7 Serrano. Enrique | “Encidad » sociedad civil Dos perspectivas * Memorias del VT Congreso Nacional de Frdosofia, UNAM. Méncn, 1996,
p. 273 .
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msutucnonahzada que .a: su vez es’ tamblen una dimension parcial de la formacién: por otra parte, la
niciativa de establecer didlogos multiculturales seria una visién parcial y limitada si no se comprende que
e sujk'o" se dan en el proceso formativo del Welrsgeist o espiritu universal. Nos preocupa que en cuanto estas
iiniciativas, que parecen dirigirse con seriedad a atender auténticas necesidades tedricas -y practicas del
jmundo de hoy. si se ubican en esta vision limitada. por no reconocer que se realizan dentro del proceso
_formativo global o espiritual, son mds bien limitantes: estamos convencidos de que la propuesta hegeliana

nos ayuda vislumbrar el horizonte de problematizacién desde el cual puedan plantearse ambas iniciativas,

1qui sefialamos las siguicntes observaciones:

En principio hay que reconocer que la iniciativa de educar en valores es una propucsta que se lleva a cabo

desde uno de los aspectos de la educacion en general. como lo es su aspecto institucionalizado; todavia de
modo mas concreto. dentro de los planes ¥ programas de estudio. creemos que csta iniciativa tiene sus
ventajas, porque el hecho de gencrar concicncia de lo que son los valores supone un vinculo mas cercano
:on los otros aspectos de la educacion. la doméstica ¥ la social. Sin embargo. cualquier iniciativa de educar
:n valores debe darse con la clara conciencia de lo que es ¢ implica el proceso formativo en su totalidad
jue. como hemos visto. destaca el que la libertad es mis que un valor porque es parte de la naturaleza de lo
wmano v de la propia realidad de lo existente y tendemos necesariamente a su afirmacion la realidad en el
;amino formativo o del devenir del ser individual v colectivo: sin embargo Ia realizacion histérica de la
ibertad. si que esta ligada al desarrollo de otros valores tales como la solidaridad. la tolerancia. Ia igualdad.
a democracia. entre otros. Hay que tener muy presente que la iniciativa de fortalecer. generar o desarrollar
alores se encamina u robustecer ese horizonte de cticidad, asi que no es suficiente con fomentar
Jasladamente un grupo de valores sino que hay que dar lugar al reconocimiento de su integracion dentro de
se espacio de reconocimiento de mi relacion con los otros que son como yo y en ¢l que esos otros se
ceonacen en mi. Tenemos ¢l convencimienio de que la ensedanza v adquisicion de valores se relaciona
mpliamente con ¢l citado trabajo de recuperar una memoria historica. porque jos valores se realizan en el
rroceso histdrico y suponen entrega v .scr\‘iciu. L.a educacion en valores ha de resaltar que en ¢l proceso
ormativo. el apropiarmnos de nuestra cultura. ya nos nutre de una serie de valores que afirman lo espiritual.

-a realizacion de valores implica la accion de preferir. su concrecion suponc la contingencia, no es posible
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establecer valores como principios formales, hay que apreciarlos como dotados de contenido en la
Tecuperacién y confrontacion de nuestra memoria histérica, al experimentar que el camino formativo no
tiene una ruta fija, sino que va avanzando en la medida en que se forma el sujeto. No hay una ruta
predeterminada, sin embargo podemos decir que hay una brijjula que orienta el proceso formativo y es la
realizacién de la libertad, con la idea clara de que mas que ser pensada se realiza. es parte de la nawraleza
de lo humano, de la propia realidad de lo existente y que tendemos a su afirmacién en al continuar nuestro

camino formativo o del devenir del ser individual y colectivo, en la adopcién de un determinado mundo :
cultural y de su transformacion. Llama la atencion que asi como la educacion y la cultura persiguen la
libertad, ‘por. su parte la libertad no puede lograse si no es con el desarrollo del camino formativo.

evidentemente se trata de una accién reciproca.

““Por.todo lo ‘que hemos expuesto, estamos convencidos de que para poder comprender el proceso

:formativo con todo su dinamismo y con toda la riqueza de su contenido es imprescindible colocarnos cn la

perspectiva de la totalidad espiritual que sabemos bien no se¢ reduce al desarrollo de un pueblo sino al
devenir de la historia universal. en ese caso nos parece posible establecer una comparacion entre esta
perspectiva absoluta y el fendmeno de 1a globalidad® que es ahora tan mencionado. con la tnica intencion de
resaltar que las circunstancias actuales manifiestan de modo mas patente el devenir universal ¥ la relacion
entre los pueblos en el transcurrir historico. Hoy mids que nunca antes en la historia podemos hablar no solo
de una sociedad concreta. sino de una sociedad mundial. porque es claro que no hay ningtn pais ni grupo
social que pueda vivir al margen de los demas. los lazos multiculturales son evidentes. Por cllo mismo. ¢s
imprescindible cobrar conciencia del proceso formativo a ese nivel global. porque las naciones tambic¢n
desarrollan un proceso formativo y asi como la formacion de los individuos exige ¢l reconocimiento del
otro. que no es necesariamenie miembro de mi misma sociedad. cada nacidn ticne que reconocer a las
demds y que esto sca en una base de real igualdad. pues de modo contrario no s$c trata de un auténtico .

reconocimiento.

Salta a la vista que en la tarea ¥ ¢l reto de formarnos  al tener que recuperar nuestra historia universal
debemos resaltar lo diferente. la diversidad. no solo al interior de una nacion. sino rebasando las fronteras.
Indudablemente cada cultura tiene su proceso formativoe. cada cultura tiene que resolver en su interior la
oposiciéon entre la continuidad del universal v la discontinuidad de lo paniéulur. pero tambicén
universalmente debemos superar la discontinuidad de las culturas panticulares v destacar la continuidad de

lo universal que nos une. sabiendo siempre respetar la diferencia. Ademads. asi como es necesario buscar la

® Desde ¢l protogo reconocimaons la ambrgucdad del termuno, pero agur, apesados en e distincion que reahiza Ulrich Beck, nos referimos a
globalidad como ¢l fendémena de convavencia entre fas culturas en ef devenir de fa histori unisersal » que se distingue de globahizacion en ¢l
sentido que resalia los procesos en vinud de los cuales se establecen Yelaciones entre estados Nacionales » de plobalismo que destaca ¢l aspecto
comercial Beek. Ulnich (i e5 la globalizaciion * Barcelona, Pasdos. 1998 p.26-29
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-afirmacién concreta de la libertad no sélo de unos cuantos sino de todos los mieﬁ1br05 dé’ una comunidad o
*de una nacién para que en ella pueda decirse que se cumple la libertad real que aﬁrma la eucndad podemos

: ’nuncnar de modo mas amplio que si no se busca y se va haciendo posxble esa aﬁrma xon en cada nacién en

‘ada raza, no sera pos:ble que se alcance verdaderamente en ninguna, puesto que su consohdacxon requiere
° a de las demds porque juntos formamos el espiritu (Heligeist). Por eso. estamos convencidos de que
:ualquier intento de sostener un didlogo multicultural requiere ampliar su vnston. tiene que aprender quc el
©yroceso formativo de una cultura se funda en el genuino reconocimiento de las otras. es la manera en la que

i:ada una puede consolidarse. porque solo asi podemos aspirar a una libertad que pueda afirmarse cada dia

n cualquier conciencia dentro de su arduo y particular proceso formativo. en cualquier lugar del mundo en

::] que se encuentre.
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