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Introduccion

«Cuenta una vieja leyenda —escribe Heinrich Heine— que un mecanico inglés, que
habia inventado ya las maquinas mas prodigiosas, tuvo finalmente la ocurrencia de
fabricar un hombre. Se dice que hasta llego a lograrlo: la obra de sus manos podia
moverse y gesticular casi como un ser humano, en su pecho abrigaba incluso una
suerte de sentimiento..., podia comunicar sus sensaciones por medio de sonidos
articulados...; para ser un verdadero ser humano, a este automata no le faltaba nada
mas que un alma. Pero eso no se lo pudo dar el mecanico inglés, de modo que la
pobre criatura, consciente de tamana imperfeccion, atormentaba noche y dia a su
creador con la stplica de que le diera un alma: “jgive me a soul”... Esta es una
historia sombria —continiia Heine—. Es algo terrible cuando los cuerpos que he-
mos creado exigen de nosotros un alma. Pero mucho mas sombrio, mis terrible y
mas tragico, es haber creado un alma y que esta exija de nosotros un cuerpo y nos
persiga con esta exigenciar.'

Asi comienza Heine, como se recordara, su irénica y estupenda introduccion a
la historia de la filosofia moderna. El empirismo inglés ha inventado un cuerpo, pero

' Heine, Heinrich, Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Dentschiand, en: Heines Werke in fiinf
Bénden, Bibliothek deutscher Klassiker, Berlin/Weimar: Aufbau-Verlag, 1981, tomo 5, pp. 94-95.



El retorno del espiritu

no ha sido capaz de darle un alma. El racionalismo continental ha inventado un
alma, pero no ha podido luego dotarla de un cuerpo. Ambos fantasmas andan reco-
rriendo Europa en busca de su complemento: el mecanicista, la vida de su maquina;
el racionalista, la materia de su espiritu. La ironfa de Heine reposa, sin embargo,
sobre la conciencia de una doble limitacion, sobre la licida vision de que aquella
disputa es el reflejo de una bisqueda despistada. Lo que Heine ya no escribi6, quiza
porque no tuvo la distancia suficiente, es que esa historia tuvo un feliz desenlace:
finalmente el alma y el cuerpo se encontraron, precisamente en la filosofia del espi-
ritu de Hegel.

Pero ésta también es una vieja historia. Los personajes han desaparecido y, con
ellos, sus ambiciones y sus reclamos. No obstante, hoy en difa circula otra leyenda,
que reproduce en cierto modo el dilema al que Heine se referfa. De un lado tenemos
a los comunitaristas, o a los contextualistas de diferentes signos, que han inventado
un cuerpo moral de creencias firmes y solidarias, pero un cuerpo del que parece
estar ausente el alma de la libertad. Del otro lado se hallan los universalistas, que han
fabricado una comunidad ideal de dialogantes, un alma universal, pero que persigue
a sus autores reclamando un cuerpo social en el cual encarnarse. Este dilema atravie-
sa los debates de la moral contemporanea y se reproduce en multiples formas. Y
también esta vez la concepcion hegeliana del espiritu parece ofrecerse como una
alternativa de mediacion.

El espiritu hegeliano ha retornado a estos debates. Muchos motivos inspirados
en €l han ido cobrando actualidad en la filosofia prictica de las Gltimas décadas, con
el proposito de hallar una mediacion entre el cuerpo y el alma de la vida moral. Es
precisamente sobre esta renovada actualidad de la filosofia del espiritu de Hegel y
sobre su influencia en la filosofia practica contemporanea que quisimos organizar
un coloquio filoséfico en Lima, en octubre de 1999. Queriamos reunir a especialis-
tas en Hegel de Europa y América Latina para debatir sobre los diversos modos en
que la filosofia hegeliana del espiritu ha vuelto a florecer en los debates de la ética y
la filosofia politica de nuestra época.

El Coloquio fue organizado por la Especialidad de Filosofia de la Pontificia
Universidad Cat6lica del Pert con la colaboracién del Instituto Goethe. Quisiéra-
mos agradecer aqui al sefior Alois Ilg, Director del Instituto Goethe, por el apoyo
brindado a nuestra iniciativa. El Coloquio conté ademds con el auspicio de la Inter-
nationale Hegel-Vereinigung, con sede en Heidelberg, Su presidente, el profesor
Riidiger Bubner, nos brindé desde el inicio su colaboracién entusiasta y su respaldo,
razon por la cual le estamos igualmente agradecidos.
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Introduccion

Participaron en el Coloquio detacados especialistas en Hegel de diversas partes
del mundo. De Alemania acudieron los profesores Walter Jaeschke, actualmente
Director del Archivo de Hegel en Bochum; Ludwig Siep, profesor de la Universidad
de Minster; y Rolf-Peter Horstmann, profesor de la Universidad Humboldt de Ber-
lin. De Espafia, los profesores Mariano Alvarez Gémez, Presidente de la Sociedad
Espafola de Estudios sobre Hegel y Ramén Valls Plana, profesor de la Universidad
de Barcelona; la profesora Maria del Carmen Paredes, de la Universidad de Salaman-
ca, debi6 suspender su viaje a ultimo momento, pero tuvo la gentileza de enviarnos
posteriormente su ponencia. De México contamos con la presencia de Catlos Pere-
da, profesor de la Universidad Nacional Auténoma de México. De Colombia, parti-
ciparon Jorge Aurelio Diaz, profesor de la Universidad Nacional de Colombia, y
Carlos B. Gutiérrez, profesor de la Universidad de los Andes. De Argentina, Daniel
Brauer y Carlos Cullen, profesores de la Universidad de Buenos Aires. De Chile,
Carla Cordua y Mariano de la Maza, profesores de la Pontificia Universidad Catdlica
de Chile. Y del Perd, Rosemary Rizo-Patrén, Ciro Alegria y quien suscribe, profeso-
res de la Pontificia Universidad Catdlica del Peru.

Publicamos aqui las contribuciones de todos los participantes. Las hemos agru-
pado en dos grandes secciones: en la primera, titulada «EI espiritu en sus fuentesy,
reunimos los trabajos que se ocupan de la nocién de «espiritu» en la obra misma de
Hegel; en la segunda, titulada «EI retorno del espiritun, reunimos aquellos que discu-
ten temas diversos del renacimiento o de la aplicacién de dicha nocién en los deba-
tes de la ética contemporinea.

Expresamos nuestro agradecimiento a todos los participantes por haber hecho
posible la realizacion de este valioso encuentro, asi como por su amabilidad para
facilitarnos los textos que entregamos ahora a los lectores. Agradecemos finalmente
a Martin Oyata, Rocio Reategui y Martin Mélaga por su apoyo en el cuidado de la

edicion de los trabajos.

MiGUEL GIUSTI
Coordinador del Cologuio
Editor
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El desarrollo del concepto de espiritu
en el joven Hegel: E/ espiritu del cristianismo

Maria del Carmen Paredes
Universidad de Salamanca

Al ideal no lo podemos poner fuera de nosotros;
si lo pusiéramos, serfa un objeto. Y no lo pode-
mos poner enteramente en NOSOLros, ya que en-
tonces no seria un ideal.

G.W.E HrgEL, «Liebe und Religion»'

El titulo de este trabajo fue pensado teniendo en cuenta el tema general del Colo-
quio: «El retorno del espiritu. Motivos hegelianos en la filosofia prictica contempo-
ranea», con el objetivo de presentar un estudio relativo a la etapa en la que Hegel
descubri6 la filosofia como quehacer propio y también cuando, por asi decitlo, llegd
a saber que la tarea de su existencia y de su vida era la de hacerse fildsofo. Este
descubrimiento tuvo una larga gestacion, que cabria acotar, convencionalmente, desde
1793, fecha del texto conocido como Fragmento de Tubinga,® hasta 1800, cuando Hegel
explicitamente afirma en la nueva version de FE/ concepto de la positividad de una religion

' «Liebe und Religion», Schiiler 68, verano 1797 (Nohl, pp. 377-378, ¢ nota 4). Para la cronologia
de los escritos de Hegel hasta 1800, o Schiiler, G., «Zur Chronologic von Hegels Jugendschiften,
en: Hegel-Studien, 2 (1962), pp. 111-159. Los textos del periodo de Frankfurt se citan con la nume-
racion de Schiiler.

* Hegel, GW.E, Gesammelte Werke (GIV), Diisscldorf, 1989, tomo 1, Friibe Sehriften I, volumen
preparado por E Nicolin y G. Schiller (Studien 1792/3-1794, Text. 16: «Religion ist eine der wichtigs-
ten Angelegenheiteny), pp. 83-144, traduccidn espanola, introduccion y notas de Maria del Car-
men Paredes: Hegel, G.W.E, «Fragmento de Tubinga», en: Revista de filosofia, 3* época, VII, N.° 11
(1994), pp. 139-176, Madrid: Editorial Complutense.
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que la religién tiene que dejar paso a la filosofia® para poder llevar a cabo un plantea-
miento metafisico de la relacién entre lo finito y lo infinito. No es nuestro propoésito,
sin embargo, analizar todo el desarrollo del pensamiento del joven Hegel en torno al
tema del espiritu, y ello por dos razones principales. En primer lugar, porque los
escritos que representan la produccion de la etapa cronoldgica que, a pattir de los
trabajos de Nohl, de Dilthey y de Lukécs,* se designa con la expresion «el joven
Hegel» —por cierto, de referencia temporal diferente en estos autores— constitu-
yen en realidad una serie de textos tan numerosa y de contenido tan complejo que a
la hora de realizar un estudio de las dimensiones convenientes para el caso se hace
preciso acotar mas concretamente el periodo de investigacién. En segundo lugar,
esto es aun mas necesario teniendo en cuenta la investigacién mas reciente sobre el
joven Hegel, que a menudo retrotrae el campo de estudio a fechas anteriores. Asi,
Harris encuentra el primer indicio explicito del interés de Hegel por el concepto de
«espititu» en una fecha tan temprana como 1788 —en el ensayo Uber einige charakte-
ristische Untershiede der alten Dichter (Sobre algunas distinciones caracteristicas de los poetas
antignos)’ que Hegel redacté en el Gimnasio de Stuttgart—, sefialando ademis que
en el Prélogo a la Fenomenologia del espiritu se encuentran ecos de este primer plantea-
miento,’

Por consiguiente, este trabajo se cifie exclusivamente a una época muy significa-
tiva del periodo de la juventud intelectual de Hegel, como es la correspondiente a los
textos conocidos como =/ espiritu del cristianismo y su destino, que Hegel escribié en
Frankfurt.” Estos textos, a diferencia de los que datan de los afios de Berna, poseen

* Der Begriff' der Positivitét einer Religion (Neufassung), Schiiler 95, 24.9.1800.

* Hegels theologische Jugendschrifien, edicion de H. Nohl, Tubinga: Mohr, 1907 (N); Dilthey, W., Die
Jugendgeschichte Hegels, Berlin, 1905, y Gesammelte Schriften, 4, Stuttgart: Vandenhoeck und Ruprecht,
1963 (Hegel y ¢/ idealismo, en: Obras de Dilthey 17, México, 1956); Lukécs, G., Der junge Hegel. Uber die
Beziehungen von Dialeketik und Okonontie, Viena: Buropa-Verlag, 1948 (E/ joven Hegely los problemas de
la sociedad capitalista, México: Grijalbo, 1963).

> . Dokumente zu Hegels Entwicklung, edicion de J. Hoffmeister, Stuttgart: Fromann, 1936, pp. 48-
51 (agosto 1788).

“ Cf Harris, H.S., Hegel’s Development. Toward the Sunlight (1770-1801), Oxford, 1972, pp. 38-39. El
pasaje de la Fenomenologia citado por Harris corresponde a la p. 24 de la edicion espanola del EC.E.
(México, 1966) y a las pp. 26-27 de Phinomenolggie des Geistes, Hamburgo: Meiner, 1988.

" Schiiler, 77-83, 89, redactados entre el verano de 1798 hasta 1799-1800 (edicion de Nohl, 243-
342 y 385-402). De ellos los textos Schiiler 80 y 81 se conocen como Grundkonzept zum Geist des
Christentums. Para la traduccion espafiola, of Hegel, GW.E, Escritos de juventud, traduccién de JM.
Ripalda, Madrid: EC.E., 1978 (reimpresion 1998), pp. 267-383.
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El desarrollo del concepto de espiritu en el joven Hegel: E/ espivitu del cristianismo

una unidad tedrica y biografico-intelectual suficiente y se apoyan en una concepcion
de la religion que puede considerarse como estable. Ademas, es en ellos donde se
encuentra una incipiente dialéctica de la religion, que Hegel comienza a plantear en
torno a los conceptos de amor, vida y espiritu. Por ello cabe afirmar que entre 1796
y 1799-1800 Hegel desarrolla una nueva comprension de la temitica de la religion
cristiana, y de la figura de Jesus, a través de la cual aparecen en su pensamiento los
primeros motivos dialécticos,” que tienen el concepto de espiritu como uno de sus
ejes principales.

Como consideracioén general previa, no estd de mas recordar que el concepto de
espiritu tiene originariamente un significado religioso eminente, al menos en la tradi-
cién judeo-cristiana. Asimismo, también es oportuno indicar que para el joven He-
gel de Berna y Frankfurt el tema de la religion es tan importante que Nohl, al editar
los escritos de estos afios, eligio para ellos el titulo de Theologische Jugendschriften (Escri-
tos teoldgicos de juventud). El término «espiritu» aparece en Hegel dentro de este contex-
to temdtico, aunque es en los afios de Jena (1801/1807), cuando este concepto co-
mienza a ser elaborado sistematicamente y a adquirir una configuracién mas cercana
a lo que significara dentro del sistema posterior. Por lo que se refiere al significado
religioso del término que nos ocupa, mencionaremos unicamente que, en las traduc-
ciones alemanas de la Biblia, «Geist se utiliza para el término hebreo «ruah» y tam-
bién para el latin «spiritus» y el griego «pneuma, lo que significa que el término
alemén adquiere connotaciones tan variables como el «aliento de los labios» de Isazas
11.4, el «viento» de Fxodo 15,10, la alusién al «desvarion profético de Oseas 9,7, asi
como las acepciones mas caracteristicas de los textos del Nuevo Testamento: «soplo de
vidan, «espiritu de Dios», «espiritu creadom, etc. Pero quizéa lo mas significativo para
nuestro estudio es que, segun Betz, el término «Geist» fue originalmente menos rico
que sus equivalentes griego y latin, de modo que «spititus» no pasé a significar «Geists,
sino mds bien que «Geist» llegd a transformarse en «spiritus».” El concepto filosofi-
co de espiritu absorbi6 las distintas acepciones biblicas, que a través de la afinidad
entre el espiritu y la sabiduria fueron incorporadas en la nocion filoséfica de nous. Asi
pues, el concepto cada vez mas intelectualizado de espiritu registra tanto unas fuen-

" Sobre este punto, o Hartkopf, W., Der Durchbriech zur Dialektif in Hegels Denseen, Meisenheim am
Glan: Hain, 1976, pp. 34-46.

? Betz, W., «Dic frithdeutschen Spiritus-Ubersetzungen und die Anfinge des Wortes «Geistw, en:
Liturgie mnd Ménchtum, 20 (1957).

17



Maria del Carmen Paredes

tes biblicas como las estrictamente filoséficas, que desde distintos origenes conver-
gen entre si.'"

Al abordar los escritos de Hegel durante su estancia en Frankfurt, desde co-
mienzos de 1797 hasta finales de 1800, se han de tener presentes las nuevas fuentes
de interés de Hegel que comienzan a perfilarse bajo el impulso de su reencuentro
con Hélderlin y de sus relaciones con el circulo intelectual de amigos, especialmente
Jacob Zwilling e Isaac von Sinclair."" La estrecha relacién con Hélderlin, asi como el
creciente conocimiento de la «filosofia de la unificacion» (Vereznigungsphilosophie) pro-
veniente de Hemsterhuis, Herder y Schiller contribuyen a que la concepcion hegelia-
na de la religion muy pronto se independice del mayor peso que sobre Hegel tuvie-
ron en afios anteriores los escritos sobre religion de Kant y Fichte. De ahi que la
primacia de la libertad moral y del ideal de virtud kantiano que inspiraron muchos
textos de Berna vaya siendo desplazada por el desarrollo de los conceptos de uni-
dad, conciliacion, oposicién y reunificacién, asi como los de vida y amor.

Sin embargo, la comprension del Hegel de Frankfurt no se ajusta tan solo al
entorno de las mencionadas influencias, ni se explica tampoco unicamente como
una prolongacion de las mismas, tal como lo evidencian los ultimos textos redacta-
dos en Frankfurt y el nuevo rumbo que enseguida tomaran los escritos filosoficos de
Jena. Considerando temas concretos, se advierte que en el concepto hegeliano de
vida como la suma de todas las relaciones hay que tener en cuenta a Spinoza, asi
como a Schelling, aunque desde el primer momento Hegel considera que esta suma
o unidad comprehensiva de relaciones esta estructurada internamente, a través de
un proceso que se despliega desde una unidad no desarrollada hasta la unidad com-
pleja que se alcanza en el grado méximo de desarrollo.'?

" Cf Dreyer, H., Der Begriff Geist in der deutschen Philosophie von Kant bis Hegel, Berlin: Reuther &
Reichard, 1908.

" Cf. Henrich, D., «<Hegel und Hélderlinw, en: Hege/ im Kontext, Frankfurt: Suhrkamp, 1981, pp. 41-
72; Homburg vor der Habe in der deutschen Geistesgeschichite. Studien um Freundeskreis nm Hegel ind Holder-
lin, edicion de Ch. Jamme y O. Poggeler, Stuttgart, 1981; VV.AA., E/ inicio del idealismo alemdn,
Madrid: UCM-UNED, 1996; Jamme, Ch., Ein sngelebrtes Buch. Die philosophische Gemeinschaft zavi-
schen Hélderlin und Hegel in Frankfurt 1797-1800, Bonn: Bouvier, 1983.

* . Portales, G., Hegels friihe Idee der Philosopbie, Stuttgart-Bad Cannstatt, 1994; Paredes Martin,
M.C,, «El conrepto de vida en el joven Hegely, en: VV.AA., E/ inicio del idealisio alemdn, Madrid:
UCM-UNED, 1996, pp. 415-425.
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Por otra parte, en determinadas afirmaciones muy criticas acerca de la religion
judia y cristiana gravita la experiencia de la alienacién religiosa, que Hegel habia
descubierto en Berna. La profunda vivencia de la alienacién asi como el tema de la
escision y su analisis historico se hacen presentes en los escritos sobre E/espiritu del
cristianismo, si bien es sobre todo con relacién al judaismo donde Hegel analiza a
fondo este problema. En términos generales, Hegel considera al judaismo como el
prototipo de un espiritu desgarrado y el cristianismo no se pudo librar de las conse-
cuencias de su vinculacion histérica con aquel. Por ello es tanto mas significativa la
interpretacion del cristianismo que Hegel lleva a cabo, en bisqueda de los caminos
de superacion de las formas de alienacion religiosa y del desgarramiento en ellas
presente.

El objetivo de este trabajo es el de explicitar y clarificar los contextos en los que
Hegel aplica el desarrollo de las distintas dimensiones que le sirven de esquema
interpretativo del cristianismo: / moral - el amor - la religion.” El punto de partida de
nuestra interpretacion no se sitda, sin embargo, directamente en la primera de estas
dimensiones, sino en el plano de las relaciones juridico-penales en las que el hombre
se encuentra, o a las que puede estar sometido en algin momento de su vida. Se trata
de relaciones que ni siquiera se despliegan en el ambito de la moral, sino en la pro-
funda dialéctica que toda accion transgresora suscita entre la ley y el castigo, entre el
destino y la culpa personal. Hegel las analiza sobre el trasfondo del cristianismo
como «nueva religion» que viene a romper el esquema rigido de la conexién crimen-
castigo, en funcién de una reivindicacién del «espititu» de la ley que debiera abrir el
paso a una nueva consideracion del mal.

Todo el desarrollo que a continuacion se expone esta orientado por el hecho de
que Hegel funda su concepto de religion en el concepto de amor. De ahi que en la
religion y a través de ella se busque la superacion de las sintesis tedricas, o de las
sintesis practicas; de ahi también que desde la religion se plantee la superacion de la
oposicion entre sujeto y objeto, entre la libertad y la naturaleza, entre el individuo
particular y la ley, entre el hombre y Dios. La relacién de la doctrina de Jesus con este
concepto de religion no pasa por alto, sin embargo, las circunstancias y limitaciones
del cristianismo histérico. Antes al contrario, Hegel aplica su espiritu critico a nume-
rosos textos evangélicos y a temas especificos de la vida de Jesus, como es el de los

13 Cf. 389/R272, Grundkonzept. En adelante las citas de E/ espéritu del eristianismo se introducen en el
texto, con la referencia a Nohl (N) seguida de la de Ripalda (R).
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milagros, que no son precisamente objeto de una interpretacion caritativa. Sin em-
bargo, no nos interesa tanto destacar estos aspectos como la indagacion de Hegel
sobre el sentido del cristianismo y su presencia en el mundo moderno. La implanta-
cién del cristianismo y su pervivencia en la modernidad forman parte de una historia
esencial cuyas configuraciones no estan perfectamente articuladas ni tampoco se
encuentran vinculadas entre si de un modo estrictamente cronolégico. Formando
parte de esta historia esencial estd el amor, como supuesto previo, y la conexion
amor-vida como suelo en el que arraigan los distintos aspectos de la consideracion
religiosa.' Los conceptos de «subjetividad» y de «espiritu», que Hegel elaborari en
Jena, tienen como antecedentes inmediatos los desarrollos sobre la «vida» y otras
nociones concomitantes que datan del periodo de Frankfurt.

1. La reconciliacion con el destino

La figura y la doctrina de Jesus surge y germina sobre un trasfondo de crisis: es un
tiempo de aspiraciones insatisfechas, de fermentacion interna, una época en que el
espiritu se ha retirado de la constitucion y de las leyes. «Por eso el pueblo judio en la
época de Jesus ya no nos ofrece la imagen de un todo» (N385/R267), no posee la
unidad interna que es propia y constitutiva de la vida ética de un pueblo, ni tampoco
la independencia exterior del Estado. Esto se traduce en una situacion de completa
fragmentacion, sostenida por la legalidad de la ley mosaica, el anico universal que
mantenia unido a este pueblo. En la interpretacion de Hegel, lo caracteristico de la
figura de Jesus es que no se opone parcialmente a esta situacion, no rechaza algunos
elementos y acepta otros, sino que se enfrenta al destino judio en su totalidad, y
desde este enfrentamiento total cuestiona los elementos mds caracteristicos de la
religion y de la vida social: las reglas, los deberes, los mandamientos religiosos, en
una palabra: el dominio de la ley y la servidumbre del hombre como creyente y como
miembro de una sociedad determinada.

La contraposicion entre la doctrina de Jesus y los mandamientos establecidos, y
en cuanto tales, objetivos, encierra al mismo tiempo el intento de poner de manifies-
to lo esencial de los mandamientos y de las leyes. Asi distingue Hegel en primer lugar

" . Jaeschke, W., Die Religionsphilosaphie Hegels, Darmstadt: Wisscnschaftliche Buchgesellschaft,
1983, p. 53s.
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las ceremonias, que en cuanto se realizan como un requisito puramente formal para
el cumplimiento de los deberes religiosos son rechazadas de plano por Jesus, y en
segundo lugar los mandamientos morales y las leyes civiles, que Jesis considera con
otra actitud puesto que intenta profundizar en su verdadero alcance. Para Hegel, la
ley se define y se hace valer a partir de una oposicion entre lo universal y lo parti-
cular: «las leyes son unificaciones de opuestos en un concepto que les deja su
caricter de opuestos, y como el concepto mismo consiste en la oposicion a la
realidad, el concepto expresa un debe (Sollen)» (IN264/R306). Desde el plano de las
leyes, las acciones y los hombres son unicamente «particulares» y por lo tanto son
algo separado de las propias leyes —que son «universales»— aunque su significa-
do es dependiente de ellas, en cuanto que son acciones conforme o contra la ley.
Las leyes morales y civiles suponen una constriccion para las relaciones naturales
de los hombres, puesto que cada hombre es algo particular con respecto a los
otros, y son la expresion de algo objetivo, artificial y arbitrario. Leyes y manda-
mientos expresan un deber, ya que en ellos la unificacion de los opuestos esta
formulada conceptualmente, y debido a esto, es decir, debido a que la unificacion
solo se lleva a cabo de una forma pensada, los elementos opuestos permanecen
como tales y el concepto mismo que expresa la ley se opone permanentemente a la
realidad de los individuos que se encuentran bajo su régimen.

La distincién entre leyes morales y civiles radica en que lo que esti en primer
plano en aquellas es la forma del concepto, mientras que en estas se atiende sobre
todo al contenido, que es establecido por un poder ajeno. El adjetivo de «civil» no lo
aplica Hegel restringidamente a las leyes de la «sociedad civil» de su tiempo, sino en
un sentido mas amplio a todo el cuerpo legal que, excluyendo los preceptos religio-
sos y morales, rige la vida social del hombre, independientemente de la forma de
sociedad a la que pertenezca.

La mencionada oposicion entre concepto y realidad es, en la ley punitiva, opo-
sicién entre el contenido de la ley y la acciéon punible. Lo peculiar de la oposicion
consiste en que «esta forma de la ley, y su contenido, esta directamente opuesta a la
vida puesto que indica una destruccion de la misma» (N277/R319). De ahi que sea
tanto mas dificil pensar la posibilidad de superar la ley en cuanto justicia que castiga,
ya que al superar la forma de la ley también se superaria su contenido, porque el
contenido no es otra cosa que el castigo mismo. En una perspectiva estrictamente
juridica, tanto la ley como el delito y el castigo son algo objetivo, y en consecuencia
una vez cometida la accion se pone en marcha el mecanismo de las relaciones legales
que la sociedad tiene previsto.
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Hegel desarrolla con notable vigor su critica al dominio de la ley y en particular
a su dimensién punitiva, la cual no mejora humanamente al culpable y, sin embargo,
destruye la unidad interna de la vida y aniquila el espiritu que deberia estar presente
en la ley misma. Al hilo de esta critica se nos ofrece una nueva consideracion de la
accion delictiva, con el fin de encontrar un modo de no sucumbir ante «la terrible
realidad del mal» y la «inmutabilidad de la ley» (N279/R321). Una via expeditiva y
cémoda para eludir el choque entre la realidad del mal y la fuerza de la ley podria ser
la de escapar al castigo merecido, bien por defecto de la administracion de justicia o
bien porque una excesiva bondad fuera capaz de negar el caracter delictivo de la
mala accién. Pero esta serfa una via deshonesta, porque no existe el camino limpio
para suprimir el castigo, la ley amenazante y la mala conciencia por el mal cometido.
En este terreno, ley y castigo no pueden ser reconciliados, porque ambos son abso-
lutos. Por consiguiente, se trata de considerar el crimen y el castigo desde un plano
superior, en el que puedan perder su caricter absoluto y asi se haga posible una
conciliacion entre las consecuencias de la infraccion y el sufrimiento del hombre.

Segun Hegel, es preciso entender la mala accién como una herida contra la vida,
e incluso como una destruccion en la que la vida pierde su unidad constitutiva. Por
consiguiente, el crimen consiste en una division o separacion (Trennung) que convier-
te a la vida en algo opuesto y la transforma en enemiga. Si se concibe el crimen en
términos de destruccion, el criminal es a la vez el destructor y lo destruido, ya que al
atentar contra otro atenta contra si mismo, aunque en realidad en el circulo de la vida
no hay destruccién definitiva, sino pérdida de lo que la vida tiene de amistoso, por
mas que esta pérdida pueda ser mas dura que un castigo legal. «Ella [la vida] es
inmortal y al ser inmolada aparece como su temible fantasma, que reivindica todas
las ramas de la vida y da suelta a sus Euménides. La ilusion del crimen de destruir
una vida ajena y de incrementar asi la propia se disipa, como Banquo, quien fuera
amigo de Macbeth, y no se extinguié con su asesinato, sino que ocupé inmediata-
mente después su asiento, no como un festejante en el banquete, sino como un
espiritu del mal» (N280/R322)." El dafio contra la vida infiere una herida en la vida
propia y el reconocimiento de esta destruccién en uno mismo es a la vez la toma de
conciencia de la exigencia de restitucion que nace de la vida misma.

¢Es posible, entonces, reasumir el contenido de la ley en una dimension en la
que sea posible la reconciliacién del criminal con la vida? De momento, la reconcilia-

5 i : s ;
" La comparacion con Macbeth es interesante, ya que no es la tnica vez que el joven Hegel
menciona esta obra como ejemplo de tragedia moderna.
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cién no esta contemplada en las leyes penales y tampoco en los preceptos de la
religion estatutaria, que se mantienen en un plano muy similar al de la ley. ¢Es acaso
el perdén de los pecados lo que hace posible esta reconciliacién? En la primera
redaccion de E/ espiritu del cristianismo Hegel escribio: «LLa ley no puede ser reconcilia-
da, ya que sigue perseverando en su terrible majestad... la condicién bajo la cual
interviene no puede nunca llegar a ser imposible. (...) El destino en cambio puede ser
reconciliado... porque es algo separado que en cuanto separado no puede ser aniqui-
lado por su contrario... El destino es la misma ley que yo estableci por intermedio de
mi acciony» (N392/R275). Hay por lo tanto dos dimensiones distintas a la hora de
considerar las consecuencias de una mala accion: una es la del aspecto objetivo de la
ley, que desde el comienzo se afirma como ley por su oposicion a lo particular y cuya
oposicion permanece, porque es la condicion misma de la universalidad legal; otra es
la que deriva de la responsabilidad subjetiva, o de la libertad, en la cual el marco de
referencia es la vida de la que el hombre forma parte. En ella el transgresor es res-
ponsable por si mismo y atrae sobre si el destino derivado del efecto retroactivo de
su accion.

Desde la primera perspectiva, el castigo radica en la ley ofendida, ya que es el
efecto inmediato de la ley que el criminal vulnero, pero de la que todavia depende. El
criminal puede creer estar al margen de la ley y colocarse por encima de ella, pero lo
que ocurre es que el contenido particular de su accion adquiere la figura universal de
la pena contemplada por la ley: «esta inversion (Ierkebrtheit) de la ley, por la cual se
transforma en lo opuesto de lo que era antes, es el castigo» (N279s/R321). Asi
considera Hegel que el castigo penal deriva de la fuerza universal de la ley, fuerza que
se actualiza a través del castigo aplicado. Desde la segunda perspectiva, el castigo
adquiere un caricter completamente distinto, porque es un poder hostil desencade-
nado por el propio hombre. Para Hegel, en el castigo representado como destino «el
deber y la ejecucion de este deber no estan separados, como en la ley, que es solo una
regla... En el poder hostil del destino lo universal tampoco esta separado de lo parti-
cular en el sentido en que la ley, en cuanto universal, se opone al hombre o a sus
inclinaciones, en cuanto lo particulamy (Zc.). Esto equivale a afirmar que el castigo
como destino comprende en si lo universal y lo particular, ya que el hombre esta
incluido en él como protagonista, por asi decir, de un destino contra el que puede
enfrentarse. «Asi, el destino no es nada ajeno, como el castigo, no es una realidad
determinada de forma fija, como la mala accién en la conciencia moral; el destino es
la conciencia de si mismo, pero como de un ser enemistado» (N283/R325). Esta
conciencia alienada de si misma provoca el sufrimiento del malhechor y el anhelo de

restituir la pérdida ocasionada, que él considera como suya. Precisamente, es este
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anhelo lo que, segun explica Hegel, permite que el hombre tenga poder para enfren-
tarse con su destino, y de este modo su relacion con el destino no sea meramente
una relacion de dominio.

La posibilidad de la reconciliacion del criminal se presenta, por lo tanto, a través
del igualamiento entre el destino y la vida. El destino aparece alli donde la vida ha
sido herida, porque su efecto nace del desgarramiento de la misma. El castigo con-
tinua siendo necesario, puesto que la vida ha quedado dafiada, pero lo decisivo es
que la accién no se considera criminal con arreglo a determinaciones legales. Asi
critica Hegel la relacién de dominio-servidumbre que articula la dependencia de los
individuos con respecto a las leyes, no solamente en la época del Jesus historico, sino
también dentro de la concepcién juridica de la Tlustracion tardia, que con La metafi-
sica de las costumbres de Kant habia recibido su sistematizacion filosofica. Esto no
significa que la concepciéon de Hegel sea necesariamente mds benévola que la de la
legalidad penal, sino més bien que con el concepto de destino se introduce una
dialéctica en la vida, ya que el hombre mantiene su libertad para enfrentarse a él, y en
este sentido el destino es debido a la libertad, pero sin embargo, en cuanto que el
hombre no puede escapar a él, es indisponible para la libertad.

El sentido general de esta dialéctica depende de que el destino es la totalidad de
la vida que se alza contra quien pretende destruitla y su poder genera el movimiento
hacia la unidad plural de la totalidad, por el cual la vida se recupera a si misma. Por
eso afirma Hegel que el destino puede ser reconciliado, ya que es la cara hostil de la
vida que, sin embargo, se siente también como vida (¢ N282/R324). Bajo este as-
pecto, el tema del destino se convierte en uno de los nicleos de expresion mas
propiamente filos6fica de la época de Frankfurt, segin se ha afirmado reiterada-
mente. En la relacion entre el crimen y el destino se encuentra la dialéctica de la
unidad, la separacion y la reunificacion entre términos opuestos que luchan, se recla-
man y se superan a través de su propia negacion.

La superaciéon no es pensable, sin embargo, en el iambito de la ley, puesto que «la
ley es un poder que tiene sujeta a la vida, que no tiene nada encima suyo, ni siquiera
la divinidad» (N281/R323). Dado que Hegel concibe la ley como objetivacion de la
alienacion, tampoco puede admitir que la divinidad quede reducida a ser la adminis-
tradora de la ley. El «abismo infranqueable» (N290/R332) que separa el espiritu de
los judios del espiritu del cristianismo se encuentra en la incapacidad de aquellos
para comprender que si bien el efecto del destino comienza desde el mismo momen-
to en que el criminal tiene conciencia de la destrucciéon que ha causado, no obstante
«la suplica al destino no es la suplica a un Sefior, sino una vuelta y un acercamiento a
si mismo» (N282/R324), en la medida en que en el destino se reconoce a la propia
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vida. Hegel no dice expresamente que al destino le es inherente la autoconciencia,
pero si viene a afirmar que el destino afecta a un swefo que es capaz de reconocer que
la violencia a la que se ha expuesto no es ajena a €l, sino que emerge de si mismo y ha
quedado exteriorizada en una accion particular.

Pero ademas de estos dos tipos de dependencia tan distintos, hay que tener en
cuenta la aclaracion que hace Hegel sobre el hecho de que el castigo de la ley tiene un
caracter limitado a una situacion y a uno o varios delitos, mientras que el destino no
tiene esos limites. Porque las leyes, positivas y particulares, no pueden agotar la mul-
tiplicidad de la vida, mientras que el destino «es incorruptible e ilimitado como la
vida misma» (283/R325). Este caricter ilimitado del destino tiene consecuencias
importantes, ya que el hombre no siempre puede cancelar el mal realizado.'®

En este punto es donde enlaza de modo explicito el discurso evangélico sobre el
perdon. Pues, por un lado, el pecador —y el malhechor— es algo mas que un peca-
do existente, algo mas que un crimen dotado de personalidad: el pecador es un
hombre, el crimen y el destino estian en él y el perdon no significa otra cosa sino que
el crimen y el destino pasan a estar por debajo de él. Ahora bien, el perdén no
supone de modo inmediato la superacion (Aufhebung) del castigo, ni tampoco la su-
peracion del destino, sino la reconciliacion del destino a través del amor. Por eso
entiende Hegel el perdon dentro de la esfera de la reconciliacién, como una disposi-
cion a reconciliarse con los otros y como «la condicion para el perdén de las propias
faltas, para la superacion del propio destino hostil» (N285/327). Y significativamen-
te aclara —en un texto tachado— que «el animo reconciliante (Versibnlichkeit) frente
a ofensores es meramente otro aspecto del animo reconciliante frente a ofendidos;
es la reconstitucion de la vida que se hiri6 a si misma, es la superacion del destino
suscitado a través de la propia accién» (Le.).

A partir de este planteamiento Hegel reinterpreta determinados pasajes evangé-
licos —como el «no juzguéis para que no seiis juzgados..» (Mateo 7, 1-2)—, con el
fin de hacer ver que Jesus no establece la reconciliacién en un plano distinto del de
la naturaleza humana, sino precisamente en el del amor y en la plenitud de la vida. El
perdon que Jesus ofrece «no es una destruccion objetiva del castigo, no es una supe-
racion del destino que todavia subsiste, sino la confianza que reconocié... en un
corazon igual al suyo, leyendo en él su elevacion por encima de la ley y del destino...»

' Aqui introduce Hegel por vez primera el tema del «alma bella» en relacién con la culpa mas
clevada, que es la culpa del inocente a la que también corresponde un destino hostil: ¢ N284ss/
R325ss.
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(N289/R331). Esta confianza y la fe en Jestis como quien encarna la plenitud de la
vida —y no solo su significado religioso concreto—, es lo que presupone la recon-
ciliacién tan deseada. Hegel introduce el concepto de espiritu para caracterizar la
relacion entre el hombre que anhela la reconciliacion y Jesus, que se muestra en este
caso como quien concentra en si toda la naturaleza humana: «Tener fe significa
conocer el espiritu por medio del espiritu, y solamente espiritus iguales pueden co-
nocerse y comprenderse» (N289/R331). Como se vera mas adelante, el concepto de
espiritu sirve aqui para ilustrar una relacion que no se establece sobre el modelo del
dominio, ni de la obediencia a una ley, ni es tampoco una relacion entre sujeto y
objeto, sino un conocimiento del poder espiritual de la naturaleza del hombre y el
sentimiento de la armonia reciproca entre dos poderes espirituales semejantes.

2. El complemento de la moral

Un paso mis en la progresiva introduccion del concepto de espiritu por parte de
Hegel en los escritos de Frankfurt esta marcado por su posicion frente a la moral
kantiana, que representa una caracteristica interesante en la evolucion del joven He-
gel, especialmente si se tienen en cuenta los textos mas en consonancia con Kant,
escritos en Berna entre 1793 y 1796, y se los compara con los de afios posteriores.
Esta evolucion también se puede advertir, con relacion a Kant, incluso en las dos
redacciones de E/ espiritu del cristianismo: en la primera, de 1798 (Grundkongept), toda-
via hay un amplio espacio para Kant en el tratamiento de la oposicion de Jesus frente
a la positividad de los mandamientos judios, mientras que en la segunda, de 1799-
1800, la moral kantiana recibe una atencion menos detallada. Ya al distinguir entre
leyes morales y civiles, y antes de analizar el concepto de castigo, sefiala Hegel una
primera objecién a la ley moral, porque constrifie internamente las inclinaciones
humanas y, en general, supone la oposicién de una fuerza subjetiva, que es la domi-
nante, frente a otra fuerza del mismo individuo. Por consiguiente, la ley moral tam-
bién responderfa en gran medida a la concepciéon que Hegel tiene en esta época de
las leyes como unificaciones realmente no logradas de opuestos que si permanecen
realmente como tales. Lo que distingue a la ley moral bajo este respecto es que «las
leyes civiles expresan el limite de la oposicion de varios seres vivientes —las leyes
puramente morales, en cambio, determinan el limite de las oposiciones en el interior
de un ser viviente» (N264/R307). De este modo, la ley moral no resuelve verdadera-
mente el dualismo del que parte, no logra una verdadera unificacién de los distintos
aspectos de la subjetividad, sino la puesta en relacion de elementos que permanecen
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separados. El hecho de que la fuerza dominante sea la razén y la fuerza dominada
sea la sensibilidad, o las inclinaciones, evidencia que la alusién a la moral kantiana es
muy directa.

Esta alusion se encuentra subrayada en unas frases que Hegel escribiera, y luego
tachara, dentro del texto que se acaba de citar, en las que se lee: «Tales leyes son
segun su naturaleza parcialmente positivas, ya que representan solamente la reflexion
sobre una fuerza parcial, ajena a las otras que se excluyen o se dominan por ella; sin
embargo, pueden convertirse también en enteramente positivas, si no actian ni si-
quiera como una fuerza del hombre sino como un poder extrafio, si este sefor ni
siquiera se encuentra en él, sino completamente fuera de él. Jesus, para convertir
estos mandamientos en subjetivos no tomo el camino que consiste en mostrar que
se trata de leyes universales, las cuales reciben su universalidad del hecho de que son
manifestaciones de una facultad humana, de la facultad de lo universal, de la razon...
Pues lo universal se opone a lo particular y, cuando domina, este ultimo es lo oprimi-
do: es asi como siempre permanece algo positivo» (L¢.)."” Cabe afirmar que para
Hegel el término «subjetivo» tiene un significado distinto del que le da Kant en la
Critica de la ragon practica'y en La religion dentro de los limites de la mera ragon. Para Hegel,
el punto de partida es la unidad del hombre, tanto desde el punto de vista de la
religion como desde el de la ética, unidad que es interpretada en términos logico-
ontologicos. La ley moral kantiana es un deber ser, que en el aspecto logico tiene el
caracter de lo universal y en el aspecto ontoldgico el de la posibilidad, ya que el debe
(Sollen) que expresa la ley es meramente posible. La subjetividad ética, por el contra-
tio, esta caracterizada logicamente como lo individual, que a la vez se tiene que
considerar ontolégicamente como algo existente.

Por ello, si Jesus no sigue la via de la moral y sus leyes, es porque la reconstruc-
cion del hombre frente a las relaciones de dominio no se logra satisfactoriamente
por ese camino.'”” También podriamos decir que, con vistas a la introduccién del
concepto de espiritu, la moralidad se sitda en un lugar que estd por encima de la
coercion de la ley penal —y asimismo es ciertamente superior a la exterioridad de la

'"Sobre el problema de la positividad, ¢ mi trabajo «La dialéctica de la positividad en el joven
Hegel», en: Paredes Martin, Maria del Carmen (ed.), Politica y religign en Hegel, Salamanca: Univer-
sidad de Salamanca, 1995, pp. 125-141.

" Desde el comienzo, es patente el interés de Hegel por el hombre completo y sin escisiones. Su
temprana tesis de que el amor es analogo a la raz6n buscaba ya el modo de conciliar la sensibili-
dad y la razén ante las exigencias de la moral. ¢f «Fragmento de Tubinga», o.c., p. 164 (¢ nota 2).
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ley—, pero que se encuentra muy por debajo de la «bella religion» donde no ha de
tener cabida el desgarramiento de la interioridad del individuo. Ciertamente, la ley
moral esta respaldada por la autonomia de la razén y por lo tanto excluye la posibi-
lidad de la heteronomia, pero con ello la positividad como tal solo se suprime par-
cialmente y el resto de positividad que es compatible con la autonomia de la ley
moral se convierte en indestructible. Desde esta perspectiva, la diferencia entre obe-
decer al mandamiento del propio deber y obedecer a leyes eclesiasticas o civiles, sean
del Occidente civilizado o de otros pueblos, esta en que en este caso la autoridad esta
fuera del hombre, mientras que en aquel esta dentro, y el hombre es al mismo tiem-
po esclavo de si mismo (¢f N266/R308).

En consecuencia, la moral kantiana adolece de una positividad que es interiori-
zada por el sujeto, la cual significa un desgarramiento interno, o una escision de la
subjetividad, subjetividad que Hegel entiende como una constelacion de elementos,
que si bien son heterogéneos no representan un complejo de facultades antagénicas.
En este punto, el espiritu de Jesus se eleva por encima de la moral: «Aquel que queria
reconstituir al hombre en su totalidad no pudo elegir en modo alguno este camino
que solo anade al desgarramiento del hombre una presuncién obstinada. Actuar de
acuerdo con el espiritu de la ley no podia significar actuar por respeto al deber en
contradiccion con las inclinaciones; pues ambas partes del espiritu (no se puede
hablar de otro modo ante este ser-desgarrado de la interioridad [Zerrissensein des Ge-
miits]) no se encontrarian en absoluto en el espiritu, sino contra el espititu de las
leyes, la una, por ser algo excluyente y asi algo limitado desde si misma, la otra por
ser algo oprimido» (N266/308). Con el término «Gemiit» designa Hegel la unidad
sensible y espiritual del hombre, en un sentido muy préximo al expuesto por Schiller
en sus Cartas,"” quien también defiende la necesidad de recuperar la unién de sensi-
bilidad y voluntad racional frente a la noble servidumbre de la libertad moral.

Sin pretender en este trabajo abordar detenidamente la critica del joven Hegel a
la moral kantiana, bastara inicamente indicar que esta se interpreta como «a subyu-
gacion del individuo bajo lo universal» (N387/R269), la expresion del «dominio del
conceptoy (Herrschaft des Begriffs) IN266/R309), o la autosatisfaccion de «la concien-
cia solitaria del deber cumplido» (IN272/R314), ademas de estar asentada en la con-
tradiccion (presupuesta) entre razon y sensibilidad, deber e inclinacién. También en

" . Schiller, ., «Cartas sobre la educacion estética del hombren, en: Escritos sobre estética, Madrid:
Tecnos, 1991, especialmente las cartas XIX, XX y XXI. Algunos argumentos de Hegel sobre la
¢tica de Kant recuerdan manifiestamente a los de Schiller, como se ha dicho repetidamente.

28



El desarrollo del concepto de espiritu en el joven Hegel: E/ egpiritu del cristianismo

el tratamiento del crimen y el destino Hegel escribi6 en la primera redaccién que el
retorno a la moralidad no cancela los pecados, ni sus castigos, ni el destino (¢. N393/
R276), y en la segunda se refiere al hecho de que el perdén no es factible cuando
«existe todavia la ira de la rectitud, el severo cumplimiento, lleno de odio, del de-
ber..» (N287/R329). A nuestro juicio, en E/ espiritu del cristianismo la moral kantiana
esta integrada en el horizonte de interpretacion de la legalidad objetiva, pero a la vez
esta interpretacion esta impulsada por una concepcién del amor sin dominacion,
que es lo que efectivamente puede superar la ley y la moral. Asi afirma Hegel en su
comentario al Sermoén de la Montafia: «IKant estuvo en un profundo error al conce-
bir esta forma de expresion inapropiada a lo viviente, «Ama a Dios sobre todas las
cosas y a tu préjimo como a ti mismoy», como un mandamiento que exige respeto a
una ley que manda el amor. Y en esta confusion entre el mandamiento del deber
(Pflichtgebot) que consiste en la oposicion del concepto y de lo real, y la forma entera-
mente accidental de expresar lo viviente, descansa su sutil reduccion (Zuriickfiibrung)
de esto... a su mandamiento del debem (N267/R309). A tenor de lo que escribe
Hegel, el amor no puede ser retrotraido al nivel de un mandato moral, por muy
elevado que sea este con relacion a los mandatos legales. Inversamente, es claro que
la ley moral supera a la legalidad penal y el amor supera a la ley moral.

¢Como concibe Hegel la articulacion entre estos niveles? Para encuadrar ade-
cuadamente al amor dentro del desarrollo orientado a superar la dimension de la
moralidad abstracta, conviene detenerse en el significado de la serie: moral - amor -
religion. En concreto, lo que Hegel expone equivale a la progresion de sucesivas
superaciones, entendidas como «plenificaciones» o cumplimientos, cada una de las
cuales se eleva por encima del nivel anterior, con arreglo a la secuencia siguiente: «La
actitud interna supera la positividad, la objetividad del mandamiento; el amor, los
limites de la actitud interna; la religion, los limites del amom (N389/R272). Asi se
expresa Hegel en el Grundkonzept, utilizando el término Gesinnung para indicar la
superacion de la positividad. Pero el término kantiano esta tomado en un sentido
mas amplio, ya que comprende tanto la inclinacion (Nezgung) como la propension
(Geneigtheit) a actuar moralmente. Hegel aclara que la actitud interna esta fundada en
si misma y no en algo ajeno, como es la ley moral de la raz6n (N389/R271), y solo
asi la actitud interna expresa y lleva a cabo la unién de la razoén y de la inclinacién.

La universalidad de la ley y la particularidad del sujeto ya no estan frente a
frente, porque en esta unidad —que Hegel designa con Schiller como «coincidencia»
(Ubereinstimmung)— pierde la ley moral la forma de ley. En este contexto la «coinci-
dencia» es algo muy distinto del «respeton, porque el respeto es lo contrario de aquel
principio con el que la accién «coincider. La coincidencia subraya, por consiguiente,
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que la union realizada y la unidad conseguida no surge de un mévil subyugado por el
miedo, ni estd en referencia a una accion determinada, particular, como podria ser el
objetivo de la ley moral. Por ello, cuando Jesus ofrece esta actitud interna como
medida del cumplimiento de las normas no dice algo asi como: «cumplid con tales
mandamientos porque sois vosotros quienes os los dais». En este caso, la actitud
interna esta condicionada, limitada, y actia solo cuando la condicion se cumple.

En cambio, mediante la coincidencia con la inclinacion, la ley moral llega a su
cumplimiento o pléroma. Hegel utiliza pléroma para significar la plenificacion ontolo-
gica de la ley y en cierto modo la introduccién en ella del espiritu que le faltaba. Por
ello, aunque en el uso de este término se ha visto la influencia probable del gnosticis-
mo a través de Schelling,” es sobre todo el problema de la relacién entre la posibi-
lidad pensada de la norma y la realidad efectiva de la accién lo que Hegel tiene en
cuenta. La unidad concordante (Einigkeiz) de la inclinacion con la ley supone el paso
de la esfera de la posibilidad a la de la realidad. Asi escribe Hegel —quiza en alusion
a la terminologia wolffiana— que el pléiroma «es el complemento de la posibilidad,
dado que la posibilidad es el objeto en cuanto objeto pensado, en cuanto universal,
mientas que el ser [el ser efectivamente real, M.P.] es la sintesis del sujeto y del objeto,
en la cual sujeto y objeto han perdido su oposicion» (N268/R310). Pero no se trata
de un proceso que se realice, por asi decitlo, en tercera persona. La coincidencia de
la inclinacién con la exigencia de la ley surge en la conciencia de cada uno, en su
propia interioridad, y por ello el hombre pone para si mismo, como realidad efectiva,
lo que antes le era externamente exigido.

Hegel es consciente de que la expresion «coincidencia entre la inclinacion y la
ley» es en el fondo inadecuada porque puede dar lugar a que se interprete como una
coincidencia casual, extrinseca, que produce la unidad de términos ajenos, o bien
como la preeminencia de la inclinacion a expensas de la ley. Sin embargo, no esta-
mos ante ninguno de los dos casos: ni se pretende una disolucion de la ley, sino su
complementacion en lo que tiene de deficiente («nicht die Auflisung der Gesetzge, son-
dern... die Ausfiillung des Mangelbaften der Gesetzer [N267 /R310]), ni se trata de prestar

apoyo al respeto ante la ley con la inclinacién moral.

? ¢ Hamacher, W., «Pleroma - zu Genesis und Struktur ciner dialektischen Hermeneutik bei
Hegely, en: Hegel, G.W.E, Der Geist des Christentums, Schriften 1793-1860, Frankfurt/Berlin/Vie-
na: Ullstein, 1978, pp. 7-333, 108.
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Por esta razoén la advertencia de Hegel acerca de la inadecuacion de su lenguaje
—advertencia que se repite en este y en otros escritos de los afios de Frankfurt—
tiene su sentido. El término «Ubereinstimmungy es raquitico, engafioso, porque hace
pensar en una coincidencia puramente formal. Y es preciso tener en cuenta esto
para comprender que Hegel, a pesar de sus limitaciones, quiere ya dar el paso de la
moral a la ética. Lo fundamental entonces es que la coincidencia es wida, es algo
opuesto al concepto, en fin, algo muy diferente de una coincidencia impuesta o
pensada. Asi es posible salir del plano de la moral o, como escribe Hegel, «junto con
la propia servidumbre (Knechtschaft), se acaba también el dominio (Herrschaft) que uno
ejerce, a través de la idea de los mandamientos morales, sobre otros» (N395/R279).

3. Amor y virtudes éticas

De todo lo anterior se desprende que la actitud interna logra en su nivel una unifica-
cién auténtica. Pero tanto la accién moral como la actitud interna tienen sus propios
limites, los cuales, por asi decir, no permiten mas que salir del esquema de dominio-
servidumbre sin que de este modo sea posible todavia construir una «relacion bella.
Para ello es preciso que la actitud interna sea sobrepasada por el amor. Hegel plantea
esta cuestion como una necesidad (Bedsirfnis) de introducir el principio que da vida a
todas las unificaciones, y no solo a aquellas que dependen del caracter determinado
de los elementos a unir. La necesidad del amor (das Bediirfuis der Liebe) es por lo tanto
la necesidad de un todo de unificacion (das Bediirfuis eines Ganges der Vereinigung, [N389/
R271]), que colma cualquier deficiencia, tanto en el plano de la legalidad como en el
de la moralidad.

Es asi como el amor se caracteriza, en el plano mas elemental, por llevar a efecto
la superacién del derecho, ya que es la plenificacion (Ergangung) de la ley (of N270/
R312) y al propio tiempo es, en un plano superior, el principio de la moralidad
verdadera. De cara a la dindmica negativa de la ley, el amor es su negacién por cuanto
supera efectivamente la contradiccion inherente a los mandatos legales, segin se ha
expuesto anteriormente, y los transforma en algo innecesario. De cara a la morali-
dad, el amor es la realizacién efectiva del bien, que en la moral estd presente solo
como algo posible. Es por lo tanto una unificacién en la que prevalece lo subjetivo y,
ademas, prevalece de un modo completo. Podriamos decir que el amor encierra en si
dos tipos de unificaciones distintas y al propio tiempo evidencia la limitacion de las
dos dimensiones que en él han sido superadas, aunque sin igualarlas. Porque con
respecto al amor la moral se muestra como «inicamente negativay, «unilateral e in-
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completa, ya que una moralidad sin amor mantiene lo individual, es decir, lo mas
subjetivo de las relaciones humanas, como algo excluido (¢2 N394 /R277s). Cuando
Hegel afirma en este mismo contexto que «un hombre que no fuera nada mas que
moral setfa un avaro que continuamente juntaria y conservaria cosas sin disfrutar-
las» (Le.) se refiere justamente a esta capacidad de la moral sin amor para cerrarse
sobre si misma y para rebajar sus propias posibilidades de trascender la forma de
la legalidad.

La necesidad del amor, entendida como la necesidad de un todo de unificacién,
articula el significado ético del amor asi como su significado metafisico, en su capa-
cidad de superar tanto las sintesis tedricas como las sintesis practicas.* La caracteris-
tica principal del amor es ser una unificacion viviente universal —y por ello supera la
particularidad de la accién moral—, que solo se da entre vivientes, la unién concor-
dante de todo lo vivo y también, como enseguida veremos, de todo lo espiritual.
Este significado ontolégico del amor esta radicado en el concepto de vida y por
extension también en lo que piensa el joven Hegel acerca de la belleza. En relacion
con esta caracteristica principal, entender el amor como un sentimiento no serfa
muy adecuado. El amor no es un sentimiento entre otros, puesto que no es la expe-
riencia de una particularizacion, sino el sentimiento de la vida, la manifestacion —si
se piensa el amor como manifestacion— de una unificacion que se despliega en el
seno de la vida misma, por cuanto se trata de un ser y del movimiento a través del
cual ese ser se hace presente. Bajo este aspecto, en el amor se produce una totalidad
de unificacion, expresion que desde luego acentia la unidad, aunque la diferencia-
cién no queda por completo anulada. Como es de esperar en un escrito como E/
espiritu del cristianismo, la figura de Jesus aparece repetidamente a propésito del amor,
aunque en la interpretacion hegeliana de este concepto esta también muy presente
Platén, y sobre todo el Fedro, donde explicitamente se relaciona al amor con la
belleza.

En el significado ético del amor, cabria destacar que el sentimiento de la vida se
traspone en el plano ético a un sentimiento pleno (Durchfiiblen) de otra subjetividad.
Comprender al otro como vida significa hacetle justicia en cuanto subjetividad y
aceptarlo en la propia conciencia del autosentimiento vital. Esto es lo que Hegel,
comentando el Sermén de la Montafia, describe como «una naturaleza total que ha
sentido a la otra en el momento y ha percibido su armonia o disarmonia» (N293/

* Sobre esto, o los fragmentos 68, 69 y 84.
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R332). En este sentimiento que penetra en la individualidad del otro hay un compo-
nente activo y otro pasivo, semejante a la conciencia estética, que puede captar la
cohesion interna de una obra de arte, su armonia o su disarmonia. La experiencia del
otro en el amor ofrece la experiencia de otra individualidad, en la cual uno se recono-
ce a si mismo y lleva a cabo la experiencia de la identidad propia con la del otro. Por
ello, en el terreno practico, el amor como sentimiento de la vida representa el princi-
pio de las acciones y de las virtudes éticas. Es el principio de & virfud en accion y ello
conlleva que no se pueden tomar en consideracion a las virtudes en su multiplicidad
y diversidad, sin faltar a la coherencia de lo que implica la necesidad de un todo de
unificaciones. Pero el amor «se esfuerza por producir la totalidad de una multiplici-
dad infinita de acciones, por dar a la limitacién de la accion individual... la apariencia
(Schein) de la totalidad, de la infinitud» (N389/R271).%

Con otras palabras, siendo el amor el principio de la virtud, es un estadio supe-
rior al de las virtudes concretas, que como tales son unificaciones particulares. Asi
pues, también en el caso de la virtud se produce una progresion hacia una unifica-
cién completa. Esto supone, por una parte, que la verdad de las virtudes particulares
es el amor, que ya no es particular. Por otra parte, el amor tiene un alcance mas
amplio: es principio ético en cuanto que es principio de accion. Precisamente, es la
actividad que reconcilia al hombre consigo mismo en la medida en que le reconcilia
con la virtud, y en este sentido «el amor es el complemento de las virtudes» (N295/
R337). Un ejemplo paradigmatico de esta elevacion del amor por encima de la virtud
es Jesus, quien a la vez realizo la negacion de la ley y la complementacién de la virtud,
y su complementacién no es una virtud mejor, sino un egpérifu, cuyas acciones estan
por encima de la virtud de la caridad (¢ N271s/R314).

Resumiendo el significado general del amor como principio practico, cabe decir
que en el amor se supera la dualidad ética entre ser y deber-ser. Desde el punto de
vista ético, amor es unidad concordante de sujetos individuales, comprendidos como
totalidades, unidad del sujeto ético consigo mismo y a la vez superacion de la positi-
vidad y de la escision. Este principio es fundamentado metafisicamente por Hegel
en la unidad de ser y vida, que son principios mas altos que el amor. Como escribe
Hegel en otro lugar, el ser es el lugar de una sintesis absoluta,” la unificacién que no
deja subsistir lo separado en cuanto separado. Por lo tanto, la unidad del sujeto ético

“ Liste texto anticipa un problema fundamental en Hegel, la relacion de finitud e infinitud, que
poco tiempo después serd abordado explicitamente.
# (. fragmento 72, N382-385/R243-246.
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se fundamenta en el ser puro y, puesto que no hay ningin otro deber ser que no
fuera realizado, en él encuentra también el sujeto —que nunca es un sujeto aislado—
su autorrealizacion adecuada. En tanto que unidad consumada, el ser es «vida», que
abarca la totalidad de las vinculaciones. La nocion de «vida» expresa la realidad uni-
ficada, la cual es también «lo bellow, o eterno» y dlo divino» (¢ N268/R311, N316/
R358 y N401/R286). En consecuencia, el caricter de la realidad —a diferencia de lo
meramente pensado— lo determina Hegel mediante el concepto de vida, por cuan-
to en ella las partes no pueden existir ni ser pensadas aisladas del todo. Asf afirma:
«Solo para los objetos, para lo muerto, es cierto que el todo es algo distinto de las
partes; en lo viviente, por el contrario, la parte del mismo es igualmente y en la
misma mediada la unidad y la totalidad» (N308s/R350). Y, debido a la conexion
interna entre «sem y «vida», en el ser, que es vida completa, no solo se unifican el
sujeto y el objeto, sino que también coinciden el todo y lo particular. Por el contrario,
en el deber ser, la oposicion entre lo universal y lo particular se entrecruza con la
contradiccion entre las partes y la de estas con el todo.

Dentro de esta concepcién global, Hegel pone el amor como principio de la
virtud y descarta las virtudes particulares, concebidas como entidades fijas y absolu-
tas (¢ N293s/R336, N266/R308). Las colisiones y conflictos entre tal «pluralidad
de absolutos» llevan al hombre moral a una situacion de dificil salida, ya que si es
moral y virtuoso por poseer una virtud determinada sera también inmoral y vicioso
al sobrepasar los limites de su virtud. La virtud particular, a diferencia del amor,
encierra al hombre en los limites de su individualidad, sin permititle orientarse hacia
la construccion de la comunidad ética. En el ejemplo de Hegel, Juan el Bautista es el
hombre que exhorta a cumplir virtudes particulares, porque no se le mostro6 a la
conciencia «el gran espiritu que las abarca a todas» (N275/R317).

El espiritu que comprende en si todas las virtudes se manifiesta a través de la
unidad infinita de la vida. Por consiguiente, el criterio de una verdadera unificacion
es la «adecuacion a la ley de la vida» (IN387/R269). Cuando la ley de la accién no es
la ley de la vida se produce una falsa unificacion. Las virtudes particularizadas y
absolutizadas no corresponden a esta ley de la vida, antes bien, se multiplican y
aumentan sus oposiciones hasta que se hace imposible el cumplimiento de las mis-
mas. En cambio, la virtud arraigada en la vida es «modificacion de un espiritu vivien-
te» (N293/R335), es, por lo tanto, aquella virtud que se constituye en la unidad de
una constelacién viviente més amplia que ella misma. Hegel no llega a decir que la
virtud es un momento de la totalidad de la vida ética, pero la nocion esta de alguna
manera aludida al ilustrar la relacién de la virtud con el amor en analogia con el arbol

entero y todas sus modificaciones, las cuales son escalones necesarios de su desarro-
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llo (¢ N395/R278). Lo que si afirma expresamente y sin ninguna clase de metafora,
es la exigencia de que cada virtud esté vinculada a un espiritu (¢f N293/R3306), y esto
dara razén de que la virtud en tal caso esté arraigada en la vida y de que sea una
modificacion de un espiritu viviente.

Sin esta condicién la absolutizacion de las virtudes particulares es inevitable y
por lo tanto el camino hacia el amor se cierra o, expresado de una forma mas drama-
tica: «no hay otro camino para la virtud que la desesperacion y el crimen» (N294/
R336). La inherencia de la virtud en un espiritu —y no de un modo general, en el
hombre— permite hacer comprensible la fundamentacién ontoldgica del amor como
principio de unificaciones. En este mismo contexto escribe Hegel: «cuando el espi-
titu #no viviente actie y se autolimite unicamente segun la totalidad de las existentes,
pero con una total ausencia de restricciones, sin ser dividido a su vez por la diversi-
dad de las relaciones, entonces permaneceri solamente la multilateralidad de las
relaciones, pero desaparecera la profusion de virtudes absolutas e inconciliables» (Le.).
A la luz de reflexiones tan explicitas, cabe afirmar que el concepto de amor —que
desde luego es indiscutiblemente importante— es solo el fundamento a partir del
cual se despliega la estructura ontolégica de la vida, la cual a su vez debe hacerse
comprensible como «espiritu», en el que la vida se halla implicita. La verdad del
«amom y de la «ida» ha de ser resuelta en el concepto de «espiritun, y para ello es
preciso ir mas alla del horizonte del amor que hasta aqui se ha ido abriendo. Por lo
demas, interesa hacer notar que en el amor encuentra Hegel una respuesta a la cues-
tién de cémo pensar lo universal sin oposicion a lo particular, acaso uno de los
problemas filoséficos que mas le ocupan en estos anos. «El amor no es un universal
que se oponga a una particularidad; no es una unidad del concepto, sino unidad
concordante del espiritu (Einigkeit des Geistes), divinidad» (N296/R338). Como se ve,
Hegel no encuentra un modo mejor de expresar el logro definitivo del amor que esta
unién consumada del espiritu, que aparece de un modo mas explicito en el horizonte
de la divinidad y de la infinitud.

4. La necesidad suprema del espiritu

Sin embargo, como se expuso al comienzo de este trabajo, en la progresion de uni-
ficaciones el amor es superado por la religion. El tratamiento de este tema solo
aparece desarrollado en la segunda redaccion de E/ espiritu del cristianismo, a partir de
N297/R339, en conexién con contenidos evangélicos muy significativos de la vida
de Jesus, en particular la Ultima Cena, las declaraciones de Jesus sobre su relacion
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con el Padre, y el comentario al Prélogo del Evangelio de San Juan. Inmediatamente
antes, en N296, Hegel hace una ultima reflexion sobre el amor y las virtudes: «inica-
mente el amor no tiene limites» (Z¢.), y en un texto tachado contrapone el amor de
Jesus ala falta de amor (ILieblosigkeit), que siendo de suyo algo negativo se manifiesta
positivamente en la ley y el derecho.

A continuacién, Hegel introduce su comentario a la Ultima Cena indicando que
«el amor todavia no es religion» (N297 /R339). Por esta razén, la cena tiene un carac-
ter intermedio, pues siendo un acto de amor, no llega a ser un acto religioso. ;Qué
falta, entonces, para dar el paso a la religion? Segin Hegel, «solamente una unifica-
cién en el amor, objetivada por la imaginacion, puede ser objeto de una veneracién
religiosa» (N297/339). Por consiguiente, en la religion hay que contar con la imagi-
nacion y con un tipo de objetivacion, o de representacion, que produzea como resul-
tado una imagen, pero no una imagen meramente sensible, sino unificada con el
amor. Con otras palabras, en un acto religioso tiene que existir desde luego el amor,
pero ademas los elementos corporeos, objetivos, del acto tienen que dejar de ser lo
que son para la conciencia empirica, transformarse en su sentido de objetos, pero sin
desaparecer completamente, porque la religion demanda, por una parte el senti-
miento —el amor— y por otra parte la presencia de algo que apele a la imaginacién.
Lo que exige Hegel, por tanto, para poder hablar de religion, y no solo de amor, es
que se produzca la conexién entre lo subjetivo y lo objetivo, y ademais, entre lo
objetivo y lo subjetivo, de tal modo que se supere la inmanencia del amor y la cosifi-
cacién de los objetos, su mera objetividad, para convertirse en algo «divinon.

Esta exigencia no solo se refiere a un acto tan especifico del cristianismo como
es la Ultima Cena; también puede aplicarse al modo de vida de las primeras comuni-
dades cristianas y, en general, a cualquier situacion en la que el amor sea considerado
como principio ltimo de unificacion. Hegel afirma la necesidad de superar los limi-
tes del amor en términos muy claros: «Este amor es un espiritu divino, pero todavia
no [es] religién; para transformarse en religién tendria que representarse a la vez en
una forma objetiva; él, una sensacion, algo subjetivo, tendria que fundirse con lo
representado, con lo universal, y adquirir con ello la forma de un ser que puede ser
adorado y es digno de ello. Esta necesidad de unificar por medio de la fantasia lo
subjetivo y lo objetivo, la sensacion y su exigencia de objetos, el entendimiento, en
algo bello, en un dios, esta necesidad, la suprema del espiritu humano, es el impulso
(Trieb) hacia la religion» (N332/R373). El amor no puede subsistit como sentimien-
to, no es la unificacion suprema, aunque a través del amor se logre abrir el horizonte
de consideracion del espiritu. Por otra parte, si antes habia surgido, ante el derecho y
la ley, la necesidad del amor, ahora surge el impulso hacia la religién como necesidad
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suprema del espiritu humano. Significativamente, esta necesidad suprema requiere la
incorporacion de la objetividad, que en afos anteriores Hegel habia considerado
como algo meramente positivo y opuesto a la subjetividad. Ahora la objetividad
forma parte de una sintesis superior, ya que el concepto de objetividad se ha amplia-
do y puesto en relacién con la representacion. Ello se debe también a que el término
«objeto» denota dos clases de objetos muy diferentes: los que pertenecen al ambito
de lo opuesto y de lo muerto, y los que han sido vivificados. Esta tltima es la clase de
objetividad que se reivindica para la esfera religiosa, aunque unida siempre con la
subjetividad. En esta union, que en el fondo es una reconciliacion con lo objetivo,
encuentra el amor su perfeccionamiento o pléroma.*

Ahora bien, ademas de estos elementos, en la religion han de estar presentes la
fe y la divinidad, o lo divino, asi como la infinitud, para que de algin modo pueda ser
caracterizado el ambito del espiritu. Hegel vuelve a retomar el concepto de vida para
introducir a través de ella el concepto de infinitud y su relacién a lo absoluto, aunque
todavia no utiliza este término. El planteamiento de Hegel consiste en «pensar la
vida pura», asf como en explicitar en qué consiste la conciencia de la vida pura (4.
N302/R344). Se trata de captar la unicidad de la vida en su simplicidad originaria en
la cual no hay diversidad, ni multiplicidad, ni determinacion. La conciencia de la vida
pura —que «seria la conciencia de lo que el hombre e (N302/R344)— no puede
ser resultado de una abstraccion, ni tampoco de la reflexion: no es nada determina-
do, ya que lo determinado pone a la vez lo excluido y lo mantiene como algo opues-
to. Al contrario, la vida pura es la fuente de todas las determinaciones, de todas las
vidas individualizadas, de todos los actos. En este sentido, la vida pura aparece como
espiritu 0 alma del mundo.”

Bajo esta perspectiva se produce una convergencia entre la vida pura y lo divino,
que es también otro modo de configurar el espiritu o alma del mundo. Pero la cues-
tién que se plantea de inmediato es como puede adquirirse la conciencia de la vida
pura, como el hombre, en cuanto vida finita, puede acceder al conocimiento de la
vida pura, infinita. Naturalmente, no existe un modo tnico de abordar este proble-
ma, puesto que ya las formas del pensamiento y el manejo del lenguaje ofrecen

 Por lo demas, aunque el cristianismo sirve a la contextualizacion historica de la idea principal y
opera como vehiculo de explicacién inmediata, la bisqueda de la «bella religion» en la que se unen
lo subjetivo y lo objetivo no coincide exactamente con el cristianismo histérico.

# Hegel conocia ya el escrito de Schelling Sobre e/ alma del nundo (17on der Weltseele, 1798), asi como
la discusion entre Jacobi y Herder sobre el significado de la nocion «alma del mundon.
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posibilidades diversas. Asi escribe Hegel: «Puesto que lo divino es vida pura, es nece-
sario que todo lo que se diga sobre ello no contenga nada contrapuesto. Tienen que
evitarse todas las expresiones de la reflexion sobre relaciones de lo objetivo o sobre
actividad, que significan un tratamiento objetivo de esto, ya que el efecto de lo divino
es solamente una unificacién de los espiritus» (N304/R346). El lenguaje de la re-
flexion, con el que Hegel lucha para expresar sus propias ideas, no puede ser un
lenguaje adecuado para la vida pura y para lo divino. Es preciso, por lo tanto, evitar
las categorias de la reflexién y desarrollar, al margen de ellas, un lenguaje que se
aproxime a la consideracién de la vida como un todo infinitamente articulado y
viviente, que da unidad a cada una de las partes, en las que esta presente la vida del
todo. La vida pura, en cuanto alma del mundo, permite pensar que el mundo, como
parte, adquiere su realidad en el ser total de la vida y como la verdad del ser no es real
sino con la vida, puesto que el ser es vida en cuanto unidad consumada, segun ya se
ha expuesto, la verdad del mundo se funda asimismo en el ser de la vida.

Por otro lado, esta vida, en cuanto es captada de modo reflejo, es decir, concep-
tualmente, ha de ser limitada, ya que Hegel entiende la actividad de la conciencia
como principio de limitacion. Pero al propio tiempo la conciencia finita, que capta la
vida de forma limitada, es luz —phos— que posibilita un conocimiento verdadero,
en cuanto que ella misma es vida concebida. Consiguientemente, la conciencia, con-
siderada como vida concebida, es la luz que hace visible lo real, o lo viviente, en su
verdad (¢ N303, 307/R344, 349). Y, en dltima instancia, la posibilidad de que la
conciencia finita capte la verdad de las cosas, aunque no pueda ser expresada reflexi-
vamente, se funda en que el hombre y el mundo estan penetrados de una vida infini-
ta. «Ia conexion de lo infinito y lo finito es ciertamente un misterio sagrado, porque
esta conexion es la vida misma; la reflexion, que separa la vida, puede diferenciarla
en lo infinito y lo finito y solo la limitacion, lo finito considerado para si, ofrece el
concepto del hombre en cuanto opuesto a la divinidad; fuera de la reflexion, en la
verdad, aquella [la limitacién, MP] no tiene lugam (N309s/R351). Por de pronto, la
conexion entre lo infinito y lo finito hace referencia a la relacién entre el Hijo de
Dios y el Hijo del Hombre y por ende a la relacién entre el Logos hecho singular
(Jesus) y la vida infinita (Dios), que le precede inmediatamente. En los dos casos se
da una relacién viviente, la cual supone una unidad no meramente conceptual. Y
Hegel cuestiona con acierto la validez de la estructura proposicional del juicio para
expresar el contenido de la vida infinita, ya que todo juicio (Ur#il) se construye sobre
una division originaria (Ur-Teilung), que lleva en si la distincién de sujeto y predicado
en cuanto contraposicion entre lo particular o individual y lo universal.
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Pero la conexion entre lo infinito y lo finito es también la presencia de lo infini-
to ante la conciencia finita, para la cual las formas de la reflexion siguen siendo desde
luego operativas. Hegel atin no se plantea expresamente el problema del conoci-
miento y por ello con el término «reflexion» se refiere a la vez a dos tipos de proce-
sos distintos. Por un lado, la reflexion es un proceso de pensamiento que contrapone
el pensar a lo pensado; por otro lado, la reflexion es un proceso ontoldgico de sepa-
racion. Asi, la reflexion se opone a la vida, y sobre todo a la «vida pura», donde se da
una indistincion entre lo infinito y lo finito, y entre el hombre y la divinidad. Esta
interpretacion es consistente en el contexto de la diferenciacion entre el entendi-
miento y la reflexién, por un lado, y la vida, por otro, que Hegel mantiene por el
momento. Solo desde una consideracion conceptual reflexiva lo infinito se opone a
lo finito, asi como la totalidad es diferente de sus partes. La conexién entre lo infini-
to y la conciencia finita es el «puro sentimiento de la vida», que excluye toda oposi-
cién (¢f N303s/R345s).

En esta época Hegel sobrentiende que el hombre aspira al conocimiento de lo
infinito sin lograrlo. No lo consigue a través de la filosofia, es decir, la filosofia de la
reflexion, y tampoco lo alcanza de modo efectivo en la religion. Por ello caracteriza
como «fex» la presencia consciente de este puro sentimiento de la vida, cuyo objeto
ha de ser infinito. Desde luego que no se trata de la «fe racional» de los ilustrados,
sino del modo de acceder a lo infinito en cuanto espiritu. Y aunque la fe es un
estadio intermedio entre la ignorancia y el conocimiento en sentido estricto de lo
divino bajo la forma de autoconciencia, con todo es un vislumbre y un anhelo hacia
la unién con el mismo (¢t N313/R354s).

Bajo este punto de vista se comprende mejor el alcance de lo que Hegel afirma:
«Tener fe significa conocer el espiritu por medio del espiritu, y solamente espiritus
iguales pueden conocerse y comprenderse» (N289/R331). La fe recibe su sentido
pleno al ser comprendida como un conocimiento del espiritu por otro espiritu igual,
lo cual puede aplicarse a Jestis —segin se expuso anteriormente—> y necesatia-
mente ha de convenir a Dios, por cuanto Dios, la vida pura, es espiritu y solo puede
ser comprendido como espiritu. Asf pues, «creem equivale de algin modo a «cono-
cem, aunque mas adecuadamente deberia interpretarse como «reconocem, en cuan-
to que creer es reencontrar en lo divino lo que el hombre es. Por ello, si el Padre y el
Hijo son «modificaciones de la misma vida» (N308/R350), también el hombre es

* Cf. ibid., p. 12.
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«una modificacién de la divinidad» (N313/R355). La conexion entre lo infinito y lo
finito se despliega en un ciclo de modificaciones a través de las cuales la vida se
completa a si misma y la fe es el sentimiento de tal conexion.

Hegel descubre al final de la época de Frankfurt una relacion de identidad entre
vida y espititu, ya que ambos se integran en un mismo esquema dialéctico. Tal iden-
tidad, que sera explicitamente formulada en el llamado Fragmento de sistema, queda
aqui unicamente indicada mediante la identificacién de Dios con la vida pura, la cual
puede unificar los espiritus precisamente en cuanto que ella misma es espiritu. La
concepcién de la Trinidad que Hegel expone en F/ espiritu del eristianismo se apoya
asimismo en dicha identidad. A este respecto escribe: «l.a consumacion de la fe, la
vuelta a la divinidad de la cual el hombre habia nacido, cierra el ciclo de su desarro-
llo» (N318/R360). La fe no constituye de una manera efectiva y real la conexion
entre lo infinito y lo finito. Pero la distancia entre la fe y la vida enteramente infinita
y divina se recorre mediante el retorno a la vida infinita. Esto supone que la fe, en
cuanto estadio intermedio respecto del autosentimiento de la divinidad, tiene que
ser plenificada y completa, lo cual es entendido ontolégicamente como consuma-
cion de la unidad con la vida infinita. En la fe, el hombre conoce solamente la limi-
tacion de su particularidad, en la medida en que concibe la vida infinita de si mismo.
La consumacién de la fe hasta el conocimiento de lo divino en uno mismo se lleva a
cabo mediante un proceso de unificaciones y el cumplimiento de este desarrollo
supone la liberacion de las limitaciones de la vida finita, en cuanto separada de la
infinita. Con ello se tiene que cumplir la realizacion de lo finito, en cuanto visto en su
union con lo infinito. Y en altimo lugar —o en primer lugar, puesto que lo altimo es
desde el origen lo primero—, a este ciclo corresponde también la determinacion de
la Trinidad como desarrollo triddico del espiritu.

Dice Hoffmeister que la vacilante fe cristiana ha sido sustituida en Occidente
por una fe en la realidad y actividad metafisica del espiritu.” A este respecto podtia-
mos afladir que en el caso de Hegel la necesidad de hablar del espiritu se inscribe en
su primera época dentro del circulo de la fe, que por si misma siempre es para él
insuficiente. A nuestro juicio, en E/ espiritu del cristianismo Hegel reflexiona sobre un
conjunto de necesidades, que incluyen la necesidad de la reconciliacion, la necesidad
del amor y la necesidad de la religion. No existe, sin embargo, una ordenacién pro-
gresiva de caricter lineal entre ellas, porque unas y otras se interrelacionan y coimpli-

¥ ¢f Hoffmeister, J., «Zum Geistbegriff des deutschen Idealismus bei Holderlin und Hegel», en:
Dentsche 1 Gertefjabresschreft fiir | zteraturmissenschafl und Geistesgeschichte, 10 (1932), pp. 1-44, 3.
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can de una manera circular y recurrente. Aunque la necesidad de la religién se mues-
tra como la necesidad suprema del espiritu humano, indudablemente se nutre de la
necesidad de la reconciliacion y de la necesidad del amor. A su vez, en cada una de
ellas emerge una precaria y primeriza configuracion del espiritu, que colma y expresa
la superacién del desgarramiento y de la limitacion subyacente. Cuando Hegel, en el
escrito de la Diferencia, se ocupe explicitamente de la «necesidad de la filosofian®
comenzara a sentar las bases para un desarrollo sistematico del concepto de espiritu.
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El significado de la religion en la gestacion del
sistema filosofico de Hegel en Jena’

Luis Mariano de la Maza
Pontificia Universidad Catolica de Chile

Cada vez existe mas conciencia, en el marco de los estudios relacionados con la
edicion histérico-critica del gpus hegeliano, acerca de lo relevante que es el periodo
de Jena para el desarrollo del sistema de filosoffa de Hegel. LLas mas importantes
decisiones respecto de cada una de las partes del sistema, incluyendo las que se
refieren a la religién,? fueron tomadas en este periodo.

En esta conferencia procuraré mostrar que la comprension del sentido y de los
cambios estructurales de la concepcion de la religion en este periodo permite com-
prender también el sentido y los cambios que se estin produciendo en los comien-
zos de la constitucion del sistema hegeliano de la filosofia. El propio Hegel parece

" Esta publicacion es parte de los resultados de una investigacion financiada por FONDECYT
entre 1998 y 2000 (Proyecto N.° 1980841).

2 W. Jaeschke sostiene que las opciones fundamentales en este ambito pueden resumirse en la
unificacién de dos tendencias contrapuestas: por una parte, la religion es sacada de la esfera
estética y ética y puesta nuevamente en el contexto de un sistema metafisico; por otra parte, es
puesta en conexion con maltiples dimensiones del espiritu, entre las que se encuentran justamen-
te el arte y la ética, pero sin aceptar que se reduzca a cualquiera de sus manifestaciones. Cf.
Jaeschke, W., Die Iernunfi in der Religion, p. 138 (consultar bibliografia, pp. 57 y 281).
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corroborar esta afirmacion al escribir en un articulo de esta época: «[...] lo que en el
instante actual constituye en general el interés de la filosofia es poner de nuevo a
Dios absolutamente en el vértice de la filosofia como el fundamento exclusivo de
todo, como el Gnico principinm essendi y cognoscends |...]».>

Sin embargo, el modo concreto como Hegel procura realizar este proposito
pasa por distintas formulas. Comienza con una division del sistema en cuatro partes,
en la que la religion ocupa la ultima y culminante, pero unida al arte. Posteriormente
reemplaza esa division por una tripartita, en la que la religion y el arte se subordinan
ala eticidad como la parte principal del sistema. Mas adelante asigna a la religion una
funcién histérico-especulativa. Finalmente, en los ultimos afios de Jena, la religion
cobra autonomia y alcanza una dignidad por encima de la vida ética y del arte, aun-
que al mismo tiempo se subordina a la filosoffa. En lo que sigue procuraré exponer
sucintamente el sentido de estas transformaciones. Lo haré destacando cinco pun-
tos que a mi juicio constituyen lo medular del aporte de la religion a la constitucion
del sistema de filosofia de Hegel. Estos puntos son:

I.  Dios o el absoluto es cognoscible, porque no permanece simplemente encerra-
do en si mismo, sino que se manifiesta o revela en el mundo real.

II.  Dios se manifiesta en la naturaleza y en el espiritu, pero la verdad mas profunda
de lo que es Dios se encuentra en el mundo del espiritu. Dios se intuye a si
mismo en el mundo ético, cuya maxima expresion es la comunidad politica
libre.

III. El espiritu es también la verdad mas profunda del hombre, por lo que Dios y el
hombre se identifican en si. Pero la conciencia de esta identificacién no es inme-
diata, sino que tiene que ser alcanzada mediante un proceso de mediacion histo-
rica que supere la contingencia de la historia real o fictica en una historia ideal.

IV. El espititu no es un principio contrapuesto a la naturaleza, sino que estd recon-
ciliada con ella a partir de su diferenciacién. La estructura fundamental que
presupone la reconciliacion es la libertad del espiritu como estar consigo mismo
en lo otro de la naturaleza.

V. La reconciliacién definitiva requiere la elaboracion conceptual necesaria de la
ciencia especulativa o filosoffa.

SGI IV, p. 179.
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En el primer libro que Hegel publica con su nombre, la Diferencia entre el sistema de
Jfilosofia de Fichte y el de Schelling, sostiene que la filosofia se encuentra en un «estado de
necesidad» que presupone el absoluto como algo que se busca, pero que por lo
mismo ya estd presente, pues de otra manera no podria ser buscado. La necesidad de
la filosofia surge del hecho de que la conciencia humana finita, al encontrarse escin-
dida en contraposiciones como las que establece entre el ser y la nada, el concepto y
el ser, la finitud y la infinitud, estd separada del absoluto, es decir, no forma una
totalidad con él. Frente a este estado de necesidad, Hegel define la tarea de la filoso-
fia como «restablecimiento de la totalidad» o «construccién del absoluto para la
conciencia.*

Hegel invierte la relacién que habia establecido en el periodo de Frankfurt entre
filosofia y religion.” En Frankfurt, Hegel concebia la filosofia como una especie de
via negativa que solo conduce a la religién y culmina en ella, en la medida que descu-
bre la necesidad de elevar la vida finita a la vida infinita, aunque no es capaz de
realizar por si misma esta elevacion mediante un saber unitario. Ahora, en cambio,
no solo afirma Hegel que el conocimiento de lo absoluto o lo divino es posible, sino
que explicita ademds que se trata de un conocimiento sistematico, un saber que
conecta la multiplicidad de los saberes parciales para que de alli resulte una exposi-
cién sistemitica del absoluto como uno, segin el modelo de Spinoza.

El conocimiento sistematico del absoluto tiene, sin embargo, un lado negativo,
que Hegel resume con el concepto del «escepticismo». Hegel valora el escepticismo,
considerandolo como algo més que una mera concepcion particular de la filosofia.
El escepticismo representa para €l un aspecto estructural e insoslayable del pensa-
miento especulativo,® que consiste en detectar las inconsistencias y contradicciones
del pensamiento que se queda encerrado en las determinaciones finitas del pensar
reflexivo y del sentido comun. A este auténtico sentido del escepticismo le contra-
pone un mal escepticismo de corte empirista, que declara el conocimiento del abso-

TG IV, p. 15s.

* Hegel llamaba en Frankfurt «sem» a la unificacion operada por el amor y que no puede ser
aprehendida racionalmente. Es por ello que el cumplimiento del amor se encuentra a su juicio en
una religién mediada por la reflexion, pero a la vez superadora de la misma en tanto que «eleva-
cion de la vida finita a la vida infinitar. Cf, por ejemplo, Escritos de juventud, pp. 243s, 401s.

* GIW'TV, p. 207.
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luto como contradictorio e imposible por principio. Un escepticismo bien entendi-
do ve en las contradicciones del entendimiento el fundamento para la elevacion
racional hacia la identidad en que las antinomias encuentran su unidad.

En Creer y saber, Hegel, en abierta confrontacién con el pensamiento de Jacobi,
asocia este concepto especulativo del escepticismo con el de nihilismo. Jacobi habia
puesto de relieve un concepto de nihilismo dirigido especialmente contra Spinoza y
Fichte, segun el cual el nihilismo consistia en una reduccién de toda objetividad a un
tejido de la subjetividad humana que disuelve lo dado en la nada.” En cambio, para
Hegel se trata de la inteleccion de la nada implicada necesariamente en el conoci-
miento reflexivo como lado negativo del verdadero conocimiento absoluto, y lo
relaciona con el dolor infinito de la pasion de Dios en el Viernes Santo que es con-
dicién de posibilidad del gozo de la resurreccion gloriosa.”

En este mismo texto abundan también las diatribas contra Kant y Fichte, por
ser los principales exponentes, cada uno a su manera, de un pensamiento meramen-
te reflexivo, incapaz de advertir la necesidad de que el saber finito se remonte a un
saber auténticamente infinito. ;Pero qué es lo que a juicio de Hegel legitima la posi-
bilidad de un conocimiento absoluto del absoluto? La razén no hay que buscarla en
el hombre, sino en Dios mismo, mas precisamente en el hecho de que por esencia es
manifestacion de si mismo en el mundo y que retorna a si, arrastrando consigo, por
asi decir, a la conciencia finita del hombre a su fundamento infinito.

Aproximadamente de esta época es también el fragmento acerca del triangulo
divino que ha sido transmitido por Rosenkranz.” Me parece que en €l se documenta
significativamente el intento de trasponer filoséficamente un contenido central de la
teologia cristiana, a saber la doctrina de la Trinidad. Mas alla de las complicadas y un
poco artificiales férmulas que ensaya Hegel para establecer la mediacion de las dis-
tintas personas divinas entre si, este fragmento es revelador de la pretension de
entender el concepto de Dios como un movimiento de mediacion de las personas
divinas que no es solamente inmanente, sino que se extiende también a la tierra, el
mundo o el universo. En su sentido mas completo, el espiritu de Dios seria el retor-
no a la unidad a partir de la manifestacion visible de Dios en el universo. Pero justa-
mente esta concepcion del espiritu es la que hace posible la identificacion de la
autoconciencia de Dios con el saber verdadero del hombre.

7 f. Jacobi, E, Werke, 111, pp. 20, 24.
SGI LV, p. 414,
" GIV'V, pp. 479-482.
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En la Diferencia" y en un fragmento del conjunto correspondiente a la leccion
de 1801/02, Introductio in philosgphians, Hegel sitia a la religion junto con el arte en la
parte cuarta y final de su sistema. En este sistema el absoluto se expone primero en
si mismo como idea especulativa y luego como realidad o manifestacion de la idea en
el universo. Después de la ciencia de la idea, es decir de la Logica y Metafisica consi-
deradas en conjunto, est4 la ciencia de la realidad de la idea, que contiene la segunda
y tercera partes del sistema. La idea especulativa se realiza en la naturaleza y retorna
a si en el espiritu. Pero este retorno a si en el espiritu esta compuesto a su vez de dos
partes: la primera corresponde a lo que Hegel llama la «eticidad absolutay, que mas
tarde en su sistema maduro sera la filosoffa del espiritu objetivo o filosofia del dere-
cho; la segunda, en cambio, contiene la culminacion del sistema en la filosofia del
arte y de la religion. La religion y el arte constituyen una unidad cuya funcién es la de
sintetizar o «resumin la totalidad de las manifestaciones del absoluto en una intui-
cién, es decir, en una captacion inmediata, unitaria o «indiferenciada» del absoluto,
que cierra el sistema de la ciencia especulativa retornando a la idea inicial. Tanto el
arte y la religion como la propia especulacion, de la que son la parte culminante,
constituyen, segun Hegel, una «intuicion de la vida absoluta» que se organiza como
«culto divino». Curiosamente, Hegel agrega que esta intuicién es organizada por un
«pueblo libre»." Esto quiere decir que no tiene lugar en la conciencia de algin indi-
viduo particular, sino que se realiza en la forma de un culto comunitario que tiene un
sentido practico de liberacion.

¢Pero de qué clase de libertad esta hablando Hegel? En el fragmento «.a idea de
la esencia absoluta..» da solamente una indicacién muy general: el pueblo libre se
realiza sometiendo bajo si «el reino de la necesidad y del derechow. Los fragmentos
de esta misma época acerca de la Constitucion de Alemania no arrojan mucha mas luz
sobre este tema, pues se limitan a senalar que la division religiosa entre catdlicos y
protestantes ha traido como consecuencia la separacion de la iglesia y el Estado, la
que a su vez es una condicién indispensable de la constitucién del Estado moderno
auténomo. Pero junto con afirmar la autonomia del Estado frente a la iglesia subraya
que la religion expresa lo mas intimo y esencial de los hombres y constituye el vincu-
lo fundamental entre ellos.”? sEn qué consiste este vinculo? Para encontrar una res-

" G IV, p. 72ss.
"GV, p. 264.
2 GV, pp. 99, 171.
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puesta mas elaborada tenemos que interrogar los textos que Hegel escribié entre
1802 y 1803 acerca de la eticidad y el derecho natural.

En el articulo «Sobre las maneras de tratar cientificamente el derecho natural» de
1802/03, el sistema de la filosofia se divide en tres partes y no en cuatro.” Esto se
debe a que la «aparicion del absolutoy, es decir, aquello que anteriormente corres-
pondia a la «realidad de la idea» se divide ahora en dos partes, no en tres. El absoluto
se define ahora como «unidad de la indiferencia y de la relacién»; pero hay una
manifestacion del absoluto determinada por la forma de relacién en la que prevalece
la pluralidad: es la «naturaleza fisica»; y hay una manifestacién del absoluto determi-
nada por la forma de relacién en la que prevalece la unidad: es la «naturaleza étican.
La principal diferencia con el sistema anterior consiste en que la naturaleza ética
incluye ahora dentro de si la filosofia del arte y de la religién, que antes constituian
una forma superior totalizante.

El absoluto se resume en la unidad infinita perfecta cuando se realiza como
eticidad. El concepto que usa Hegel para definir el absoluto es el de «étem, un con-
cepto que, al igual que Schelling, toma de la antigiiedad griega, especialmente del
Timeo de Platon. El éter es el fundamento y esencia absoluta de todas las cosas, que
no se identifica con ninguna forma particular, pero puede darse a sf mismo todas las
formas. El éter no es propiamente la divinidad, puesto que para serlo tiene que
alcanzar la plena unidad con la multiplicidad de sus formas." Hegel expone una
concepcion de la divinidad que se remonta al Fedro de Platon (246 c-d), obra en la
que lo divino aparece como un animal inmortal, cuya alma y cuerpo estan unidos
eternamente. Para ello requiere la actividad de la inteligencia que opera en la vida
ética, o sea en la organizacion politica de los pueblos. En la vida ética se produce la
armonia perfecta entre los individuos que acceden al absoluto por el ejercicio de su
inteligencia y la universalidad de las leyes y costumbres éticas, y en eso consiste la
union perfecta del cuerpo y del alma a que se referia el concepto anteriormente
mencionado de la divinidad.

B GW IV, p. 432s.
" Ihid,
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Todo lo que ha resultado del despliegue de las distintas figuras etéreas se recoge
en la eticidad absoluta al modo de un autoconocimiento de Dios en el que este
puede intuirse a si mismo como uno con sus diferencias. Este proceso es el culto
religioso, y consiste basicamente en unificar o «reconstruim en el orden practico las
diferencias entre el estamento de los libres y los demds estamentos. El estamento de
los libres estd definido por su orientacion completamente volcada hdcia lo publico y
universal, es decir hacia el quehacer politico y filoséfico, que Hegel concibe, igual
que Platén, como dos actividades intimamente unidas. Los hombres que pertenecen
a este estamento no estan preocupados primariamente de sus intereses particulares,
pues su trabajo se relaciona con la conservacion del todo de la organizacion ética.
En cambio, el estamento de los no libres es el de aquellos hombres que se mueven
en el ambito de las necesidades humanas y la busqueda de su satisfaccion mediante
el trabajo y la propiedad individual asegurada juridicamente.

Dado que no hay vida ética posible sin individuos sanos y fuertes capaces de ir
a la guerra, ni es posible ignorar los bienes materiales (alimentos, herramientas, in-
fraestructura, etc.) que se requieren para el buen funcionamiento del Estado, es ne-
cesario que la ética se «reconcilie» con esta dimension de la realidad. Este reconoci-
miento implica, en cierto sentido, la muerte de lo ético, pues es la negacion de la
subordinacién del individuo a lo general. Por otra parte, la vida ética tiene que impe-
dir que estas determinaciones particulares de lo ético se conviertan en un poder
absoluto, capaz de relativizar los fines superiores del Estado y poner estos a su ser-
vicio. Es necesario que la eticidad, al mismo tiempo que reconoce la dimension
inorganica o economico-social de la vida ética, se purifique de ella. Hegel propone
entender este doble aspecto de reconocimiento y de purificacién como una realidad
tragica y a la vez divina: «Esto no es otra cosa que la representacion de la tragedia en
lo ético, que el absoluto juega eternamente consigo mismo, dado que se produce
eternamente en la objetividad, entregindose, por lo tanto, en esta figura suya, al
sufrimiento y a la muerte, y se eleva de sus cenizas a la gloria»."

Imposible no advertir en esta descripcion la resonancia del motivo cristiano de
la reconciliacion asociada a la resurreccion, que pasa por el padecimiento y la muer-
te. Pero Hegel no est pensando aqui primariamente en la religion cristiana, sino mas
bien en la religiosidad que se trasunta en las grandes tragedias griegas, como la Ores-
tiada de Esquilo. Allf se trata del proceso en el que el pueblo de Atenas debe dirimir

15 Thid.
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entre Apolo y las Erinias por la suerte de Orestes, quien ha dado muerte a su madre,
Clitemnestra, al serle revelado por Apolo que ella habia matado a su padre. Los
hombres del tribunal no pueden resolver si liberar a Orestes, como quiere Apolo, o
entregarlo a la furia vengadora de las Erinias, pues ambas divinidades son igualmen-
te reconocidas por el pueblo. Finalmente es la diosa Atenea la que resuelve dejarlo
libre, pero al mismo tiempo tranquiliza a las Erinias, asignandoles un lugar de culto
en la ciudad bajo el nombre de Euménides. Las Erinias que se convierten en Eumé-
nides representan aquella dimensién de lo ético que se reconoce, pero al precio del
sactificio y la depuracion. El interés meramente particular por la venganza es eleva-
do a un interés colectivo amable y bienhechor.

En los «Materiales para una leccién sobre derecho naturaly, que probablemente fue-
ron redactados hacia 1803, Hegel considera por primera vez que la religion no solo
es algo que lleva a su plenitud la vida ética de un pueblo, sino también algo que tiene
que llegar a su propia plenitud a través de diversas etapas historicas. Estas etapas
senalan, segin Hegel, «tres dimensiones universales de la razén»: 1) la dimension de
la identidad, que corresponde a un estado originario de armonia del espiritu y de la
individualidad natural; 2) la dimension de la diferencia, a partir de la cual el espiritu
procura la reconciliacién mediante la construccion de una identidad relativa; 3) la
unidad diferenciada del espititu y la individualidad natural como subsuncién de la
identidad relativa bajo la identidad absoluta del comienzo.'

A la primera dimensién pertenece, segin Hegel, la religion de los griegos anti-
guos en tanto que «bella mitologia» o aquella forma de religion en la que el arte
cumple con su funcién mas elevada y noble. Hegel la designa como «religion natu-
raly, puesto que en ella la naturaleza es representada panteisticamente como algo
sagrado.”

Los dioses griegos representan la armonica integracion de la belleza, la verdad y
el bien con la vida humana, integracién que consiste en un didlogo o interrelacion
con ellos. Pero para que el espiritu se manifieste como tal tiene que tomar distancia
respecto de la inmediatez natural. Por ello, en la segunda dimension de la razén o

s GIV’V, p. 460s.
7 GV, p. 461.
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etapa de la historia, el espiritu abandona el hogar que tenfa en la naturaleza, lo que se
manifiesta histéricamente con la pax romana, es decir, el sometimiento de los pueblos
bajo el yugo imperial. El espiritu y la realidad se separan, quedando la naturaleza
«entre ambos como un cadaver profanado».' El pueblo en el que el dolor provoca-
do por esta desgarradora division cala mas hondo es, segiin Hegel, el pueblo judio,
por lo que es en su seno donde brota una nueva religion que renueva, en la persona
de Ciristo, la conciliacion con la realidad y le proporciona una nueva consagracion a
la naturaleza."

En Cristo se reunen tanto el desprecio a la naturaleza secularizada como la
confianza de la unidad del hombre con Dios. Su muerte en la cruz es la respuesta del
destino a su desprecio del mundo,” mientras que la resurreccion desde la tumba
expresa complementariamente la reconciliacién con la naturaleza.

Con esta nueva religion que reconstituye la conciliacion, la historia deja de tener
un cardcter meramente empirico, pues los hechos histéricos tienen al mismo tiempo
el sentido de ser manifestacién de Dios como identidad absoluta que se hace cons-
ciente de si a partir de la escision. La naturaleza pasa a ser, desde la perspectiva del
Crucificado, lo otro del espiritu que se ha diferenciado en si mismo.

La tarea mas importante de la religién consiste en superar el caracter empirico y
contingente de la historia, y convertirla en «historia de Dios». Mediante el culto, la
religion se depura de la personalidad singular de su fundador y de todas las contin-
gencias que imperaban en la religién natural. Por otra parte, la historia de Dios, la
indiferenciacion ética entre naturaleza y espiritu, pasa a ser la historia de todo el
género humano, que puede ser recorrida por cada uno de sus miembros.” Dios se
convierte ahora en la divinidad del género humano, «el Dios nacional del género»,”
que es mucho mis que la divinidad limitada de un determinado pueblo, como habia
sido considerada por Hegel hasta entonces.

Pero la aparicion del protestantismo revela que la identidad reconstruida por el
catolicismo no es absoluta, sino solamente relativa, y que debe ceder su lugar a la
«subjetividad septentrionaly que refiere la consagracion del mundo a un Mas Alla

" Thid.

P GIFV, p. 461s.

* En este contexto recurre Hegel a la famosa expresion, de origen luterano, «que Dios mismo
estaba muerto en la tierra».

1 GV, p. 463.

2 GW'V, p. 462.
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trascendente y extrafio al mismo, de modo que la confianza de la reconciliacion se
convierte en una nostalgia infinita que reduce la vida a un mero laborar cotidiano,
nuevamente desacralizado.”’

Hegel postula en la tercera «dimension» de la razén una nueva forma de reli-
gion, que debe formarse a partir del cristianismo, pero complementada por la filoso-
fia. A ella le corresponderia realizar la esperada reconciliacion identificadora de la
naturaleza y el espiritu de un modo absoluto y definitivo. La principal novedad de
esta reconciliacién definitiva consiste en que la consagracion de la naturaleza ya no
tendria su origen en un, ser trascendente, sino que tendria que venir de un espiritu
que emergiera desde un «pueblo libre», que fuera lo suficientemente audaz como
para configurarse a si mismo sobre su propio suelo.”

A la filosofia le asigna Hegel la funcién de descubrir la necesidad de este proce-
so, de modo que los conflictos y oposiciones que implica no sean aceptados con la
mera resignacion que imponen los hechos, sino con una actitud verdaderamente
libre y soberana. Esta funcion de la filosofia desplazara en la etapa siguiente de la
evolucion del pensamiento hegeliano la importancia que Hegel todavia atribuye al
arte y la mitologia.

v

Desde mediados de 1803, Hegel caracteriza en sus bosquejos sistematicos al absolu-
to como espiritu, vale decir, como una relacién consigo mismo mediada por la alte-
ridad. Esta definicién aparece en algunos fragmentos donde se presenta al espiritu
como enfrentado a la naturaleza y superindola en esta contraposicion.” La supera-
cion consistiria en un «despertar de la conciencia», en virtud del cual se diferencia
realmente el yo individual de la generalidad de la naturaleza® A la filosofia se le
asigna la tarea de reconciliar esta diferencia.

Hegel reprocha a Fichte el querer asegurar la realizacion de la razon y la libertad
incondicionada de la voluntad mediante la mera negacién del mundo, lo que impli-
caria desconocer tanto la esencia del espiritu como el cardcter divino de la naturale-

2 GV, p. 464.
2 GV, p. 465.
5 GV, p. 370.
* GV, pp. 365, 368.
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za. Aparentemente Hegel defiende la misma doctrina de Fichte, pues sostiene que
«el espiritu se encuentra enfrentado a una naturaleza, lucha contra esta oposicién y
llega a si mismo como vencedor sobre la naturaleza». Pero la diferencia fundamental
estd en el énfasis que Hegel pone en el retorno del espiritu a si mismo. No ve en la
naturaleza el mero objeto de la negacién de lo que es opuesto al espiritu, pues su
negacion se refiere justamente a la oposicion entre espiritu y naturaleza. La estructu-
ra de la negacién en Hegel es la de una negacién de la negacion, o sea, una «supera-
cion del ser-otron. La consecuencia es que el espiritu no se concibe como una reali-
dad «en si», enfrentada a su negacion, sino que es el resultado de un proceso de
constitucién que pasa a través de la negacion.”’

La concepcién del espiritu como proceso de autoconstitucion o de llegar a sera
través de la negacion implica también la superacion de una concepcién de la identi-
dad de la naturaleza y el espiritu como «indiferencia», al modo defendido por Sche-
lling® En efecto, la identidad a la que apunta Hegel incluye también la no-identidad,
que es justamente el momento de la negacion antes aludido. La identidad no es algo
dado de antemano sino algo que se reconoce a partir de la contraposicién. La libera-
cién de la naturaleza tiene en Hegel el sentido de la liberacion respecto de las deter-
minaciones extrafias que, de permanecer como tales, le impedirian al espiritu des-
cansar en si mismo, pues lo referirfan a algo fuera de si. En otras palabras, el espiritu
no seria libre.

La conciencia tiene que reconocer que, en su lucha contra la necesidad ciega del
mundo establece una relacién con él y, por lo tanto, permanece bajo su influjo. Si el
individuo se limitara a contraponer su libertad a aquella necesidad, en lugar de apropiar-
se de ella, se convertiria en una conciencia desgraciada para la cual todas las normas
técnicas, morales y religiosas que regulan las distintas relaciones que él mismo esta-
blece con la naturaleza serian algo externo y extrafio.

En este contexto aparece una dura polémica contra la concepcion del arte como
forma superior del conocimiento filos6fico, que revela un claro distanciamiento con
respecto a su pensamiento anterior influido por Schelling? La esperanza en una
mitologia vinculante de la comunidad politica al modo de los griegos es considerada
ahora como ilusoria. Los ideales de la antigiiedad clasica no pueden ser recuperados

7 GV, p. 370.

* Cf, por ejemplo, Schelling, EW]., «Darstellung meines Systems der Philosophie», § 14ss., en:
Aunggewéiblte Werke, 1/ 4.

¥ (. al respecto Jaeschke, W, Die Vernunft in der Religion, p. 170ss.
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bajo las condiciones de escision y fraccionamiento cultural propias de la moderni-
dad. Lo tnico que le queda al arte es sonar un mundo distinto, pero irreal ¢ irrealiza-
ble. Este juicio no se extiende solamente al arte griego, sino que alcanza a toda
forma del arte como tal. Independientemente de sus contenidos y formas particula-
res pasa a ser considerado como expresion de una época pasada.

El hecho de que Hegel le niegue ahora al arte la capacidad de realizar la recon-
ciliacion definitiva no significa por otra parte que esta tarea pueda asumirla en su
lugar la religion. Aunque esta sea su finalidad, no logta realizarla mas que en forma
relativa, pues su orientacion escatologica condena a la conciencia a un sentimiento
de nostalgia, ya sea de un pasado en el cual ya no se esta o de un futuro que no se
alcanza nunca de un modo efectivo.

A partir de esta critica, Hegel sitia a la filosofia como saber cientifico-especula-
tivo tanto por encima del arte como de la religion. A ella le queda reservado el
cumplimiento de una auténtica reconciliacién asociada a la inteleccion de la necesi-
dad de los procesos historicos de desarrollo de la conciencia. Su misién es iluminar
conceptualmente el proceso universal de la conciencia que hasta entonces habia
culminado en el arte y la religion.

La nueva reconciliaciéon que procura realizar la filosofia asume que la vida del
espiritu se despliega en medio de un mundo desdivinizado y lleno de contradiccio-
nes, cuyo sentido ha de ser desentranado. La mitologia que unifica poesia y religion
solo conserva, en tanto que «invencion de todo el puebloy, la funcién de exponer la
conciencia del absoluto de tal manera que el pueblo pueda encontrar en ella su
esencia. Pero este «encontram ocurre en el nivel de la intuicién, que segin Hegel
solo permite descubrir al espiritu en la dimension de lo visible y audible, es decir que
solo puede exponer «figuras limitadas» o «individualidades», que se encuentran en
una relacion meramente contingente y exterior entre si, por lo que no estan en con-
dicién de mostrar la unidad e interna conexion de la vida. Solo la filosofia puede
elevar a la naturaleza a una consideracién verdaderamente absoluta.”

» GV, p. 372.
NGV, p. 373.
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Vv

Hacia fines de 1805 el concepto de éter, que en los primeros afios de Jena habia
servido como fundamento para tematizar a Dios, es reemplazado por el concepto
de la vida que se conoce a si misma, inspirado especialmente en los libros XII de la
Metafisica y 111 del De anima de Aristételes.” La realizacion de la vida consiste para
Hegel en conocerse a si misma. Este conocer es interpretado desde una version
idealista del intelecto activo aristotélico, como un intelecto que produce los conteni-
dos del pensar y se reconoce a si mismo en ellos. El devenir del absoluto o de Dios
consiste justamente en este «puro conocerse a si mismo en el absoluto ser otro»; y
este es, a su vez, segun Hegel, «el fundamento y la base de la ciencia o el saber en
generaly.”

En el Esbozo de sistema de 1805/06, aparece documentada por primera vez la
distincion entre arte, religion y filosofia (ciencia) como tres formas distintas que
tiene el espiritu de conocerse a si mismo, en el elemento de la intuicion (particular),
la representacion (generalidad factica, no necesaria) y el concepto (generalidad cien-
tifica, necesaria), respectivamente. Hegel las considera como etapas del desarrollo
del absoluto que se diferencia y progresa teleolégicamente hacia una autotranspa-
rencia cada vez mayor.

Estas formas de la autoconciencia del espiritu se manifiestan siempre en el mat-
co de la organizacion politica de los pueblos. Pero ahora la religion se distingue de la
eticidad, ya no se identifica como antes con ella. La vida ética de los pueblos consti-
tuye ahora solo la base sobre la cual se erige la autoconciencia del espiritu. No es que
en la vida ética no haya autoconciencia, pero esta se refiere inicamente a la identifi-
cacion del individuo con las normas generales de la vida social, con las costumbres,
leyes e instituciones de la comunidad politicamente organizada. Aunque la subjetivi-
dad moderna ya no conoce la bella y armdnica unidad inmediata con el Estado, es
capaz de saberse a si misma como idéntica con lo universal a través de una serie de
mediaciones sociales. Pero esta identificacion se da con la universalidad particular de
un pueblo determinado; no es la universalidad absoluta de Dios. Falta la conciencia
de la identidad de cada uno de los individuos con el Estado en tanto que manifesta-
cidn existente de la divinidad, o sea, falta la conciencia del caracter absoluto de la

= Aristételes, Metafisica X11, 1072 b 18-30, De anima 111, 4-5.
BGWIX, p. 22.
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subjetividad. «En la religion [...] el espiritu se hace objeto absolutamente general,
esencia de toda naturaleza, ser y hacer; y toma la figura del inmediato si mismo».**

La conciencia de esta identidad exige pasar por un proceso de reconciliacion
profunda entre el hombre y Dios, que culmina en la reconciliacién del Estado con la
iglesia. Siguiendo la doctrina de Lutero, Hegel sostiene que «el hombre vive en dos
mundos» un mundo de la «realidad efectiva, que desaparece» y un mundo de la
«esencia absoluta», de lo «eterno». Ambos no pueden mezclarse ni confundirse. Si
bien el segundo debe aportar el fundamento espiritual al primero, tiene que hacerlo
en el interior de las conciencias, sin pretender inmiscuirse en su quehacer.

La reconciliacion de la iglesia con el Estado exige la mediacién entre el tiempo
finito y la eternidad. Esta mediacién tiene que pasar por la historia de la religion.
Siguiendo el esquema de un fragmento dos afios mas antiguo («sezner Form...»), co-
mienza con una religion del «poder natural» en la que la subjetividad esta ausente, a
la que sigue ahora en un segundo momento la bella religién mitolégica de los grie-
gos. La historia de la religién culmina en la religion cristiana a la que Hegel llama, por
primera vez, la «religion absoluta», y cuyo contenido esencial (la doctrina de la Trini-
dad, de la Encarnacioén y de la comunidad de la iglesia) consiste justamente en la
conciencia de que «la naturaleza divina no es otra que la naturaleza humana».”

Pero la precariedad de la representacion religiosa, que expone sus contenidos en
la forma de la conviccién meramente aseverativa de la fe, y permanece en la oposi-
cién entre el mas acd y el més all escatolégico, determina que segin Hegel la verda-
dera mediacion entre el tiempo y la eternidad, entre el hombre y Dios tenga lugar en
el elemento de la filosofia, es decir, en el concepto, que encadena los procesos del
espiritu de un modo necesario y evidente. El concepto especulativo no es la mera
abstraccion intemporal vacia del racionalismo ilustrado, puesto que recoge el conte-
nido de la historia plenificado por la religion. El concepto filoséfico es la plenitud
del tiempo histérico, que a su vez conlleva la superacion del mismo en un presente
que ya no es finito, sino eterno; es la interiorizacion, Ersnnerung del tiempo. A partir
de este momento el protagonismo que la religion tenia a través de su historia como
base de la exposicion del despliegue del espititu sera reemplazado por el protagonis-
mo de la historia de la filosofia, acerca de la cual sabemos que Hegel dicté su primera
leccién universitaria en el semestre de invierno de 1805/06.

* G VIIL, p. 280.
B Ihid,
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La Introduccion al espiritu objetivo en la
Enciclopedia de Hegel (§§ 483-487)'

Ramon Valls Plana
Universidad de Barcelona

Consideraciones preliminares

Libertad. 1a palabra clave de todo lo que diré es una sola: /fbertad. Libertad, porque
entiendo que ella es el nucleo vivo que organiza y fecunda la filosofia practica de
Hegel y porque entiendo también, a la vez, que el valor libertad es el que ha de
presidir este mundo global y plural que adviene para que no sea el lugar de la escla-
vitud que nos impone el economicismo rampante. Libertad, en fin, que siendo la
esencia misma del espiritu segin Hegel,? o sea, de lo humano, recoge en su concepto
la voluntad de emancipacion que la Revolucion Francesa recibié de la Tlustracién y
que Hegel, heredandola de Kant y de Fichte, atesoro a su manera, digamos dialécti-
co-especulativa en lo teorético y no rupturista con la tradicion clasica y cristiana en

lo practico.

' Si no se dice lo contrario, todas las referencias a la Enciclgpedia que se introducen con la sigla
ENC remiten a la 3a. edicion del afio 1830, traducida al castellano por mi y publicada en Madrid
por Alianza Editorial, 1997 y 1999.

* «La esencia del espititu es formalmente la fbertady. ENC § 382.
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El fragmento introductorio a la doctrina del espiritu objetivo (ENC §§ 483-
487), que me propongo abordar aqui, inicia el desarrollo real de aquel concepto en
tanto incorpora en €l las determinaciones empirico-historicas significadas por las
instituciones politicas y juridicas postrevolucionarias. Instituciones que Napole6n
habifa implantado en Francia y que Hegel queria con matices propios para la Prusia
de su tiempo y para Alemania en general, porque las estimaba racionalmente legiti-
mas en tanto herederas de la revolucién domesticada y aptas para estabilizar las
relaciones entre sujetos que irreversiblemente se sabfan ya libres.?

Libertad no es necesidad conocida. Deseo destacar solamente dos puntos: sostengo pri-
mero, de manera negativa, que libertad no significa para Hegel, de ningin modo, lo
que tantos liliputienses le hacen decir pretendiendo inmovilizar al gigante con ridi-
culos hilos, a saber, que la libertad 7o es 7dis que necesidad comprendida. No es asi,
porque siendo la libertad «la verdad de la necesidad»,* esa expresion, técnica en el hege-
lismo, significa que libertad es la categoria gue sigue a necesidad en la secuencia de la
deduccion de las categorias. Las dos son, por tanto, otras y distintas reciprocamente,
siendo la segunda (libertad) mas elevada, mas concreta y mas precisa que la primera
(necesidad). Libertad, como categoria ontologicamente superior y vinculada con
concepto y sujeto, desvela lo que en verdad era lo que antes habia agpareddo como
necesidad, vinculada con sustancia. Mis exactamente aan: lo que en la segunda parte
de la Ldgica aparece como la verdad del ser, a saber, la esencia o estructura racional
del mundo fenoménico de las realidades efectivas o eficaces, cuya interaccion gparece
como necesidad de la sustancia al fin de la Ldgica de la esencia, se manifiesta enseguida
(§§ 157 y 158) de manera transparente (§ 164 N) como concepto producido por la
libertad del sujeto. Y aclaro rapidamente que sujefo no significa en aquel lugar este o
aquel individuo humano empirico, ti o yo, sino la subjetividad espontineamente

? Dando por supuesto que toda la Introduccion a la Filosofia del Derecho (FDD) es texto paralelo a
la seccion de la ENC dedicada al espiritu objetivo, me permito recordar y adelantar aqui que,
segun su § 1, «la ciencia filosdfica del derecho tiene por objeto /a idea de derecho, es decir, el concepto de
derecho y su realizacion». Y siendo la libertad la idea de derecho (Ibid. § 1 Zusatzy § 29), siempre
es necesario, para conocer cabalmente cualquier cosa, juntar en uno el conocimiento de su con-
cepto logico y el de las configuraciones histdricas que él ha ido tomando, es decir, las instituciones
que determinan, concretan y realizan el concepto puro.

* ENC§ 158.
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creadora del universo,® en la cual y por la cual es real y efectiva nuestra libertad
individual.

En segundo lugar sostengo que, entendiendo el concepto como lo libre, Hegel
excluye de raiz toda concepcién que ponga el conocimiento en un bolsillo y la ac-
cién en otro.* Cualquier separaciéon de ambas dimensiones del espiritu, entendidas
por ejemplo como facultades distintas, falsea su mutua inmanencia. El querer que
no es conceptual (o racional) es inane o malo. El conocimiento que no es esponti-
neo o libre es, a lo sumo, una forma de conocimiento inferior o inadecuado.

Y ahora, antes de sumergirnos en el texto duro de los paragrafos que he de co-
mentar, pongamos aqui, como frontispicio, un texto bien facil de entender. Tengamos
pues presente que «de ninguna idea se sabe de manera tan general que se trata de una
idea indeterminada, con muchos significados y capaz de los mayores malentendidos, a
los cuales se encuentra realmente sometida, como la idea de /Jbertad, y ninguna otra idea
circula con tanta inconsciencia. Siendo el espiritu libre el espiritu ¢fectzvamente real, resul-
ta que los malentendidos acerca de €l tienen consecuencias practicas mas terribles que
cualquier otra cosa, una vez que los individuos y los pueblos han captado en su repre-
sentacion (es decir, jde manera inadecuadal) el concepto abstracto de la libertad que
esta-siendo para si, representacion que tiene una fuerza invencible precisamente por-
que ella es la esencia propia del espiritu, y por cierto incluso como realidad efectiva
suya (es decir, como espiritu objetivo)»” Y Hegel sostiene ademas que esta idea de
libertad, en su sentido moral y por tanto subjetivo, «es preferentemente lo que se llama
libertad en el sentido que le damos en Europan, libertad que como derecho de la
conciencia la reconocia Hegel como conquista historica de su época que habia sido
bien conceptualizada por Kant como «inico derecho innatow,” sin librarla sin embargo
del defecto sustancial de que en su dpie subjetivo, aislada de toda objetividad, aquella
libertad, propia de la moralidad auténoma, se desploma en el mal. La moralidad pura,

* Subjetividad que Hegel entiende en moderno, corrigiendo a Spinoza, como sustancia-sujeto del
mundo. Aristotélicamente interpretada, esta misma sustancia la entiende como motor no movido
por otro (jno inmovil!) en tanto pensamiento que se piensa a si mismo por si mismo. Cf. el texto
de Metaph. X11, 7 con el que cierra la ENC.

“Cf. FDD § 4 Zusatz, Recomiendo leer entero este afiadido de los discipulos, el cual acaba con la
afirmacion de que pensar y querer «son inseparables; son uno y lo mismo, y en toda actividad,
tanto del pensar como del querer, se encuentran ambos momentos.

TENC§ 482 N.

* ENC § 503 con su nota y mi nota 838,
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en efecto, como alma ensimismada, deviene mala y permanece hipdcrita, si no pasa a
la objetividad ética, haciéndose el sujeto moralmente auténomo miembro de una fami-
lia, de la sociedad civil y de un Estado.”

Exégesis de los §§ 483-487

Iré enseguida a los paragrafos que son mi objetivo principal porque en ellos veo una
formulacién breve y fundamental de #dos los «motivos hegelianos de la filosofia
préactica» en su intima trabazon." Sin embargo, antes de abordar este pasaje con
algin detalle, advierto que conviene leerlo juntamente con los dos paragrafos inmedia-
tamente precedentes (§§ 481-482), ultimos de la filosofia del espiritu subjetivo, porque
asi agrupados es como constituyen el lugar paralelo a la Introduccién a la FDD."!
Estos dos §§ 481 y 482 estan encabezados por la rabrica E/ espiritu libre y, como
cierre de la primera seccion de la tercera parte de la ENC (espiritu), culmina en ellos
el espiritu subjetivo. Ofrecen seguidamente la transicion al espiritu objetivo median-
te la deduccién dialéctica de este. Sin entrar aqui en el analisis pormenorizado de los
dos, juzgo que en ellos se cumple lo que de manera un tanto programatica se habia
enunciado al final del § 54 a propdsito de la moral kantiana. Alli Hegel, refiriéndose
a esa moral, observa que su mismo autor se habia dado cuenta de que la realizacién
de la postulada armonia entre el mundo fisico y la exigencia moral no puede simple-
mente remitirse a otra vida, sino que, como escribe Hegel, «esta razén practica (...)

* ENC § 512. Este parégrafo debe leerse juntamente con el § 436 en el cual estd explicitamente
presente la intersubjetividad del espiritu que deviene ético.

" Trabazén que dificulta, como es obvio, un aprovechamiento mas o menos parcial de elementos
sueltos para la construccion de la filosofia practica que nuestro tiempo reclama (el tan traido y
llevado siglo XXI como tiempo de la globalizacién). Sin embargo, convencido como estoy de que
la filosofia consiste en una reescritura continua de un libro jamas escrito, pienso también que el
texto hegeliano puede y debe ser reescrito no tanto acarreando y acomodando media docena de
piedras de sus ruinas, cuanto mediante una reescritura global. Cf mi articulo «Para qué filosofia»
en el libro con el mismo titulo (puesto sin embargo entre signos de interrogacién) publicado por
la Universidad de Granada, 1996, pp. 453-471.

"' La Introduccién a la FDD constituye por si sola un breve y espléndido tratado sobre el concep-
to de libertad. El pasaje de la FDD es de mayor eficacia diddctica para alumnos principiantes que
el estudiado en el presente ensayo. Este, sin embargo, esti mejor integrado en el conjunto del
sistema y es mds apto, por tanto, para captar la articulacion del concepto puro de libertad con las
instituciones historicas de indole politico-juridica.
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solo comienza a ser propiamente practica en la exigencia de que el bien tenga exis-
tencia mundana u objetividad externa, es decir, que el pensamiento no sea meramen-
te subyjetivo, sino objetivo en general». Exigencia que, segun el § 60 de la ENC, no se
cumple ciertamente tal como Kant pretende satisfacerla, es decir, desplazandola in-
definidamente en el tiempo como deber que nunca alcanza sus fines o tarea de nunca
acabat. Yo, por mi parte, desde luego entiendo que el hecho de que la Metafisica de las
costumbres de Kant no se limite a una doctrina de la virtud, sino que anteponga a ella
una doctrina del derecho, en la cual se incorporan elementos sustanciales de Hob-
bes, de Locke y de Rousseau, no solo corrobora la observacion de Hegel, sino que
inicia ya el camino desde la moralidad a la eticidad. Con un poco de humor, puede
uno decir que Kant tiene el mérito, por cierto, de haber inventado la moral pura,
pero el invento se le quedé enseguida muerto en las manos porque el formalismo de
esa moral la hace estéril. La moral autonoma, en efecto, desvela inmediatamente de
manera muy enérgica que las moralidades heteronomas no son propiamente mora-
les. En tanto propias de siervos, de menores de edad o de incapacitados, intimarlas a
adultos es inmoral. Sin embargo, una vez sélidamente asentado que solo la moral
auténoma es pura, se revela también inmediatamente como incapaz de generar de
por si ningun deber concreto. Se vuelve incluso hipdcrita, si no pasa a la politica y al
derecho; en términos hegelianos, a eticidad. Dicho mas vulgarmente: es hipdcrita
una moral purisima que no se moja en el roce cotidiano con los demas, cosa que
también podriamos enunciar kantianamente diciendo que los conceptos sin intui-
cién empirica son vacios. Repasemos ahora el contenido de los paragrafos.

§ 481 E/ espiritu libre concentra todo el desarrollo del espiritu subjetivo,'* en tanto reune el
espiritu teorético y el practico. El texto explica inmediatamente que la voluntad es
libre porque es universalidad, es decir, no esta coartada a un limite. Eso significa que
tanto puede distanciarse de todos y cada uno de los quereres particulares en los que
se encuentre facticamente, valiéndose para ello de la abstracciéon absoluta,” como
puede también quererlo todo, incluso lo imposible, como ya not6 Aristételes. Tal
universalidad la tiene la voluntad como contenido y fin, es decir, la quiere aunque sea

"2 El espiritu, en los estadios superiores de su desarrollo, conserva concentradas las determinacio-
nes que ya aparecieron en los estadios inferiores. Los procesos espirituales se diferencian asi de
los naturales: en estos las determinaciones, en vez de concentrarse, se dispersan llegando a formar
entidades distintas.

B Cf FDD § 5 con su nota.
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de manera abstracta como puro ambito de los quereres particulares, y queriendo tal
univetsalidad, se quiere a si misma.' En esta reflexion circular es verdaderamente
infinita. Y esto es asi en tanto la voluntad se piensa, sabe este concepto suyo, y es, en
fin, voluntad como inteligencia libre."

§ 482 Deduccidn dialéctica de espiritu objetivo. Sigue a continuacion el paragrafo en el que
Hegel nos ofrece el paso al espiritu objetivo mediante la deduccién dialéctica de este,
la cual equivale (interpreto) a su definicién genética (el espiritu objetivo es el resulta-
do de la negacion de la negacion en la que consiste la zera subjetividad del espiritu).
Obsérvese que, llegado a su 4pice, el espititu subjetivo como voluntad racional se
identifica por el texto, de manera prospectiva o anticipadora, como idea solamente en si,
como concepto que ha de realizarse ain objetivamente para devenir entonces idea
para si o espiritu absoluto. Es su propio concepto lo que la fuerza a afiadir la dimen-
sion objetiva a la subjetiva.

Este parigrafo final del espiritu subjetivo se completa con la nota, parte de la
cual he transcrito mas arriba como frontispicio de mi ponencia. En ella, Hegel des-
taca el caricter equivoco del concepto vulgar de libertad (mejor se diria, representa-
cién) junto con la solidez del mismo que lo hace invencible tan pronto como ha sido
histéricamente alcanzado. La relacién que guarda, segin el mismo Hegel, el adve-
nimiento histérico del concepto moderno de libertad con el cristianismo no la segui-
ré aqui, aunque no puedo dejar de advertir que la referencia religiosa del concepto de
libertad es de gran calado. Basta para verlo el § 383, el cual destaca que la objetiva-
cion del espiritu es manifestacion o revelacion, concepto este dltimo que se liga
esencialmente al cristianismo segun el § 564.

§ 483 Definicion de espiritu objetivo. Ingresando ahora en la exposicién del espiritu obje-
tivo, el § 483 define no ya genéticamente, sino esencial y especulativamente, el espi-
ritu objetivo como /a idea absoluta, pero que estd-siendo solo en si. Adviértase ahora que tal
definicién no procede por género y diferencia como queria la légica clasica, es decir,

" Yo tiendo a interpretar que la expresion kantiana «inico derecho innatow, referida a la libertad,
alude muy cripticamente a ese contenido absolutamente necesario de la voluntad, a saber, que lo
primero que quiere la voluntad libre es ella misma, es decir, la libertad. Kant no podia usar
irreflexivamente el adjetivo innato, después de haber empapado su criticismo de antiinnatismo. El
sabia muy bien que la doctrina innatista consistia en atribuir contenidos al entendimiento y a la
razon no procedentes de la experiencia sensible.

" Cf por lo menos la larga nota al § 445 y también el § 468.
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anadiendo una diferencia especifica a una determinacién genérica, sino que se formu-
la substrayendo una determinacion a una categoria superior mas concreta y tupida de
determinaciones, la cual, l6gicamente, se anticipa.'® Esta categoria superior es aqui
la idea absoluta, es decir, la categoria maxima y ultima en la exposicién enciclopédica
del sistema. A ella el texto le aflade un pery, el cual, dada su indole adversativa, intro-
duce la substraccion, aqui del acto constitutivo de la idea absoluta. Con ello la idea,
funcionando solamente como concepto, queda reducida a potencial; en potencia acti-
va desde luego (dynamis), determinada a darse eternamente el acto como idea absoluta-
mente para si, pero no sin la mediacion del espiritu objetivo. Tal limitacion del espiritu
objetivo lo sitta, segin el texto, en el terreno de la finitud y del aparecer fenoménico, a
pesar de ser de suyo, potencialmente, acto infinito y manifestacién de si."”

Después de esta breve explicitacién de la limitacién que padece el espiritu en
tanto objetivo, sigue inmediatamente en el mismo parigrafo una primera enumera-
cién, muy genérica todavia, de la materia sobre la que deberi ejercerse la actividad
del espiritu para desplegar su propia y formal objetivacion. Recordando el texto que
la objetivacion procede de la voluntad libre subjetiva, nos explica ahora la doble
referencia natural de esa voluntad, a saber, la naturaleza material no humana y las
otras voluntades. Ambas dimensiones contienen multitud de objetos, eso es, de co-
sas e individuos humanos que, como naturales que son, son objetos meramente
hallados. No son por tanto aun la objetividad formal del espiritu, la que él debe pro-
ducirse como propia, mediante la reelaboracion y transformacion de la objetividad

previa.

§ 484 La actividad realigadora del espiritu objetivo. El texto opone a continuacién, como
es logico, la actividad que ha de producir el mundo humano a la actividad finalistica

' Esta caracteristica técnica del hegelianismo no es infrecuente en la ENC. Baste recordar que el
comienzo propiamente dicho de la Ldgica en el § 84, después de tantos prélogos e introducciones,
dice que «el ser es el concepto solamente er 5. Sin embargo es claro que en aquel punto el lector
que estd leyendo la ENC por primera vez no sabe ain qué es concepto, categoria que solamente
se le definira en el § 160. Hay que tener muy presente, por tanto, que la ENC se escribe desde su
final o es, como diria la FEN, un texto para nosotros. Quien lo lee solo puede empezar a enten-
derlo en segunda lectura. Dicho de otra manera: el metadiscurso metodolégico solamente es
posible escribirlo y leerlo desde el final del discurso principal o material. Mis exactamente adn: el
discurso metodoldgico no es propiamente dis-curso, no transcurre, porque es intuicion espiritual
(§ 572). Contempla todo fluir o discurrir sub specie aeternitatis, cabe decir.

" Recuérdese que los tres peldanios de la Ldgica de /a esencia son parecer, aparecer fenoménicamen-
te y manifestar, Cf. mi nota 319 en la traduccién castellana de la ENC.
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de los organismos vivos meramente naturales. En el mundo objetivo que el espiritu
libre se produce, ha de encontrarse él como en su casa, ha de vivirse como libertad, o
sea, sin padecer realmente limitacién alguna propia o ajena. La actividad que ponga
este segundo mundo en el mundo real sera desde luego finalistica, pero en un senti-
do superior al finalismo finito de la naturaleza viva (§§ 205, 211 y 212), porque esta
es tan solo materia para tal actividad, y ella apunta formalmente a la realizacién del
concepto en cuanto tal. Y es por eso que la satisfaccion que el espiritu subjetivo ha
de encontrar en su propio mundo se describe bien en el texto, en términos légico-
conceptuales, como un concluirse circularmente consigo, o sea, con su propia univer-
salidad de suyo infinita. Obsérvese pues que el concepto se cumple como idea solo cuando
¢l mismo se produce su mundo conociéndose como tal productor, cosa que tunica-
mente ocurrira cuando el espiritu ascienda al peldafo altimo del espiritu absoluto.
Sin embargo, en el peldafio inmediatamente anterior en el que ahora nos encon-
tramos, y como despliegue de la oposicion infinitud-finitud que el § 483 atribuy6 al
espiritu objetivo, el texto afirma que en el mundo de este espiritu y por causa de su
finitud, la libertad aparece como necesidad. Se da por tanto una cierta regresion 16gi-
ca. La libertad no se manifiesta atin como tal, sino que sus determinaciones se impo-
nen poderosamente, como destino fatal," en tanto se experimentan como auténtico
poder politico, es decir, como poder instaurador de civilizacién.” Hegel, en efecto,
esta convencido de que la libertad es obra de la po/is y no de la naturaleza y, segin su
filosofia, la eticidad solo podemos vivirla como liberacion, sabiéndonos coautores
de la norma que brota espontaneamente de la inteligencia agente comun (aristotéli-
camente dicho) en la que, como individuos éticamente educados, estamos insertos.
Las instituciones que confieren y garantizan libertad son forma (morphé) emanante
del acto infinito humano-divino (energeia). Y es asi como se cumplen las lineas finales
del paragrafo, o sea, cuando la poderosa y necesitante interdependencia de las con-
ciencias es colectivamente reconocida como el sistema de las determinaciones de la libertad. Si

" Parece que Napoleon y Goethe, en su famoso encuentro, convinieron en que la tragedia moder-
na es la politica. A Hegel le complacia recordarlo.

¥ Nosotros y nuestros contempordneos sentimos frecuentemente la ley no como liberacion, sino
como imposicion o corsé que ahoga nuestra libertad («el sistema», decimos despectivamente).
Pero esta vivencia, con Hegel en la mano, es engafiosa. Podemos verlo, por ejemplo, cuando
viajando en el iempo mediante la lectura, damos con testimonios de otras épocas o culturas en
las que la norma se vivié como liberacién y como aumento de la potencia de obrar. Véase al
respecto el /lgos epitaphios que Tucidides en La guerra del Peloponeso pone en boca de Pericles. O
piénsese también en vivencias de tipo religioso, principalmente fundacionales, en las que la regla
cumplida con espiritu se experimenta como libertad.
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mucho no me equivoco, tenemos aqui la reescritura hegeliana de la ley universal de la
libertad que Kant incluyé en su definicién de derecho.

§ 485 E/ agente de la objetivaciin del espiritu: ley y costumbre (ética).®® El paragrafo que sigue
contiene dos partes bien diferenciadas. En la primera, el lector ha de ver ya con toda
claridad que lo denominado por Hegel espiritu es, desde luego, lo humano contra-
puesto a lo natural,” pero de ninguna manera lo humano meramente natural? El
espiritu subjetivo que pone espiritu objetivo en el mundo no es cualquier individuo
humano empirico. Al contrario, el sujeto que aparecera enseguida en el cuerpo de la
filosofia del espiritu como sujeto de derechos primero, y como sujeto moral y ético
después, es un ser humano que en cuanto edueado, civilizado o politizado (bourgeois y
citoyen) se ha desnaturalizado, podriamos decir. Y no por haber sido educado en las
aulas, sino porque él mismo se ha formado atesorando el roce purificador con la
naturaleza y, sobre todo, con los otros* en que consiste la practica cotidiana. Praxis

* Si se atiende al desarrollo de la Introduccion ala FDD, se advierte que este paragrafo de la ENC
no tiene paralelo alli. El § 484 de la ENC, en efecto, se corresponde indudablemente con el § 21
de la FDD (actividad realizadora del espiritu) y el § 22 de la FDD (definicién de derecho) se
corresponde a su vez con el § 486 de la ENC. Distingue asi la ENC dos campos de realizacion del
espiritu: uno mas restringido, juridico (ley y costumbre), y otro mas amplio (derecho en sentido
amplio) que comprende también lo moral, lo social y lo politico (moralidad y eticidad).

* Dentro de la tradicion hobbesiana, reescrita desde luego por todos los filésofos modernos de la
politica manteniendo, como tépico obligado, la distincion entre estado de naturaleza y estado
civil.

# O antropologico, en el lenguaje de la ENC (§§ 388-412, 4. § 483).

# En la larga nota que concluye la exposicion del espiritu objetivo (§ 552) leemos que la «materia
verdaderamente concreta» de la elevacion a Dios «es el espiritu, cuya determinacion absoluta es la
razon eficaz, es decir, el concepto que se determina y realiza a si mismo; es la libertad». Y mis
adelante se precisa que el punto de partida para la mencionada elevacion es «la autoconciencia
¢tica real; la wegacidn por medio de la cual (la autoconciencia) eleva su espiritu a la verdad es la
purificacion de su saber respecto de la opinion subjetiva, purificacién que se ha cumplido de
manera ¢fectivamente real en el mundo ético, y es liberacion de su voluntad respecto del egoismo del
deseor. En este ensayo no entraré en cl asunto religion tal como Hegel lo trata porque material-
mente no cabe, aunque es cuestion ciertamente relevante para el asunto que nos ocupa. Mis
abajo, en la nota 23 doy la referencia al texto de la ENC de Heidelberg (1817) en el que la religion
es tratada con menos deferencia que en las ediciones de Berlin (1827 y 1830). Dando por supues-
to que el lenguaje representativo es desde luego el propio de la religion, y siendo a la vez inadecua-
do para expresar los objetos de ella, Hegel remite todo ¢l problema al lenguaje especulativo o del
concepto. Sin mayores precisiones, puede decirse brevemente lo que sigue: lo que en la religion se
llama Dios es, en lenguaje conceptual, la idea, la cual es, a su vez, el objeto de la filosofia.
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desgastadora por roce —fricativa, me gusta llamarla a mi—, asumiendo asf el senti-
do del verbo aleman reiben. Praxis purificadora que tiene como resultado® la unidad
de la woluntad racional (universal) con la voluntad singular® Esta voluntad singular es
precisamente la voluntad del individuo real ya educado, o sea, purificado del egoismo del
deseo. Dicho esto, sigue entonces en el texto la profunda y realista consideracion de
que sin esta clase de agentes la obra del espiritu no se lleva a cabo, o sea, que si tales
individuos faltan, la obra de Dios, si se quiere seguir usando el lenguaje representa-
tivo y por eso tan deficiente de la religion,® quedaria por hacer. Y si esta obra con-
siste en definitiva en la realizacién de la libertad, hay que decir que tal realidad solo
empieza a ser efectiva (wirklich) en y por tales individuos.” Ellos son la primera
piedra del mundo humano.

La voluntad racional quiere pues lo universal.”® Y, dicho esto, es posible ya regis-
trar la primera realidad efectiva exteriormente producida por esta voluntad. Se llama,

Pero idea es la unidad de lo infinito y los finitos. Consiguientemente, el objeto de la filosofia no es
el Dios infinito separadoe de los finitos o, como suele decirse, #rascendente. Lo infinito no es un ente,
sino el proceso eterno que pone y depone los entes, siempre finitos, Cf. el § 95 con su larga nota
contra Kant y contra los dualismos en general.

# Observe el lector que el texto estd anticipando experiencias. En la terminologia de la FEN es un
texto para nosotros, conceptual de suyo, escrito desde el final del camino; texto metodolégico o
metatexto cabria decir, como ya he explicado en la nota 14,

% Paso isomorfo que dio anteriormente la conciencia (§ 436).

* f el § 5 de la ENC de Heidelberg (1817). Cf. la nota 21.

¥ Pienso, cuando menciono esto, que al margen de ideologias y programas politicos, yo no me fio
de ciertos individuos que se sienten llamados a la politica. Solo me fiarfa de ellos, si los viera
dispuestos a dejarse desgastar ellos mismos y sus intereses particulares por las fricciones que
acarrea la propia accion politica. Pero esta no los desgasta, sino todo lo contrario. Los engrie y
afianza en la naturalidad de sus descos.

* Cuestion peliaguda seria ahora dilucidar si el llamado bien comsin (universal) existe y es persegui-
ble por la accion politica. En si mismo y contrapuesto al bien particular, creo poder afirmar tajante-
mente que ¢l bien comun no existe. Todo querer real y concreto es particular, como se expone
bien en los §§ 5-7 de la FDD. Pero la particularizacion de la voluntad implica muy facilmente una
recaida en el egoismo, si nos limitamos a oscilar perennemente entre el bien concreto particular y
el bien universal abstracto. Creo que la solucion pasa por ver que cada momento histérico ofrece
una particularidad su geweris, no una entre tantas, porque ella es la que realiza alli y entonces la
universalidad. Es el momento de querer aguella particularidad no por si misma, sino por mor de la
universalidad. Sin embargo, tal particularidad que ha sido por un tiempo el universal concreto,
debe abandonarse tan pronto como en el tiempo historico aparece como realmente posible otro
bien particular mds universal. Alguien decia (muchos identificarin de quien se trata) que el bien
ananto mids universal, mas divino.
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desde que hay polis o cvitas, ley y costumbre, nomos y ethos, lex y mos; palabras todas
ellas que implican, no sin cierta confusion, tres clases distintas de obligaciéon que me
gusta deslindar, a saber, la obligacion juridica, la social y la moral.*” Sobre la relacién
entre derecho y obligacion se hablara en el paragrafo siguiente. Ahora aqui el texto
enumera solamente las nociones clasicas de ley y costumbre. Ley (Geserg) es ese
contenido universal de la voluntad racional puesto (geserz?) por la inteligencia e inti-
mado como necesatio por el poder. Costumbre es el mismo contenido arraigado
como habito en la voluntad subjetiva.”

§ 486 Definicion general de derecho; derecho y obligacion. Matetialmente, ley y costumbre
constituyen juntas el derecho objetivo en el sentido que dan a esta palabra los juris-
tas. Hegel lo llama aqui derecho juridico con una expresion que puede parecer redun-
dante. El texto, sin embargo, no se limita a ofrecer una palabra que sirva para
denominar ese conjunto clasico, sino que ofrece ademas una definiciéon formal de
derecho como existencia de la libertad,* con lo cual extiende su significado a todo el
ambito del espiritu objetivo. Y sucede entonces que la recta comprension de esta
definicién ampliada presenta dificultades. Primero, porque entendiendo de manera

¢ mi trabajo «Etica para la bioética, en: Casado, Matia (ed.), Bioética, derecho y sociedad, Madrid:
Trotta, 1998.

* Aqui el comentador podria suscitar la cuestion sobre qué es prioritario: ¢la ley o la costumbre?
No lo haré por falta de espacio y tiempo. Advertiré solamente que los antiguos solian conceder la
primacia a la costumbre, mientras la modernidad, tanto en el cédigo civil napolednico como en
sus imitaciones europeas y americanas, proclamaron la supremacia de la ley, relegando la costum-
bre, probada ante el juez, al simple papel de complemento interpretativo de la ley. El texto de
Hegel, sin embargo, y a pesar de su admiracién por el cédigo napolednico, parece insinuar una
prioridad, por lo menos cronoldgica, a favor de la costumbre, cuando observa que el contenido
universal de la voluntad racional procede y es el mismo, convenientemente purificado, que el
contenido del desco y las pasiones. Aqui dice «wentimiento practico e impulsos», coincidiendo
probablemente con la afirmacién contenida en el § 19 de la FDD de que los impulsos infetiores
(o instintos, como se traduce frecuentemente) «deben aparecer como el sistema racional de las
determinaciones de la voluntad; aprechendidos de esta manera, a partir del concepto, (este siste-
ma) es el contenido de la ciencia del derechon.

" La expresion derecho juridico 1a oi yo, antes de leerla en Hegel, en boca de un catedritico de la
Facultad de Derecho como ocurrencia apta para denostar el derecho (crudamente positivo) que
sc ensefia en aquella Facultad.

2 Coincidente con el § 29 de la FDD. Dice alli: «Esto, que una existencia en general (Dasein
iiberhampt) s existencia de la voluntad libre, es el derecho.- De esta manera es en general (Fberhanpi) 1a
libertad como idea».
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simple y vulgar los dos términos que la componen, la definicién resulta, por lo
menos, extrafa y desorientadora. ¢Es que la libertad no existe al margen o fuera del
derecho? ¢No es la norma precisamente lo que impide o coarta la libertad?” Pero
ademais y en segundo lugar, el lector ya iniciado en la filosoffa hegeliana, ¢no pensara
que Hegel, como autor de tal definicion, se ha equivocado o no ha sido consecuente
con sus propias exigencias terminologicas cuando ha escrito Dasein der Freibeit en
lugar de Existeny der Fetheif? Al fin y al cabo, puede decir este objetante, todo el
fragmento que estamos comentando se ubica, desde su primer paragrafo, en una
doble dimension. Por un lado, la voluntad libre ha de realizarse a si misma como
concepto, exigencia que la sitia en el campo de la infinitud, pero por otro lado, el
hecho de que esta infinitud sea solamente potencial o en si, pone a la voluntad
racional, por lo menos en el punto de arranque de su objetivacion, en el campo de la
finitud y con ella de la aparencia fenoménica y, en este campo, la categoria pertinente
es precisamente Existeng™ Esta, en efecto, segin la légica ontoldgica hegeliana,
exterioriza el Grund o fundamento, el cual, en este caso, seria el sistema de las deter-
minaciones de la voluntad racional. La categoria Dasezn, por el contrario, ubicindose
muy al comienzo de la légica del ser dice sin mas precisiones el ser contraido por una
primera determinacion cualitativa, es decir, cualquier ente finito en general. Dasein
serfa, por tanto, segun el objetante, categoria inadecuada por demasiado genérica.
Para resolver las dos dificultades, la vulgar y la erudita, me extenderé un poco
mas sobre la voluntad de Hegel, expresada en el texto, de dar a la palabra derecho el
sentido mas amplio posible. Recordemos al respecto que la obra que ¢l mismo deno-
miné Filosofia del derecho abarca no solo la primera parte del libro, precisamente titu-
lada «Derecho abstracto»,® sino que recubre también a la moralidad y a la eticidad.
Teniendo en cuenta esto, me parece facil interpretar que derecho en tanto abarca fodas
las determinaciones de la liberfad y las refiere a la simple existencia, significa las institucio-
nes histéricamente consolidadas, no solo juridicas, sino sociales y politicas también.
Estructuras instituidas que, rebasando el derecho y las costumbres en sentido juridi-

® ¢f mis arriba la nota 17.

* ENC §§ 123ss.

* Esta primera parte, dedicada al derecho de propiedad y su lesion (§§ 34-104) reescribe los
tratados usuales sobre derecho natural. Hegel, en la huella de Hobbes, considera inadecuada la
vieja denominacién porque en la naturaleza no hay propiamente derecho ni obligacion fuera de la
necesidad para los humanos de salir del estado natural. Puede por tanto decirse que si algo es
derecho, no es natural; y, si es natural, no es derecho.
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co restringido, configuran socialmente la actividad de los individuos. De hecho, en
las paginas precedentes, me he atenido ya a esta interpretacion, segun la cual las
determinaciones de la voluntad racional objetivamente exteriorizadas son las institu-
ciones. Ellas son las que estabilizan modos de relaciéon de los humanos con la natu-
raleza y con los congéneres, siendo esta norma racional la que permite, garantiza y
promueve la libertad de todos. Los ejemplos de tales instituciones de libertad no
pueden ser otros que las estudiadas por Hegel a lo largo del desarrollo del espiritu
objetivo en la ENC e igualmente a lo largo de toda la FDD. Dicho muy condensada-
mente, este derecho en sentido lato es, en lo mas personal, la institucion familiar; en
la vida social, las actividades regulares econémicas y asociativas para la prosecucion
de los bienes particulares; y, en lo politico, las formas de participacién ciudadana en
el gobierno del Estado.

Por su parte, la palabra z#berhaupt, repetida en la definicion de derecho, abunda
también en la intencion de generalidad que inspira la definicion hegeliana de dere-
cho. La voz siberhanpt, en efecto, aunque se traduce mal, pero casi inevitablemente,
por en general, se refiere a algo tomandolo simplemente y no bajo un aspecto particu-
lar, o sea, como dirfa el escolastico, tomandolo simpliciter y no secundum quid.

Podemos por tanto concluir que Dasezn y no Existeng es el término pertinente
para referirse al conjunto de las instituciones, porque Hegel quiere referirse a ellas de
manera enteramente genérica y simple tal como de hecho se hacen presentes a to-
dos, de manera inmediata, en nuestra existencia humana. Existeng, por el contrario,
introducirfa una mediacion técnico-filosofica que la experiencia cotidiana no explici-
ta. Notese ademas que Dasern permite hablar, sin violentar las palabras, de los dere-
chos de la conciencia intelectual y moral, tal como habian sido reivindicados por la
Revolucién Francesa, mientras que con la palabra Existeng ™ mal podtia uno referir-
se al derecho a la libertad de conciencia, ciertamente interior.”

Por dltimo, manteniéndome ain en el comentario a la definicion de derecho,
creo que para comprendetla cabalmente resulta atil no omitir la lectura de la nota al
§ 29 de la FDD, en la cual Hegel muestra sus cartas, por asi decitlo. En esta nota

* Parece que Hegel respeta en el término Existeng su etimologia latina (siszere ex, estat fuera).
Como dice en la nota al § 122: «una existencia solamente sale del fundamenton; fundamento que,
por otra parte, no siendo fin, no es tampoco activo ni productivo, cosa que acarrea, desde luego,
que el término no cuadre con lo que Hegel viene diciendo de la voluntad racional y libre.

7 ENC § 503 con su nota.
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explica él su oposicion a la celebrada definicién de derecho que Kant habia ofrecido
en su Metafisica de las costumbres™ y que Hegel, no sin razén, emparenta con el indivi-
dualismo de Rousseau. La definicién de Hegel significa una correcciéon a fondo de la
kantiana cuya critica centra él en las mismas palabras de limitacion y arbitrio, tan
caras a Kant y presentes en su definicion. Segin Hegel, tales palabras muestran
claramente que la definicion de Kant no se remonta a la auténtica universalidad de la
libertad, sino que, manteniéndose en la particularidad aislada de los individuos suje-
tos de derecho, alcanza solamente una universalidad abstracta, incluso cuando se
propone la universalidad de la ley. La universalidad kantiana, en una palabra, es abs-
tracta y, como tal, extrinseca a la particularidad, siendo asi que Hegel aspira, con su
doctrina de la universalidad concreta, a la particularidad que brota de la universali-
dad viva de la subjetividad humano-divina. Y quiero subrayar, llegados a este punto,
el aprecio y profunda comprension del derecho que la generalizacion hegeliana de su
definicion implica. No solo el derecho resulta coextensivo con todo lo que es vida
humana civilizada, sino que €l es la base sobre la que se sustenta cualquier forma de

paz y prosperidad.

Derecho y obligacion. Salvado el escollo de la definiciéon de derecho podemos entrar
finalmente en el comentario de la pareja derecho-obligacion, la cual ocupa el resto
del § 486 y la amplia nota que le sigue. Entiendo que la intencién de Hegel al sentar
la identidad radical de derecho y obligacién, oponiéndose asi a la vision que las
contempla como simplemente correlativas, quiere sobre todo subrayar su identidad
en la raiz que tienen en comun en el sistema de las determinaciones racionales que el
derecho institucionaliza. La diferencia entre derecho y obligacién, cuando se da,
aparece solamente cuando aquella misma determinacién recae en sujetos distintos.
Los ejemplos que encontramos en el texto (propiedad privada y educacién de los
hijos) son suficientemente claros. La propiedad de bienes materiales, como ejercicio
primario de la libertad sobre la naturaleza material, siendo determinacion racional,
es tanto para los humanos un derecho como una obligacién. Lo mismo ocurre con
la educacion de los hijos. El padre tiene la obligacién y el derecho de educarlos. Pero
cuando la libertad se particulariza en la propiedad privada de un bien limitado y

# «El derecho es el conjunto de condiciones bajo las cuales el arbitrio de uno puede conciliarse
con el arbitrio del otro segin una ley universal de la libertad». Introduccion a la doctrina del
derecho, Metafisica de las costumbres § B. En la traduccién castellana de Adela Cortina (Madrid:
Tecnos, 1989), p. 39.
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concreto por parte de un individuo, él tiene derecho sobre aquel bien, siendo enton-
ces obligacién de los otros respetar los limites de aquella propiedad. La educacion de
los hijos, por su parte, cuando se diferencian los dos individuos concurrentes, es
derecho de los padres, el cual genera a su vez la obligacion, correlativa en los hijos,
de someterse al proceso educativo.

Conclusion

En resumen, la conciencia de libertad histéricamente ganada en Europa ha deveni-
do universal y es irreversible. Incluso los individuos que no pertenecen a nuestra
cultura han sido benéficamente contagiados y todos reivindican su /ibertad. Sin em-
bargo, como Hegel nos advierte, el concepto vulgar y subjetivo de libertad es ambi-
guo y puede ser facilmente equivoco. El sentimiento de libertad es profundo y valio-
so, pero solamente vinculado con la racionalidad puede ser fecundo en instituciones
productoras y garantes de libertad y, con ella, de paz, prosperidad y dignidad para
todos. Para todos, porque universal y no particular es la racionalidad de la libertad, y
no se puede omitir, en fin, que esta racionalidad no es la que capta el individuo
natural, sino solamente el que se libera éticamente mediante el desgaste de su egois-
mo en el duro y fatal roce con los demis.

He de acabar y, en este momento, me siento en la obligacién de decir que mi
exposicion puede ser acusada de superficial, aunque no haya resultado, tal vez, facil.
Mi exposicion es plana, posiblemente 1til para iniciarse en la filosofia de Hegel, pero
inadecuada de suyo porque no se ha escrito de arriba a abajo en lenguaje especulati-
vo o conceptual. Ha decodificado el texto, lo ha desnaturalizado, puede decir un
objetante. Sea. Mi unica defensa ante esa enmienda a la totalidad, solo puede consis-
tir en deciros que evitando el lenguaje conceptual os he evitado una paliza mayor, la
cual habria acarreado el riesgo afiadido de que me dejarais solo en la sala. Mi deseo
es que mi trabajo aliente el animo de otros a quienes no asuste el trabajo del concep-
to. Esconde placeres finos y satisfacciones superiores, os lo aseguro.

Permitidme de todas maneras volver a los liliputienses aludidos al comienzo de
esta ponencia. Les oigo decir que si las determinaciones de la libertad son verdade-
ramente las tnicas racionales, son y se aprehenderan como necesarias, diga lo que
diga Hegel. Anularan de suyo la libertad, nos despojaran de cualquier sofiada auto-
nomia moral y, si a pesar de ello, nos atribuimos libertad subjetiva frente a ellas,
recaeremos en la heteronomia. No nos quedara, entonces, sino acatar o pecar. Pero
en realidad, segun entiende a Hegel el liliputiense, ni eso le queda a un hegeliano,
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porque su filosofia se limita a adjetivar como racionales las determinaciones que la
realidad histérica, en forma de destino, nos impone.

Respondo con Hegel: la lechuza de Minerva emprende su vuelo al anochecer.
La filosofia siempre llega tarde.” Y explicito enseguida la respuesta desglosandola

en dos partes:

Primera: la historia no la escriben los filésofos, lo diga o no lo diga Hegel. Escriben
a lo sumo la filosofia de la historia, y a ellos no les compete, eso si lo dice Hegel en
el lugar citado, ensefiar al mundo cémo debe ser. La filosofia ha de guardarse de
querer ser edificante o de impartir moralina, dicho de otra manera. No es verdad, en
el sentido corriente de la expresion, que los conceptos en nuestra cabeza gobiernen
la historia o en la cabeza de los politicos conduzcan la politica. Creo que en eso hay
que profesar un decidido empirismo. El politico, el que es mejor politico porque
acierta en crear y sostener las instituciones que producen paz, prosperidad y libertad,
procede por tanteo, y si acierta, la cosa resulta efectivamente fecunda y pasa enton-
ces, como los saberes técnicos, al elemento de la permanencia, se propaga porque es
exitoso o resulton, podriamos decir. El filésofo viene detras. Analiza la institucién
exitosa y descubre su consistencia racional. Decanta entonces racionalidad, interpre-
tada ya como produccion del entendimiento agente, la atesora y contribuye asi a su
permanencia y propagacion. Y es de esta manera, en definitiva, como el hallazgo
politico pasa a Gehalt, ganancia o emolumento del espifitu.

Segunda: la doctrina de Hegel acerca del sistema de las determinaciones de la volun-
tad racional procede histéricamente de la reivindicacion por parte de Hobbes y Spi-
noza de la naturalidad del deseo y de las pasiones. Pero este material hay que purifi-
carlo, no mortificarlo. Hay que salir de las pasiones y deseos brutos, y la salida estd
bajo el mandato moral y ético del exenndum. Solo una vez purificadas y probadas por
su eficacia pacificadora se constituyen las pasiones y los sentimientos en sistema de
racionalidad. Entonces y solo entonces se produce a posteriori su capitalizacion en
forma de agpriori adquirido, valga la paradoja de esta expresion. Hegel no deduce las
categorias devanandolas de su cerebro, aunque asf lo crea el liliputiense. Su Ciencia de
la lggica es una historia de la filosofia esotérica que Parménides no podia escribir, no
por falta de inteligencia, sino porque no podia aprehender determinaciones que his-

¥ FDD, Prélogo.
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toricamente no se habfan manifestado. Y, sin embargo, también es cierto que mas
alla de Parménides no se puede ir, porque la historia posterior a él no puede anadir
cosa alguna que no sea determinacion del ser.

Ahi, en esta tesaurizacion de la racionalidad histéricamente manifestada, es donde
hay que poner la eficacia de la filosofia como educadora del politico: ha de facilitar al
aprendiz de politico la comprension de la realidad pretérita eficaz y perdurable. La
filosofia, si nos ayuda a comprender la racionalidad (e irracionalidad) de lo que ahora
existe y ocurre, nos ensefia a ser contemporaneos. Nos hace ciudadanos con con-
ciencia licida del suelo en que nos asentamos, nos capacita para la practica anticipa-
dora de futuro en tanto nos hace atentos al paso hodierno del espiritu absoluto. O,
dicho mas llanamente, en tanto nos adiestra en la adquisicion del habito de descubrir
cual es la determinacién particular que hoy, siendo realmente posible, mas y mejor
realiza la universalidad. De ninguna manera compete a la filosoffa suministrar al
aprendiz de politico un repertorio de recetas.
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Consideraciones sobre el concepto
de espiritu objetivo en Hegel

Jorge Aurelio Diaz
Universidad Nacional de Colombia

Me propongo hacer algunas consideraciones acerca del concepto hegeliano de espi-
ritu objetivo, para lo cual he querido tomar como punto de apoyo un ya viejo escrito
de Jacobo Kogan, titulado Origen y desarrollo de la idea de espiritn objetivo. Derecho y ética,'
publicado en el afio de 1968 por la imprenta de la Universidad de los Andes en San
Cristobal, Venezuela, en el cual, como lo indica el subtitulo, su autor busca examinar
las relaciones que se establecen entre el derecho y la ética a partir de la filosofia
critica kantiana.

El principal motivo que me ha llevado a tomar este escrito como punto de
referencia, es rendirle debido reconocimiento a un valioso trabajo que, por la preca-
riedad tradicional de los sistemas de distribuciéon de la mayoria de nuestros centros
universitarios, se ha visto relegado casi por completo al desconocimiento y al olvido.
Examinar sus propuestas y someterlas a critica me ha parecido la mejor manera de
rescatarlo de ese injusto desconocimiento.

En su analisis, Kogan lleva a cabo una sélida defensa del concepto, tal como
fuera concebido en sus inicios por Kant, frente a las transformaciones a que fue

' Kogan, Jacobo, Origen y desarrollo de la idea del espiritu objetivo. Derecho y ética, San Crist6bal: Univer-
sidad dec los Andes, 1968.
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sometido por el idealismo aleman, a través de Fichte, Schelling y Hegel, asi como
posteriormente por Dilthey y Simmel, hasta culminar en su total objetivacion en la
doctrina filosofica de Nicolai Hartmann.

Por supuesto que no voy a examinar aqui toda la trayectoria del concepto, tal
como nos la expone Kogan en su libro. Me voy a concentrar en las razones que €l
esgrime para defender la propuesta kantiana frente a las elaboraciones posteriores
de dicho concepto, fijando mi atencién sobre todo en lo que respecta a Hegel, no
solo para responder mejor a las expectativas del coloquio que dio origen a este volu-
men, sino precisamente porque alli podremos descubrir elementos que pueden ayu-
darnos a examinar con nuevos 0jos propuestas contemporaneas acerca de las rela-
ciones entre la autonomia publica y la privada en el seno de las sociedades modernas,
asi como evaluar en su verdadero sentido la problematica relacién que se establece
entre los Estados modernos y la historia.

Comencemos entonces por exponer en sus grandes rasgos las tesis de Kogan y
examinar su articulacién. El nos dice c6mo «después de Hegel la idea del espititu
objetivo se desacredita, conjuntamente con toda la filosofia del idealismo aleman;
“espiritu” se convierte en pura abstraccién para el positivismo y el naturalismo que
dominan el pensamiento de la época subsiguiente; “objetivo” significa otra vez solo
aquello que puede ser comprobado por los sentidos».? Seran Max Scheler y Nicolai
Hartmann quienes lo recuperen de nuevo para analizar las relaciones del ser humano con
el medio cultural dentro del cual se desenvuelve y al cual colabora a sustentar y transformar.
Pero Kogan nos hace notar como en esas elaboraciones conceptuales se hace presente
una inquietante ambigiiedad entro lo espiritual y lo objetivo. Al buscar establecer la
relacién que existe, y que debe existir, entre la conciencia humana como subjetividad y su
expresion externa en la cultura, quienes defienden de nuevo la realidad de un espiritu
objetivo parecen otorgarle cada vez mas a esa objetividad una supremacia sobre lo
individual y lo subjetivo, la cual termina por desvalorizar irremediablemente al sujeto,
hasta el punto de que, en Hartmann, «o espiritual coincide predominantemente con lo
objetivon.”

La causa de esa ambigiiedad la encuentra Kogan en la «asimilacion de los con-
ceptos de espiritu y de cultura»,’ con la cual se busca alcanzar una vision global de
los procesos sociales, frente a los enfoques parciales que llevan a cabo las diferentes

2 Ibid., p. 107.
3 Ibid., p. 6.
* bid, p. 7.
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ciencias particulares de lo social: la historia, la sociologia, la psicologia, etc. Pero esa
busqueda de integracion se logra solo en beneficio de una objetividad que amenaza
con hacetle perder toda significacion a la subjetividad individual, al someterla a las
necesidades y condiciones de un proceso que lleva a cabo sus propositos al margen
de nuestras decisiones personales.

Kogan se propone mostrar en su escrito tres tesis principales: «1° La subjetivi-
dad del hombre es una realidad preeminente que no se agota en ninguna objetiva-
cién; 2° la objetividad ética trasciende, va mas alla de la objetividad del derecho; 3°
mientras que la objetividad del deber ético es obra ideal que aspira a realizar una
comunidad de individuos libres mediante una conjuncion de voluntades auténomas,
la objetividad en que se confunde el deber ser de la ética con el ser, y aun con el
deber ser del derecho, conduce al sojuzgamiento de la libertad humana».’

Estas ultimas palabras nos sefialan muy claramente donde se halla el centro de
sus preocupaciones: en salvaguardar de todo riesgo el valor irrenunciable de la liber-
tad individual frente a cualquier intento de someterla al poder de designios colecti-
vos o sobrehumanos. No hay proyecto politico, religioso o cultural que esté en con-
diciones de abrogarse el derecho a negar o restringir el ejercicio de las libertades
individuales.

Para fundamentar este propésito y sustentar las tres tesis que acabamos de sefia-
lar, considera necesario, en una actitud muy hegeliana, reconstruir el camino que ha
seguido el concepto de espiritu objetivo desde su formulacién inicial. Para ello Ko-
gan comienza constatando cémo «la idea de espiritu objetivo proviene de Hegel,
pero tiene su origen en Kant.® Este origen kantiano nos lo explica en razén del
«giro copernicanon, gracias al cual «lo objetivo se torna espiritual, si bien no todo lo
espiritual se identifica con lo objetivon.” Al identificar el concepto de objetivo con
los de universal y necesario, y establecer el origen de estos tltimos en la subjetividad
trascendental, Kant, a los ojos de Kogan, no esta haciendo otra cosa que mostrar
c6mo «lo objetivo brota asi enteramente del espiritu humano».®

Ese caracter espiritual de la objetividad se mantiene con el paso de la razén
tedrica a la practica: «la objetividad —nos dice—, sigue conservando en Kant su
caracter espiritual, expresandose en la ley ética, el imperativo categorico, que es una

> Tbid,, p. 14.
& Ihid., p. 7.
T 1bid,

¥ Ihid,
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exigencia incondicionada, universal y necesaria».” Por su parte, la buena voluntad,
que junto con el hombre como fin en si posee un valor absoluto, no puede ser
aprehendida de manera exclusivamente objetiva. Porque en ella no se trata de algo
que deba ser realizado, sino de la manera o del modo como debe llevarse a cabo la
accion, es decir, de la actitud que guia al sujeto en su obrar.

Kogan busca explicarnos asi el doble significado que adquiere para Kant tanto
lo objetivo como lo subjetivo. No se detiene, claro estd, a examinar si ese doble
significado no es acaso fuente de una ambigiiedad tal vez no menos peligrosa que
aquella que nos sefial6 en los idealistas posteriores a Kant. Porque ese doble signifi-
cado va a estar determinado por la igualmente doble perspectiva desde la cual nos es
dado considerar todo aquello que para nosotros es: por un lado, lo fenoménico,
aquello que se somete a las condiciones de nuestra subjetividad trascendental, y por
la otra lo nouménico, aquello que cae por fuera de esas condiciones. Desde la prime-
ra perspectiva, la fenoménica, «lo objetivo —senala Kogan—, es lo espiritual, y lo
subjetivo, lo que procede del mundo sensible». Mientras que desde la perspectiva
nouménica —y Kogan hace muy bien en llamarla perspectiva, porque no es en rea-
lidad sino una manera de considerar algo a partir del sujeto—, desde esta perspectiva
nouménica, «aunque no podemos hacer aqui distincion entre lo subjetivo y lo obje-
tivo —nos dice—, queda sin embargo algo indiscutible, y es que hay una realidad
fuera de nosotros, la cual no se identifica con lo que de ella pensamos, por lo que
podtria llamarse objetiva en un sentido mas riguroso atin que la objetividad categorial
del entendimienton.'” Port su parte, la objetividad empirica no agota tampoco nues-
tro ser intimo, ya que, como lo formula Kogan, «la exigencia ética nos revela que
somos enteramente responsables de nuestros actos»."

Esta explicacion, que hemos tratado de ceiiirla en lo posible al texto mismo de
Kogan, merece nuestra atenciéon. En primer lugar, porque en ella se opera con un
concepto de objetividad que resulta problematico. En efecto, mientras que en un
primer momento objetivo significa lo universal y necesario, es decir, lo espiritual, o
lo que se adecua a las condiciones de la subjetividad trascendental, en un segundo
momento lo objetivo se convierte en lo que es independiente de nuestra conciencia
hasta el punto de resultar incognocible. Usando la terminologia del mismo Kogan,

° Ibid,
" Ibid., p. 8.
" Ibid,
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algo serd objetivo en un sentido mas riguroso, en cuanto mas independiente se muestre
de las condiciones de nuestra subjetividad.

Por otra parte, no es menos conveniente anotar que, aun aceptando la lectura
que nos brinda Kant sobre la articulacion de nuestra conciencia moral, no cabe
afirmar, como lo hace Kogan, que «la exigencia ética nos revela que somos entera-
mente responsables de nuestros actos». Lo que tal exigencia parece revelarnos es
que podemos llegar a ser responsables de nuestros actos, asi no sea «enteramente,
para lo cual resulta indispensable el ejercicio de nuestra capacidad reflexiva y su
adecuacion a las necesidades de la razon, que como tales pueden llamarse objetivas.

Dejemos, sin embargo, que Kogan nos exponga el objetivo de su reflexion, para
lo cual deja asentado con toda claridad como «el hombre es, en la doctrina kantiana,
ciudadano de dos mundos objetivos: el mundo fenoménico de la naturaleza y el
mundo nouménico de la moral, que Kant designa como el reino de los fines». Con
ello pasa luego a precisar el proposito que lo guia en su andlisis: «Nos proponemos
mostrar de qué modo —nos dice—, la fusién indebida de estos dos mundos en el
idealismo aleman postkantiano dio nacimiento a la idea incongruente de “espiritu
objetivo”»."?

No voy a detenerme en su clara y firme formulacion de «dos mundos objeti-
vosy, que algunos exegetas de Kant no estarfan dispuestos a suscribir. Sin entrar
ahora en detalles, creo que esa dura formulacion, para la cual hay sustento en los
mismos textos, resulta ser la que mejor se ajusta al proposito kantiano de conciliar el
racionalismo idealista con el empirismo escéptico. En todo caso, apoyandose en ella
es como busca sustentar Kogan su proposito.

El sentido de su preocupacién ya nos era claro, pero él mismo se encarga de
subrayarlo para evitar cualquier malentendido. Luego de exponer brevemente algu-
nas tesis fundamentales de Fichte y Schelling, nos sefiala como, «mientras que la
ética de Kant, fundada en la concurrencia de voluntades libres, sienta las bases de un
orden legal democratico, la subordinaciéon de la moral al derecho de Hegel brinda
una filosofia util al totalitarismoy."

Esta grave acusacion, que se le ha hecho de manera repetida a la doctrina hege-
liana del espiritu objetivo, es sustentada por Kogan en una forma que, a mi parecer,
es la que mas rendimientos trae por su aparente consistencia. Apoyiandose en la

"2 Ibid., p. 9.
" 1bid., p. 14.
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defensa que lleva a cabo la filosofia critica del caracter incondicional que posee la
libertad individual, se la confronta luego con la idea de un espiritu objetivo, al cual
no solamente los individuos tendrin que someterse, sino que —y esto resulta mas
grave aun—, termina imponiendo sus propdsitos mediante una suerte de engafo. Se
trata, como bien sabemos, de la conocida imagen hegeliana de una «astucia de la
raz6my (List der Vernunft), término que, digamoslo de paso, pertenece a las Leciones
sobre la filosofia de la historia untversal.

Sin embargo, como lo habia sefialado ya muy acertadamente Theodor Litt, en
su bien conocido estudio, Hegel, ensayo de una renovacion critica,”* el escindalo que sus-
cita la propuesta hegeliana de interpretacion de la filosofia del derecho no deberia
provenir del concepto de espiritu objetivo, sino mas bien de su concepto de espiritu
del mundo (Weltgeist), ya que es propiamente este ultimo el que parece echar por
tierra todas las esperanzas que se podrian abrigar después de los analisis kantianos
sobre la libertad. Y, si miramos con atencion la critica de Kogan, podemos constatar
que en realidad es asi. Porque, si utilizamos sus formulaciones, podriamos decir que
en este concepto de Weltgeist se condensa esa objetivacion plena de lo espiritual que
parece resultar tan perniciosa para la comprension del hombre y de la cultura. Si
analizamos con atencion sus argumentos, el ataque de KKogan no apunta propiamen-
te a la idea hegeliana segun la cual la organizacion de las relaciones intersubjetivas no
puede deducirse simplemente de las acciones y decisiones de los sujetos individuales
que la componen. Y, sin bien es cierto que Kogan parece sustentar una doctrina
contractualista del Estado, segun la cual este ultimo es el resultado de la libre deci-
si6n de los ciudadanos que lo componen, no pareciera sin embargo sentirse molesto
al constatar como en Hegel, a diferencia de Kant y Fichte, «el Estado, que asegura la
vigencia del orden juridico y los derechos privados, no tiene su origen (...) en un
contrato social. (Asf), la voluntad del Estado no depende, sino que antecede a los
individuos» (p. 83).

Mis aun, llega hasta a reconocer que la misma idea schellinguiana de un «alma
del mundon, o la hegeliana de un «espiritu del mundo», «han contribuido a una com-
prension mejor de la realidad comunitarian, eso si, a condicién de que se las despoje
del «contenido mistico» que sus autores les han atribuido. Pero si nos preguntamos
en qué consiste ese contenido mistico, del cual deberia liberarse el concepto de espi-

" Litt, Theodor, Hegel, essai d'un renonvellement critique, Paris: Denoél, 1973. No hemos tenido acceso
al texto aleman: Hegel, Versuch einer kritischen Ernenernng, Heidelberg: Quelle & Meyer, 1953.
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ritu del mundo para poder reconciliarse con la doctrina kantiana, debemos constatar
que Kogan no diferencia con suficiente claridad, como si lo habia hecho Litt, la sin
duda controversial idea de un espiritu del mundo, de la mas general de espiritu obje-
tivo. Y esto, a mi parecer, lo lleva a interpretar de manera inadecuada el concepto
hegeliano de Estado. Porque no llega a comprender el sentido que este concepto
tiene de critica al individualismo liberal, al sefialatle a este cémo la realizacién de la
libertad individual, que sin duda tiene en si misma un valor absoluto, esta condicio-
nada, en cuanto a su misma existencia y su salvaguarda, por la existencia de un
Estado de Derecho, al que por ello mismo Hegel no duda en llamar «un universal en
y para si», es decir, un universal que vale y se justifica por si mismo, y no mediante la
libre decision de los ciudadanos.

En cuanto al concepto mismo de universal, con ello se busca corregir la falsa
interpretacion del Estado como un todo, con respecto al cual los individuos y las
diversas instancias de la sociedad no serfan mas que partes. Porque un verdadero
universal, es decir, no el abstracto del entendimiento, sino el verdadero concreto de
la razon, es aquel que solo existe en y por los singulares, pero que sin embargo no se
agota en ninguno de ellos.

Hegel precisa asi aquello que Habermas ha llamado la equioriginariedad (G/eich-
urspriinglichkeit) de la autonomia publica y privada, con la cual se busca subsanar las
insuficiencias de un liberalismo asentado sobre la sola libertad individual, y para el
cual lo privado goza de entera prioridad sobre lo publico.” La idea hegeliana podtia-
mos tal vez expresarla de esta manera: una vez adquirida la conciencia de la libertad,
esta no puede darse sin que simultineamente se establezca un Estado de Derecho,
de modo que este no puede entenderse como un simple resultado o efecto de aque-
lla, sino mas bien como su misma condicién de posibilidad, hasta el punto de que no
resulta posible que esas libertades existan y sean defendidas, sino en la medida en
que exista y se defienda ese Estado de Derecho. Cabria decir que libertad individual
y Estado de Derecho aparecen simultineamente en el tiempo. Sin embargo, ello no
impide que entre ambos exista aquello que los escolasticos llamaron con propiedad
una «prioridad de naturaleza» (prionitas naturae). La libertad individual, aunque no
haya sido tampoco el resultado del Estado, necesita de él para su existencia y su
salvaguarda, de modo que ella depende de él, pero no él de ella.

" (. a este propésito la sélida defensa de la doctrina politica de Habermas que lleva a cabo
Francisco Cortés en: De /a politica de la libertad a la politica de la ignaldad. Un ensayo sobre los limites del
liberalismo, Bogota: Siglo del Hombre Editores, 1999.
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Esto lo entiende muy bien Litt, aunque no asi Kogan, cuando llega a justificar el
calificativo de «divino» (go#tlich) que Hegel le atribuye al Estado (4. GPAR § 258 adic.),
sefialando, en primer lugar, como para Hegel Dios no es «el espiritu que planea por
encima de las aguas» (der Geist, der iiber den Wassern schwebt), para utilizar la expresion
biblica; y, si bien su concepcion puede resultar inaceptable para la teologia, no cabria
reprocharle por ello que la utilizara para asentar el valor absoluto que adquiere el
Estado de Derecho frente a las pretensiones de la libertad individual. Podriamos
preguntarnos si las experiencias vividas durante este siglo, en las no pocas ocasiones
en las que se ha pretendido sustituir el Estado de Derecho por sistemas politicos que
parecieran servir mejor a los intereses de la libertad, no deberfan hacernos mas sen-
sibles a la intencién hegeliana de salvaguardar ese Estado frente a las incursiones
unilaterales del individualismo.

Ademas, senala Litt, ese caracter divino del Estado no lo despoja de su finitud,
porque no deja de estar sometido a las vicisitudes de todo lo que se halla en el
espacio y en el tiempo. Hegel es bien consciente de que los Estados particulares
estan muy lejos de corresponder sin mas al concepto, y de que, por ello mismo,
experimentan siempre la necesidad de ser corregidos y adecuados a las variables
circunstancias de una sociedad. Pero su existencia misma tiene que salvaguardarse a
toda costa, si queremos realmente realizar y defender la libertad. En este sentido
poseen el caracter de lo sagrado.

Por lo demas, en dicha finitud encuentra Hegel la justificacién conceptual de
que el Estado no es en realidad la ultima palabra del espiritu objetivo. Este, en virtud
de sus propias limitaciones, manifiesta ese momento negativo de si que Hegel se
propuso caracterizar con el concepto de espiritu del mundo: «LLos principios de los
espiritus de los pueblos son limitados en virtud de su particularidad... y su destino y
sus acciones, en la relacién de unos con otros, constituyen la dialéctica manifiesta de
la finitud de tales espiritus, de la cual surge el espiritu universal, el espiritu del mundo
como ilimitado..» (GPAR § 340). Y es precisamente aqui, en ese paso a la historia,
donde las criticas de Kogan se conjugan con las de Litt, para rechazar las pretensio-
nes hegelianas de otorgatle una razén a la historia, porque consideran que esta ter-
mina imponiéndose por encima o en contra de las libertades individuales. Tratemos
por lo tanto de establecer con mas claridad la distincién entre el espiritu objetivo
como tal y su manifestacion final como espiritu del mundo, para luego considerar las
criticas que se le han hecho.

En cuanto a la distincién, conviene tener muy en cuenta que si el Estado cons-
tituye el nucleo central y la culminacién de la filosofia del derecho, no es, como ya lo
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sefialamos, su ultima palabra. Digaimoslo en un lenguaje mas cotidiano. El desarrollo
de la sociedad humana, como familia y sociedad civil, alcanza su culminacién en la
constitucion de un Estado de Derecho, gracias al cual la existencia y los derechos de
ambos momentos alcanzan su realizacion y salvaguarda. «El Estado —nos explica la
Enciclopedia—, es la sustancia ética autoconsciente —Ia unificacién del principio de
la familia [es decir, el de la singularidad] y de la sociedad civil [es decir, el de la
particularidad]...» (§ 535). Sin embargo, el Estado se halla restringido por la particu-
laridad de cada pueblo, delimitada por el espacio y el iempo de su propia historia.
«Como espiritu restringido, su autosuficiencia es subordinada; [por ello] pasa a la
historia universal, cuyos acontecimientos exponen la dialéctica de los espiritus parti-
culares de los pueblos, el juicio universal» (Eng § 548).

No cabe negar que Hegel, cuando se trata de mostrar como la perspectiva
histérica nos obliga a cambiar radicalmente los términos en consideracion, no se
ahorra las palabras. Ahora los actores no son propiamente los seres humanos como
singulares, sino los pueblos como Estados particulares, y lo que alli se nos muestra es
—en palabras de Hegel—, «un juego de maxima movilidad de la interna particulari-
dad de las pasiones, intereses, propdsitos, de los talentos y virtudes, asi como de la
contingencia exterior en su maxima expresién —juego en el cual la ley ética misma,
[es decir] la autonomia del Estado, se ve sometida al azam (GPAR § 340). Y, aunque
resulte cierto que «al frente de toda accién, y por lo tanto también frente a las hist6-
ricas, se hallan individuos como subjetividades que realizan lo que es sustancial»
(GPhR § 348), sin embargo, dos Estados, pueblos e individuos, en esa tarea del
espiritu del mundo, se afincan en su principio particular determinado, que encuentra
en su constitucion y en la amplia gama de sus situaciones, tanto su explicacion como
su realidad, de modo que, al ser conscientes de esta y hallarse anclados en el interés
de esta misma, son a la vez los instrumentos inconscientes y miembros de aquella
tarea interna, en la cual esas figuras desaparecen, mientras que el espiritu en y para si
se prepara y elabora el paso a su nivel superior siguiente» (§ 344).

Afirmaciones de este calibre, en las cuales lo particular se ve sometido sin res-
tricciones a lo universal, no pueden menos que herir los oidos de quienes defienden
la autonomia privada como principio supremo. Kogan nos habla asi de la «obceca-
cion monista» (p. 78), y no duda en acusar a todo el idealismo aleman de «monismo
inflexible» que «lleva a la confusion... del derecho y de la ética, de la politica y de la
moral, de la funcién del Estado y el fin dltimo de la personalidad humana» (p. 99). Y
nos dice ademas que Hegel comete el error de llevar la tesis de que el hombre es un
ser social «al extremo de sostener que el individuo humano queda absorbido entera-
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mente por su naturaleza societaria, que su ser ultimo y total deriva unica y exclusiva-
mente de su participacion, por mas activa que ella sea, en la vida comun, en la tota-
lidad comun que es el pueblo, la sociedad o el Estado» (p. 102).

Litt no parece quedarse atris, cuando nos dice que, «por el hecho de que la
responsabilidad sobre el curso racional de la historia haya sido transferida a esa
instancia, desaparecen por completo del alma de los actores histéricos la seriedad y
la gravedad. Ya no les corresponde tomar la verdadera decisién —lo que les corres-
ponde es realizar en sus hechos una decision que ha sido tomada sin ellos» (p. 187).
Por ello no tiene inconveniente en interpretar la «astucia de la razén» como un sim-
ple engafio y una intencion de mantener al hombre en la ignorancia.

Conviene sefalar que Kogan, como lo hemos indicado, no establece con plena
claridad esa distincion entre las cuestiones referentes al Estado de Derecho y las que
corresponden a la historia universal; pero si examinamos sus criticas, podemos cons-
tatar que las mismas adquieren toda su fuerza cuando ponen en cuestion la idea de
un espiritu del mundo, sobre la que Litt descarga todo su rechazo.

Sin embargo, Hegel tenia plena conciencia de sus propositos y supo medir muy
bien el alcance de los mismos. El sabfa, y estaba muy de acuerdo con ello, que la
Modernidad habia alcanzado uno sus mayores logros, y tal vez el mayor de ellos, al
establecer el Estado de Derecho, entidad cuyo principio, nos dice, «posee esa ex-
traordinaria fuerza y profundidad, que le permite al principio de la subjetividad rea-
lizarse plenamente en el extremo auténomo de su particularidad personal, y a la vez
reconducirlo a la unidad sustancial y mantener asi esa particularidad dentro de él
mismo» (GPAR § 260). Pero su realismo insobornable no le permitia quedarse alli.
Tal vez como ningun otro pensador, excepto Nietzsche, Hegel se atrevié a mirar de
frente a la historia y a aceptar que ante ella la situacion humana cambia radicalmente.

Lo que debe tenerse muy en cuenta es que no se trata de negar lo alcanzado, de
renunciar a la libertad individual y a su valor por si misma. Pero esa misma historia,
que nos ha conducido hasta el momento presente, no se detiene. Y si bien es cierto
que al hombre, y por ello mismo a la filosoffa como saber, no le esta dado predecir el
futuro, adelantarse con el conocimiento a determinar a priori el porvenir de las so-
ciedades o de la humanidad —porque ese porvenir es el lugar de la accién, y esta,
para ser humana, exige que la realidad se halle abierta a la posibilidad—, la experien-
cia nos ensefia que en el campo de las decisiones historicas los individuos somos
seres por completo menesterosos. En otras palabras, que si nuestras vidas y la vida
politica de la sociedad en la cual vivimos estin abiertas, dentro de ciertos limites,
para recibir el influjo de nuestras acciones, la historia como tal no nos pertenece, y
podria decirse, como lo hace Hegel, que mas bien le pertenecemos a ella.
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Es a la luz de esta constatacion, por dolorosa que ella pueda parecernos, que
debe examinarse la propuesta de Kogan y de todos los defensores del individualis-
mo, que consiste en despojar a la historia de toda racionalidad y entregarla por com-
pleto al juego de las decisiones humanas. A primera vista, esto pareciera redundar en
una verdadera apoteosis de la libertad, que recuperaria asi toda su seriedad y grave-
dad, para utilizar las palabras de Litt. Porque no solo nuestras vidas, sino el destino
de quienes vendran después de nosotros, estarfan asi en nuestras manos. Sin embar-
go Hegel, a ]a manera de su maestro Spinoza, suele mantener un sereno realismo y
una desconfianza frente a la utopia, porque detrds de esta ultima acostumbra escon-
derse un resentimiento contra la realidad. Las verdaderas acciones histéricas, aque-
llas capaces de cambiar el destino de los pueblos, son, en primer lugar, excepciona-
les. Muy contadas personas, en muy contadas ocasiones, llevan a cabo tales actos
que, si bien resultan fatales para una determinada forma politica, alcanzan en reali-
dad una legitimidad que se halla por encima de la del Estado.

Pero, ademas, tal accién extraordinaria posee, como lo sefiala muy bien Carla
Cordua,'® una doble irracionalidad: «ni pertenece a la racionalidad habitual de un
mundo humano real —nos dice—, ni esta gobernada por las potencias racionales de
que dispone el individuo que la efectia» (p. 198). En otras palabras, no solo se trata
de una accién que rompe con el orden racional vigente, sino que quien la ejecuta
desconoce en realidad el verdadero sentido de la misma. Cordua las llama, con ra-
z0n, «actos precursoresy, y obedecen a una pasion absorbente que lleva al individuo
a romper los marcos establecidos, de modo que el derecho superior que lo guia solo
podra ser reconocido por la posteridad. Entretanto el Estado tiene no solo el dere-
cho, sino también la obligacién de combatirlo. De ahi que Hegel concluya que la
confrontacion, en esos casos extraordinarios, no se lleva a cabo entre un derecho
malo y otro bueno, sino entre dos derechos correctos, pero contrapuestos, que se
arruinan mutuamente (¢, W XVIII, p. 119).

Pero lo que resulta aun mas inquietante para un espiritu genuinamente liberal, y
lo que sustrace a tales actos del ambito de la libertad individual, es que los mismos no
pueden enmarcarse dentro de los limites de la moral, ni de la ética. Mirando la histo-
ria a los ojos, Hegel no tiene reparo en sefialar, en forma que podtia llegar a parecer
cinica, como «justicia y virtud, injusticia, fuerza y vicios, talentos y sus acciones,

" Cordua, Carla, E/ mundo ético. Ensayos sobre la esfera del hombre en la filosofia de Hegel, Barcelona:
Anthropos, 1989.
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pequenas y grandes pasiones, culpa e inocencia, majestad en la vida individual o
colectiva, suerte y desgracia tanto de los Estados como de los individuos, tienen su
significacion y valor determinados en la esfera de la realidad consciente, y alli se los
juzga y se les imparte justicia, aunque imperfecta. La historia universal [en cambio]
se halla por fuera de tales puntos de vista; en ella obtiene su absoluto derecho aquel
momento necesario de la Idea del espiritu del mundo en el que consiste su nivel
presente, y el pueblo que vive en él, asi como sus acciones, logran tanto su realiza-
cion, como la felicidad y la gloria» (GPAR § 345).

Su llamado de atencion no podria ser mas claro: la valoracion moral no pertene-
ce al ambito de la historia universal, y los pueblos que llevan a cabo su designio en
cada época no solo imponen su derecho, sino que con ello adquieren felicidad y
gloria. Hegel ve con claridad que negarle racionalidad a la historia, tanto pasada
como futura, no significa, como podria parecer, que la libertad humana logre salva-
guardar su sentido y su valor. En realidad serfa lo contrario. Ello significaria nada
menos que el derrumbe total de todo el proyecto racionalista. Nietzsche tendtia la
razén. Nos hallarfamos abocados, nos lo dice Hegel claramente, a la «abstracta e
irracional necesidad de un ciego destino» (GPAR § 342). Pero él también entiende
que si ese espiritu del mundo, esa razoén en la historia, no se la entiende como «espi-
ritu universaly, cuyo elemento «en el arte es la intuicion y la imagen, en la religion es
el sentimiento y la representacion, y en la filosofia es el pensamiento puro y libre»
(GPhR § 341), es decir, si ese espiritu no se lo entiende como espiritu absoluto, la
historia nos llevaria a constatar que nuestra libertad en realidad no era mis que
vanidad.

Permitanme terminar estas consideraciones con las palabras con las cuales
inicia Carla Cordua su estudio sobre el mundo ético, y que para muchos podrian
resultar extrafias, aunque en realidad no lo son: «El pensamiento de Hegel —nos
dice— sitia al hombre en una realidad que lo sobrepasa por todos lados: Dios y la
naturaleza, el orden de la historia y del espiritu absoluto, entre otros, poseen un
modo de ser y un significado propios de ellos. Hegel evita convertirlos en aspectos
de la condicién humana... Son mas bien los hombres los que necesitan, para desa-
rrollar sus posibilidades, de lo otro e independiente de ellos, y desde esta perspec-
tiva se puede decir que Hegel es un filésofo de la limitacién y de la menesterosidad
de lo humano» (p. 9).
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La época actual tiene el caricter del mundo moderno que Hegel presenté critica-
mente. Diversas formas de fundamentacién racional de la vida practica dan lugar a
proyectos politicos, entran en la pugna por el poder y afectan a millones de personas.
Para apreciar por contraste cuan enfaticamente moderna es en este sentido nuestra
época, volvamos la mirada un momento a la antigliedad. Platon tuvo la idea de una
sociedad fundada en el conocimiento de la verdad, pero ninguna de las formas de
poder politico de su tiempo, ni la aristocracia, ni la tiranfa, ni la democracia, depen-
dieron jamas de fundamentaciones filoséficas, y ni siquiera en la Roma de los empe-
radores fil6sofos la filosoffa fue tomada en serio como fundamento de la ley. El
saber autofundado no fue mas que el bis de los filésofos, no alcanzé a determinar
facticamente, desde el poder, la vida de los demas, no hizo época. Nuestro tiempo, al
contrario, esta marcado por la nocién de época. Nos orientamos en la realidad ha-
ciendo abstraccion de lo que no es propio de nuestra época. Solemos referirnos a lo
que existe en general como a un tiempo determinado, limitado por ciertos atributos:
la época de tal cosa, el proceso de esto y aquello. Esta ambicién tipicamente modet-
na de poner todo el acontecer actual bajo tal o cual concepto implica subordinar,
con violencia abierta o encubierta, la existencia no fundamentada. Luego no falta
quien invoque otras razones y defina de otro modo la época. Asi vemos vigente la
idea hegeliana de que en el mundo moderno las fundamentaciones racionales se han
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convertido en fuerzas encontradas, poderes éticos que luchan unos con otros. Segin
Hegel, en esa lucha se revela que cada uno de estos poderes, tomado por separado,
no es mas que una de las apariciones momentaneas que forman el movimiento del
saber. Cada concepcion fundamental resulta ser solo una apariencia, un fenémeno
de fundamentacion. La verdadera razén fundante, el espiritu, se define y se revela al
paso que las razones parciales son comprendidas dentro de un todo. El punto de
vista del espiritu saca provecho del empefio que ponen los individuos en tener la
razén. Estos, en el esfuerzo por captar y dominar las condiciones en que viven, se
hacen victimas de las limitaciones y contingencias que acompanan a sus intentos de
apropiarse de la condicionalidad universal. Cuando una razén es sostenida con serie-
dad, como suele hacerlo el hombre moderno, aun corriendo graves riesgos, la hora
del desengafio es también la de las revelaciones. Por esto los modernos, por mas
lejos que se encuentren del ideal filoséfico antiguo, terminan trabajando para el
saber filos6fico. El espiritu retorna al presente mediante el «ardid de la razén».
Este proceso mediante el cual la razén se define mas concretamente a costa de
las pretensiones de racionalidad particulares es llamado por Hegel, como proceso
del saber en general, la «fenomenologia del espiritu», y como proceso del desarrollo
histérico de instituciones, el «ardid de la raz6n». En el contexto amplio que se desplie-
ga en la obra titulada precisamente Fenomenologia del espiritu, se muestra céomo cada
forma de llamarse verdadera una conciencia se vuelve victima de su propia pretension
de captar lo universal; si bien este propésito del libro se consigue basicamente en los
primeros capitulos —los que van desde la certeza sensible hasta la razon que sabe que
solo puede realizarse por si misma—, Hegel prosigue la misma investigacion a través
de las formas historicas de la vida practica y espiritual. Las instituciones sociales y
politicas y las épocas del arte y de la religion también pueden ser entendidas como
formas de tenerse la conciencia por verdadera e interpretadas en la perspectiva de un
saber absoluto que se gana al paso que ellas pierden su aparente absolutez. Ahora
bien, en el contexto especifico de la filosofia del derecho y de la historia, el desenga-
fio de si misma que sufre cada forma de legitimar las acciones es la contraparte de su
trabajo por autoafirmarse; el desengafio viene a ser un trabajo no emprendido cons-
cientemente pero asumido, todavia sin saberlo, desde el momento en que se preten-
di6 la autolegitimacién. Al final de su trabajo de autoafirmacién, cada principio prac-
tico se encuentra en una nueva interdependencia con otras esferas, en una conexién
necesatia que es el fruto del rigor de su trabajo y al mismo tiempo la superacion de
la arbitrariedad y contingencia del mismo. Esta concepcion dinamica de la sociedad,
analoga a la concepcién dinamica del saber en la Fenomenologia, se expresa en la Intro-
duccion a las Lecciones de filosofia de la historia y es denominada alli «el ardid de la
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raz6m». Me parece que es importante retomar ahora este punfo de vista, entre otras
razones, porque el pensamiento prictico contemporaneo estd redescubriendo la
necesidad de mediar entre paradigmas. Debido a la innumerable diversidad de pun-
tos de partida de la interaccion social, la sociedad no puede ser reconstruida sobre
una base de pensamiento uninime y la tnica tarea sensata de la filosofia en ella es la
mediacion a posteriori.

Sugiero, para este fin, aprovechar la relacién que Hegel ha dejado trazada entre
el «ardid de la razén» y la articulacion sistematica de las esferas de racionalidad prac-
tica. El concepto de «espiritu objetivo» incluye tanto el estudio del derecho, la mora-
lidad y la eticidad (familia, sociedad civil y Estado), como el estudio de la historia
universal, y esto es asi en todas las versiones que tenemos de este aspecto del sistema
hegeliano: en la Enciclopedia de Nirnberg (1808), la de Heidelberg (1817), la Filosofia
del derecho (1821) y la Enciclopedia berlinesa (1830). La historia universal filosofica
aparece al final del tratamiento del espiritu objetivo como la presentacion mas con-
creta de lo que acontece en las experiencias practicas en general, pese a que parece
referirse unicamente a los destinos de los Estados.

Al leer la parte de la Enciclopedia o de la Filosofia del derecho dedicada a la historia
universal se ve claro, sin embargo, que la historicidad que predomina sobre los Esta-
dos no es otra cosa que el poder transestatal de los cambios sociales. En esferas tan
distintas como lo econémico y lo cultural se modifican, paulatina o abruptamente,
las nociones de accion valida, y asi se va determinando también desde la sociedad la
nocién de ley y, finalmente, las condiciones de ejercicio del poder estatal. No solo los
individuos son victimas de la actividad estratégica de los poderes sociales y politicos,
no solo ellos son conducidos a donde no pensaban que alguna vez querrian ir. Tam-
bién el Estado queda capturado en el juego de una razoén ajena a €l mismo. Tanto la
esfera privada como la esfera publica tienen sus estrategias para fortalecerse, una a
costa de los esfuerzos de la otra. El punto de vista politico consigue legitimar deter-
minadas instituciones que sirven para estimular el trabajo de los individuos y trans-
formarlo en provecho de la vida piblica, es decir, en funciones de una sociedad
ordenada desde el punto de vista de la autodeterminacién colectiva. Y reciproca-
mente, los particulares desarrollan también estrategias institucionales para fortale-
cerse mediante las actividades de los demas, en especial mediante las del Estado.
Propongo con esto interpretar las estructuras institucionales de la Filosofia del derecho
en los términos (a mi parecer mas fluidos) que se emplean en la Filosofia de la historia.
La razén politica que aprovecha los esfuerzos de los particulares para aprender de
sus desengafios y componer una sintesis social mediante instituciones publicas es
una forma especial del ardid de la razén, que podria llamarse el ardid de la libertad. Y
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asi también podria llamarse ardid de la justicia a la razén que asiste a los derechos de
los individuos y legitima sus esferas de actividad cultural y econémica como socie-
dad civil, es decir, sociedad de derecho universal e igualitario, valiéndose para ello de
los desengafios del poder estatal.

La influencia de Hegel en los estudios sociales y politicos contemporaneos se
nota en las numerosas investigaciones sobre grandes debates entre fundamentacio-
nes racionales. Destaca entre ellos el debate angloamericano entre liberalismo y co-
munitarismo, que puede verse como una continuacién del debate continental entre
moralidad y eticidad; pero también puede pensarse asi lo que sucede entre universa-
lismo y relativismo, principio democritico y principio republicano, ética discursiva y
funcionalismo sistémico, modernidad y posmodernidad, etc. Lo debatido en todos
estos casos es el principio de justificacién de los actos individuales segun el cual
estos se integran legitimamente en la actividad colectiva. Cada bando se esfuerza por
mostrar que su version de este principio no es solo la mas consecuente con la natu-
raleza de la conciencia moral, sino también la mas vigente como motivacion vivida
por los miembros de una sociedad concreta. La investigacion de este principio ha
madurado al desarrollarse como presentacion critica de estos mismos debates sobre
él. Las fundamentaciones enfrentadas son reconocidas como argumentaciones que
circulan actualmente y fungen de discursos legitimadores, hechos a la medida de
determinadas esferas de accion, pero sostenidos con pretensiones de validez univer-
sal. La comprension del principio en debate se desplaza entonces al nivel de las
formas de mediacién entre las versiones enfrentadas del mismo. La coordinacién
efectiva de las acciones aparece mediada por argumentaciones universalistas, y estas
solo adquieren sentido en la medida en que contribuyen al proceso real de la coordi-
nacion de los intereses. Si no queremos seguir repitiendo las aburridas actas de lo
que dicen los comunitaristas contra los liberales y viceversa, mas nos vale ir mas
adelante en la recuperacion de Hegel que ya esta en marcha y ensayar con la idea de
una mediacién progresiva, es decir, estratégica, entre intencién universalista y vigen-
cia social factica. Los bandos que inicialmente se comportan de manera mas o me-
nos fundamentalista deben ser involucrados en la busqueda de la comunicacién franca
y pacifica.

La tarea asi planteada es doble: 1) encontrar en la practica, y 2) elevar a concep-
tos las estrategias conducentes a dicho trato reconciliador. Lo segundo, la aclaracion
conceptual, consiste en ampliar y definir las relaciones entre moral universalista y
derecho, entendiendo este como el conjunto de estrategias juridicas y politicas para
realizar la justicia y la libertad. Pero esta aclaracion tiene presupuestos empiricos.
¢Coémo distinguir en la préctica entre las estrategias conducentes a la comunicacion
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y las estrategias que se estancan en manipulacion y violencia? Con precisar reglas
procedimentales para la deliberacion sobre las estrategias pertinentes no ganamos
mucho. Por eso tenemos que asumir también la tarea de encontrar en la practica una
estrategia conducente a la reconciliaciéon. Es imprescindible hacer valer durante la
mediacioén, como modelo, una experiencia de aprendizaje de un trato humano mas
logrado. Esta sera necesariamente una historia ajena y sin embargo accesible, sobre
todo digna de reconocimiento como ejemplo desde el punto de vista de ambos
bandos. Es la historia de un poder en conflicto que logra ser reconocido y aceptado
por sus contendores desde el momento en que reinterpreta sus puntos de partida a
raiz del enfrentamiento con ellos, afirmando la contingencia del conflicto y la nece-
sidad de la relacion pacifica. ¢Como se origina tal experiencia? Su caracter practico
impide pensarla como un proyecto plenamente consciente de quien la hace: no es un
experimento. Por lo tanto, el sujeto de esta experiencia tiene que haberse encontrado
repentinamente en ella, como si hubiera sido conducido a asumir cierto papel por un
acontecer tramado con detalle para que él cambiase de perspectiva. La estrategia que
lo ha sacado de la cerrazon es la obra de la razén en la historia. Ninguna de las demas
personas envueltas en el proceso de su experiencia puede ser identificada como el
cerebro que habria maquinado todo eso. Entonces el precedente historico esta ahi,
rodeado de casualidad, pero cargado de un significado enteramente necesario para
quien vio transformada por €l su autocomprension normativa. Por este camino, la
idea hegeliana del «ardid de la razén» previene contra el descuido de la investigacion
empirica en las ciencias sociales y plantea un sentido practico muy preciso de los
estudios historicos, a saber, poner a disposicion las siempre escasas experiencias de
mediacién social. La historia de los derechos fundamentales es la historia de las
luchas sociales por su reconocimiento legal, y buena parte del sentido juridico de
estos derechos depende de la memoria de esas luchas, alimentada por la expetiencia
actual de formas no superadas de esos mismos o semejantes conflictos.

En lo que sigue, recorreré algunos pasajes de la Introduccion a la Filosofia de la
historia para mostrar, comparandolos con otras obras de Hegel, como es posible
interpretar en el sentido del «ardid de la razén» la concepcion hegeliana de la accion,
el derecho y el Estado.

1. La razon mediante las pasiones

Se suele denigrar a las pasiones y restarles mérito a las personas, incluso descalificar-
las, sefialando que actan por interés. Las pasiones son vistas como el lado malo del
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hombre, el estado en que las circunstancias lo dominan y él se hace siervo de fuerzas
oscuras. Contra esta difundida manera de pensar, Hegel sostiene que «nada grande
se ha hecho en el mundo sin pasiéon» (I”PhGe 38). No se refiere principalmente al
entusiasmo idealista, sino a la multitud de las motivaciones privadas que confluyen
en fuerzas sociales y politicas. El admite que la nobleza, la benevolencia, la virtud,
también se mezclan en los grandes procesos, pero niega que lleguen a ser significati-
vas en la historia mundial. Es posible mostrar cémo esta realizada la razén en los
individuos virtuosos y en sus hechos, pero los efectos de estos se extienden muy
poco, no alcanzan a determinar las condiciones de vida del género humano. «Las
pasiones, en cambio, las metas del interés particular, la satisfaccion del egoismo, son
lo mas poderoso; su poder consiste en que no respetan ninguna de las barreras que
el derecho y la moralidad quieren ponetles, y en que estos poderes naturales estan
mas cerca de los hombres que la artificiosa y tediosa disciplina que conduce al orden
y la moderacion, al derecho y la moralidad» (I"PhGe 34). En otras palabras, la expe-
riencia de autodeterminacion mas espontanea y mas frecuente, la que esta al alcance
de cualquiera y puede convencer al sujeto privado de que en él empieza la transfor-
macién del mundo, es el logro de los propésitos individuales. Las pasiones no serfan
tan poderosas si no fuera porque efectivamente logran coordinar las acciones. Trans-
formadas en intereses comunes, se infiltran en los sistemas de normas vigentes, los
desvirtuan y los echan a perder. Asi entran en decadencia las creaciones politicas
mas espléndidas, se pierden tradiciones, idiomas, pueblos, naciones enteras desapa-
recen. Pero los retratos afiorantes de la virtud perdida no son verdadero conoci-
miento histérico. Se pueden escribir extensas obras sobre esas viejas glorias que el
egoismo traicion6, monumentos imponentes, conmovedores, sin hacer el menor
aporte a la comprensién de la historia.

Empezamos a comprender, en cambio, la conexién histérica de los aconteci-
mientos cuando percibimos el aspecto productivo de las acciones interesadas. En
ellas, segin Hegel, no hay solo egoismo, sino también conviccion. Quien se entrega
a la accion se hace una imagen de lo que esta haciendo y pone en ello su personali-
dad, se identifica con ello como su propésito, lo que decimos en castellano: «se
empefa». Hegel dice: «no solo esta interesado, sino interesado en ellow (1'PhGe 37).
De modo que, cuanto mds enfatiza el individuo la necesidad de que la accién corres-
ponda a su derecho, su opinion, su ventaja personal, etc., tanto mas irrestrictamente
se entrega a ella y pone su vida como medio para que la accién llegue a su resultado.
Si bien la accion puede tener multiples resultados, lo importante para el individuo es
que entre estos se halle el que ¢l eligié como meta. No debe sorprender entonces que
precisamente en la época moderna, «donde los hombres son menos atraidos hacia
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algo por la confianza y la autoridad, y antes bien dedican una parte de su actividad a
una causa por su propio entendimiento, conviccién independiente y parecer favora-
ble» (I"PhGe 37), precisamente en esta época, pues, los hombres se pongan a dispo-
sicién mas enteramente como medios de un acontecer que los sobrepasa.

La generalizacion de las motivaciones particulares en la forma de intereses legi-
timos, es decir, sustentados mediante razones, no es para Hegel el triunfo del relati-
vismo ni el fin de la historia, sino, al contrario, es el momento en que la infinidad
concreta de las situaciones humanas es ganada como medio del saber histérico uni-
versal. Hubo en la antigliedad un hombre que fue elegido por los dioses para alcan-
zar el poder mas brillante, el prestigio mas grande del valor y la inteligencia humana,
Edipo, el tirano, quien al mismo tiempo que se elevaba fue cometiendo las mas
atroces profanaciones contra las mas elementales leyes. Esa paradoja divina sirvié de
ejemplo tragico en la democracia ateniense y en el mundo antiguo, pero su lenguaje
poético se ha vuelto oscuro en tiempos mas historicos. Pero el poder de lo universal
para revelarse por medio de su contrario se ejerce ahora con medios més amplios, a
través de la vida no ya profanadora, sino enteramente profana de las multitudes
guiadas por pasiones que se pretenden absolutamente legitimas. Esta tirania del mundo
es el espectaculo de la sociedad civil globalizada, en la cual todos trabajan, sin saber-
lo, para desplegar en todos sus extremos la verdad que la razén recoge: «El interés
particular de la pasion es pues inseparable de la puesta en practica de lo universal;
porque es a partir de lo particular y determinado, y de la negacién de ello, que lo
universal resulta. Es lo particular lo que se traba en la lucha y una parte de ello es lo
que se aniquila. No es la idea universal lo que se expone al enfrentamiento, la lucha
y el peligro; ella se mantiene en el trasfondo, sin ser atacada ni dafiada. Esto se llama
el ardid de la razén: ella hace actuar a las pasiones en su lugar, de modo que aquello
mediante lo cual ella se pone en la existencia es lo que resulta castigado y sufre
danos. Pues es la apariciéon la que tiene una parte nula y una parte afirmativa. Lo
particular es casi siempre infimo frente a lo universal, los individuos son sacrificados
y entregados al enemigo. La idea no paga consigo misma el tributo de la existencia y
de la fugacidad, sino con las pasiones de los individuos» (IVPhGe 49).

Es inevitable en nuestra situacién, al final del siglo XX, sentir rechazo ante
cualquier discurso que pretenda legitimar histéricamente el sacrificio de seres huma-
nos. Obviamente, el texto de Hegel no se deja confundir con algo asi. El ardid de la
razén consiste en, por un lado, no negar el derecho de cada uno a participar con su
ingenio y sus aspiraciones, pero a su propio riesgo, en la exploracién de los limites de
la felicidad humana y, por otro, preguntarse al pie de todos y cada uno de esos
destinos mundanos cual es la libertad que nos corresponde. No son tiempos para
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dar la espalda al pasado, como si no hubiera nada que aprender del inmenso sufti-
miento que nos antecede. El ardid de la razén es permitir que las personas vivan sus
pasiones y hacer comprender luego las condiciones universales de la accion humana
mediante la consideracién del poderoso acontecer historico que solo las pasiones
desencadenan. Ese acontecer devora a las pasiones mismas, le quita realidad a lo
arbitrario que pretendi6 hacerse valer como tal, pues sume en el cauce de la necesi-
dad a la diversidad de posibilidades dentro de la cual el arbitrio juega sus cartas. Pero,
segun Hegel, la necesidad histérica no toca a la dignidad del hombre, no tiene poder
sobre ella porque ella no se mide por la fortuna de un logro ni queda mezclada con
los intereses. La religiosidad de un campesino, la libertad interior del hombre con-
centrado en relaciones muy sencillas, el «<hogar del queren» (I"PhGe 54) donde arde la
conciencia de la culpa o la inocencia, eso vale tanto como los elaborados ideales de
una vida culta y no esta expuesto a desengaifios. Con esto queda dicho también que
la historia, en especial la moderna, que es la mas dindmica y mas propiamente hist6-
rica, no tiene la dltima palabra sobre el espititu. Su razén se destaca sobre el trasfon-
do de una prehistoria tragica en y por si espiritual, donde el mensaje de la historia
moderna se encuentra ya contenido.

Quiero pasar a mostrar las ventajas que puede traer para la lectura de la Filosofia
del derecho el tener presente esta dindmica. En «el ardid de la razén» estd presupuesta
la concepcidn dialéctica de la voluntad que se presenta en la Introduccién a la Filoso-
Jfia del derecho. Segin esta concepcion, la universalidad abstracta que caracteriza a la
primera determinacion de la voluntad tiene que dar paso a la particularizacion de la
voluntad en un segundo momento, porque solo asi la voluntad se realiza, siendo el
querer de alguien; pero la verdad de ambos momentos estd en un tercero, el de la
singularidad, en el cual se concretiza la universalidad de la voluntad al incluir las
relaciones particulares que el segundo momento destaco. Esta triada ha sido leida
poniendo énfasis en el desenlace, porque se sobreentiende que la universalidad con-
creta o singularidad es el elemento conceptual de que estd hecha la teoria de Hegel,
en especial el concepto de eticidad. Como si se tratara de una investigacion trascen-
dental, en la que lo principal es definir categorias, se ha creido a veces que Hegel
simplemente subsume o incluye lo particular en lo universal concreto, y que esa mala
mezcla serfa, segun Hegel, lo que habilita al concepto de eticidad para aplicarse a
leyes e instituciones sin menoscabar la particularidad, como quien dice: si figura en
la tercera parte de la Filosofia del derecho, entonces contiene ya resueltos y superados
todos los problemas que la particularizacion de la voluntad plantea. Quiza esta lectu-
ra simplificadora haya sido provocada en parte por el estilo de manual en que esta
escrita la Filosofia del derecho. Sea como fuere, la dialéctica de la voluntad cobra otro
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aspecto si volvemos a ella desde los pasajes de la Filosofia de la historia que ahora
comentamos.

Desde el punto de vista del «ardid de la raz6n» se destaca en la Filosofia del derecho
el problema del transito entre la particularidad y la universalidad concreta y aparecen
detalles que lo explican mas profundamente: «Es propio de la arbitrariedad que el
contenido no esté destinado a ser el mio por la naturaleza de mi voluntad, sino por
casualidad, soy pues igualmente dependiente de ese contenido y esta es la contradic-
cién que yace en la arbitrariedad. El hombre comun y corriente cree ser libre cuando
se le permite actuar arbitrariamente, pero justamente en la arbitrariedad se ve que él
no es libre» (Rph § 15 Zusatz). La voluntad particularizada como arbitrio pierde el
sentido racional de querer lo necesario y se contenta con elegir entre posibilidades.
Luego, por pensar que puede desear mas alla de toda condicion, se entrega en cuer-
po y alma a la casualidad. Lo asombroso es cémo esta errancia se convierte en el
medio de la determinacién de la voluntad racional. Hegel afirma que no es posible
ejercer la voluntad racional sin decidirse, en el sentido de tomar parte en la finitud y
permitir que ella entre en la propia determinacion. «En la voluntad comienza la
finitud propia de la inteligencia» (Rph § 14). En la voluntad esta aquella finitud en
que lo meramente posible se reconoce como casualidad real, contingencia que es
vano negat, porque de hecho ocupa cierta parte de nuestras vidas, frente a la cual sin
embargo se distingue claramente lo necesario como la esencia del querer. Los hom-
bres que se deciden se exponen, conscientemente o no, al poder de la casualidad,
entre cuyos efectos sobresale luego, a los ojos de la razén, la unidad necesaria de los
acontecimientos que explica algunas posibilidades como necesarias y destruye la
apariencia de la casualidad absoluta.

2. La concepcion tragica de la accion

El «ardid de la razén» muestra que el aprendizaje de la condicionalidad universal esta
mediado inevitablemente por el sufrimiento. Pero a diferencia de la tragedia de Edi-
po, donde el aprendizaje es hecho principalmente por el mismo que ha causado y
padecido el sufrimiento, en la historia la conexion necesaria entre el saber y el dolor
no es ya un dolor, sino solo un saber. Sabemos que los tiempos en que estuvieron en
juego las fronteras —tanto las fronteras politicas entre los Estados, como las juridi-
cas entre los distintos poderes sociales y culturales— no han sido tiempos felices. Y
estamos en deuda con esas vidas arriesgadas y perdidas, porque en ellas se ha mos-
trado nuestra ley. «La historia del mundo no es el terreno de la felicidad» —dice
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Hegel— «os periodos de felicidad son hojas vacias en él; porque son petiodos de la
concordia, en los que falta la contradiccién» (IVPhGe 42). No hay que ver en esto una
apologia de la guerra. Mas bien, es consecuencia de la generalizacion filoséfica del
punto de vista desde el cual se cuestiona el actuar con respecto a sus efectos.

Este cuestionamiento implica una concepcién de la accién que podemos llamar
tragica en atencion a las fuentes de donde la tomé Hegel. Decimos que cuando
alguien pretende legitimar sus actos como intereses personales, esta ejerciendo el
derecho a la arbitrariedad de los fines que la idea misma de derecho garantiza. Las
acciones arbitrarias se caractetizan, como ya lo vimos, por elegir entre varias posibi-
lidades sin dar justificacién de ello, es decir, toman lo posible como tal, no porque
sea necesatio. Pero en su desenlace, con frecuencia violento, se muestra que lo elegi-
do no fue una mera posibilidad, sino que se encontraba en conexién necesaria con
implicancias no visibles al momento de la eleccién. Esto puede expresarse también
de otro modo: la meta aparente de la accién, vigente al momento en que fue em-
prendida, contenia de antemano una finalidad oculta, hacia la cual el sujeto de la
accion se ha dirigido sin saberlo, mientras crefa dirigirse a la meta consciente.

El primer texto de Hegel en ¢l que tenemos una version completa de esta con-
cepcion de la accion es la parte de la Fenomenologia del espiritu dedicada a «a accioén
ética» en el capitulo VI, «El espiritu». Alli se gana esta perspectiva a partir de una
interpretacion de la tragedia griega, en especial Edipo rey y Antigona de Séfocles.
Ahora nos encontramos ante una teoria de la razon historica que se remite a dicha
concepcion tragica de la accion. En la Filosofia de la historia recurre Hegel directamen-
te a ese punto de apoyo: «En la historia mundial resulta mediante las acciones de los
hombres algo muy distinto de lo que se proponen y alcanzan, de lo que inmediata-
mente saben y quieren; realizan sus intereses, pero con ello se produce también algo
que va mas alla, lo cual yacfa ya interiormente en aquello, pero no estaba en su
conciencia ni en su intencién» (I7PhGe 43). Aun cuando entre lo realizado se en-
cuentre precisamente lo que querian, ello aparece unido a otras realizaciones que no
pueden ser negadas como consecuencias de la misma accion. La accién resulta en-
tonces tanto mas reveladora cuanto mas debilitada queda en el resultado la meta
consciente al lado de la conexién rigurosamente necesaria en que aparece el resulta-
do no querido. En la accién reveladora el deseo queda satisfecho, la pasiéon consu-
mada y, sin embargo, estos méviles inmediatos, vividos al principio sin duda ni con-
tradiccion, quedan atrapados al final de la accién en una red de condicionamientos
que les quita su pretendida pureza.
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En la Fenomenologia, 1a accion ética esta precedida por un estado de sélida con-
fianza del individuo en la ley que le ha sido dada naturalmente junto con su existen-
cia. Pero el mundo ético originario que se presenta aqui, interpretando la eticidad
griega mediante la tragedia, estd regido por dos leyes que se complementan en la
practica miticamente consagrada. Es decir, ambas leyes, la de la pertenencia al Esta-
do vy la del lazo de sangre, coexisten armoniosamente en un contexto ceremonial en
que ninguna de ellas es afirmada conscientemente como ley ni pretende hacer valer
por si sola los actos. En la integridad de la confianza con que cada uno sabe su ley
estd oculto sin embargo el riesgo de enfrentar sin reparo a quien la desconozca. El
individuo ético se enfrenta entonces al agresor sin saber que este representa a otra
ley del mismo mundo. En ese momento el héroe «bebe del agua del olvido» y queda
decidido, es decir, junto con su ideal carga con su finitud y entra en el flujo de la
necesidad que lo conduce, fiel a su destino, hasta las ultimas consecuencias. A esta
necesaria consolidacion del caracter ético frente a los desafios le llama Hegel aqui «el
derecho del sabem. Pero este mismo derecho de atenerse a lo que se sabe y llevar la
accién fundamentada hasta el final se invierte de golpe en una claridad contraria,
atroz y deslumbrante, que destruye el caracter cuando le da por fin la verdadera
comprension. El hombre decidido ha destruido el lado oculto de su propia vida y
ahora recién comprende entero, en toda su complejidad, lo que antes crefa saber en
pureza. El saber tragico no provee ya mas una legitimacion absoluta. Ninguna de-
fensa de la pokis puede justificar una falta contra la otra ley, la del respeto sagrado a los
lazos particulares, ni viceversa.

Con la pérdida tragica del mundo ético empieza el mundo histérico en el que la
razon recoge el contenido positivo de los desenganos. Asi quedan a la vista, al alcan-
ce de los conceptos, los contextos normativos en que estamos comprendidos. Se ha
perdido la confianza mitica en los poderes éticos mas elementales, pero la capacidad
del individuo para empefarse en sus acciones se reproduce mediante el derecho, es
decir, en el elemento conceptual. Volviendo a la Filosofia de la historia, leemos que el
contenido de las metas particulares «esta enhebrado por determinaciones universa-
les y esenciales del derecho, el bien, el deber, etc» (I"PhGe 44). El poder de la re-
flexién individual para elevar al nivel de derecho legitimo un deseo arbitrario no
debe subestimarse. Los intereses son poderes éticos que, aun habiendo surgido de la
reflexion y la discusion, pueden abarcar la conciencia practica del individuo tan inte-
gramente como la confianza originaria que el hombre antiguo tenfa en la autoridad
divina del cetro y de la sangre. Sin embargo, la raz6n puede penetrar en los intereses
y distinguir su contenido necesario de su envoltura casual con tanta claridad como lo
ha hecho en el desenlace tragico de la eticidad antigua. Para realizar sus intereses, los
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hombres necesitan coordinar sus acciones, lo cual implica, mas que condicionar
exteriormente las actividades de los otros, compartir convicciones. La presién que
puede ejercerse mediante el condicionamiento fisico es limitada y bastante casual. La
conviccién compartida, en cambio, aprovecha la inventiva y la iniciativa del otro. No
se podria comprender el extraordinario desarrollo del poder tecnolégico y politico si
no tomaramos en cuenta la capacidad de movilizacion y articulacion de esfuerzos
relativamente independientes. Tal capacidad de coordinacién de acciones se desplie-
ga cuando cada individuo, motivado quiza por sus pasiones o lo que fuere, idealiza
sus metas como derecho y se dispone a trabajar por el logro de este aspecto universal
de su persona. Entonces trabaja, es decir, asume, a costa de su limitado tiempo de
vida, las circunstancias contingentes, lidiando él con las aristas de la materia con tal
de realizar su voluntad como necesaria.

Los obstaculos que ponen el espacio y el tiempo a la voluntad son infinitos en el
mal sentido de que son innumerables. Si la voluntad es real y le otorga un significado
liberador a la experiencia, es porque denuncia la mala infinitud de la materia como lo
que es: mera infinidad, enjambre de posibilidades carente de ley y de razon. La reve-
lacion de las leyes no podemos esperarla del tiempo. La comprension de ellas jamas
nos sera dada por la naturaleza, no esta en los datos. Por decirlo con una imagen, el
fuego del trabajo y la sociedad se enciende con el pedernal de la voluntad que afirma
los fines necesarios del acontecer. Las afirmaciones universales de la voluntad son
las leyes. Estan presentes en la accién individual como pretensiones de validez, como
razones que respaldan un propésito, aunque no esté del todo claro para el individuo
que actua cual es el contenido de su accion que corresponde plenamente con la
necesidad inherente a la ley, es decir, con la unidad no contradictoria del sistema de
las leyes. En resumen, la ley es substancial y el conocimiento de su necesidad debe
ser distinguido de las formas casuales de acceder a él. Segin Hegel, esta idea ya
estaba presente en los versos de la Antigona de Séfocles que €l cita en la Fenomenologia,
refiriéndose a la ley verdadera:

«No acaso ahora ni ayer, sino por siempre

vive ella, y nadie sabe cuiando habra surgido».

A estos quisiera asociar yo ahora unos versos que dice el coro de Edjpo rey:
«Las leyes nacen solo en la casa de los dioses.
No las engrendra un mortal cuerpo humano.
El olvido no logra adormecerlas.
En ellas vive un gran dios que no envejece».
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3. El derecho y el Estado como ardides de la razon

Ya en el Prologo de la Filosofia del derecho se anuncia que su objeto de investigacion no
es fruto de ciertos progresos de la humanidad, sino de una idea que esta actuando
desde el inicio de la historia: «lLa verdad sobre el derecho, la eticidad, el Estado es tan
antigua como su presentacion publica y su conocimiento en las leyes publicas, la
moral publica y la religion» (Rph). Lo importante en este estudio es, segun Hegel,
llegar al contenido racional de las leyes y no quedarse en lo dado, o sea en la legitimi-
dad que pretenda conferir a las leyes la autoridad de un Estado, el acuerdo entre las
personas, o bien la vivencia interior. Esta definicion metafisica del marco de la inves-
tigacion esta lanzada directamente contra la patética imagen kantiana de una huma-
nidad que va buscando su verdad concreta de manera empirica a lo largo de la histo-
tia, como si, por ejemplo, solo pudiéramos ejercer la ciudadania a conciencia el dia
en que lograramos integrarnos a un Estado cosmopolita, etc.

Lo racional es para Hegel, al contrario, hacerle notar al individuo que se decide
a ejercer ahora un derecho que con ello estd haciéndose cargo de mucho mas que de
su bienestar privado.

La idea de la substancialidad de las leyes es, aparte de una idea metafisica, la
estrategia clasica para involucrar activamente a los individuos en el trabajo dentro de
una sociedad orientada a realizar la libertad de cualquiera. Tan pronto un individuo
pide el reconocimiento para sus acciones y exige ser tratado como persona, estd
tomando distancia de los meros impulsos que también pueden haberlo llevado a
actuar, estd renunciado a la simple naturalidad, al instinto, para afirmar la razén
como su verdadero fundamento. Hegel se refiere a la exigencia de purificarse de los
impulsos casuales y su expresion no puede ser mas estratégica: «Lo verdadero de
esta exigencia indeterminada es que los impulsos existan como el sistema racional de
las determinaciones de la voluntad; captarlos asi, a partir del concepto, es el conteni-
do de la ciencia del derecho» (Rph § 19). La presentacién critica de las relaciones
practicas consiste pues en revelar el orden ético que ya esta realizado en ellas, distin-
guiéndolo de lo meramente casual que también se realiza mediante la accién. Se dira
que sobrecargar asi de significado un punto de partida individual es una tipica estra-
tegia ideolégica. Se preguntard con qué derecho el filésofo pretende ensefiarle al
duefio de una accién cuil es el verdadero significado de esta. Pero las observaciones
de este tipo, més que una aclaracion, estan pidiendo que se abandone la discusion
sobre el sentido de los actos. Cuando hablamos de acciones, nos referimos a hechos
de la voluntad, y si decimos voluntad, queremos decir un querer libre, necesario por
si mismo y no por circunstancias dadas. Estas definiciones pueden tomarse como
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sintomas de una metafisica de la voluntad que mistifica las relaciones humanas, etc.
Lo cierto es que contienen en su mutua determinacién un tejido de cuestionamien-
tos, elaborado a lo largo de la historia de la filosofia practica occidental, que son muy
valiosos para hacer plausible el punto de vista universalista en los diversos casos,
niveles y esferas de la sociedad moderna. La metafisica hegeliana de la libertad es una
estrategia argumentativa para hacer plausible en la fragmentada sociedad moderna la
ética del respeto universal e igualitario a todo ser humano.

Para terminar voy a indicar a grandes trazos como opera esta estrategia de plau-
sibilizacion a lo largo de la Filosofia del derecho. El punto de partida ya lo hemos pre-
sentado brevemente. Estd en mostrar, mediante las definiciones de derecho y volun-
tad, las tareas de discusion racional que asume todo el que actda. Luego la idea de
persona pone énfasis en que la justificacién de una voluntad como individual, aun
cuando admite como posibles méviles a la arbitrariedad, los instintos y las apeten-
cias, consiste principalmente en que aquella es infinita, universal y libre (§ 35). Los
actos de la persona son definidos en lo que sigue de tal forma que su enjuiciamiento,
desde el punto de vista de la totalidad de las relaciones humanas, sea ineludible.

Es en la esfera de la eticidad, es decir, de las instituciones en que se organiza la
vida privada y publica, donde las mutuas dependencias dan a conocer sus rigores
como las condiciones formativas de la libertad individual (§ 145). Asumirse miem-
bro de una familia, colaborador en un trabajo o ciudadano de un Estado es tomar
parte en el juego de una institucién que exige renunciar a los aspectos casuales de
esta participacion y adecuarse a las relaciones necesarias en que uno se encuentra
(§ 150). No obstante, esto se hace bajo la forma de la ley, la cual otorga a cada uno
el derecho a disefiar sus propias estrategias y a constituir, por lo tanto, grupos de
poder a partir de la actividad particular.

El proceso de integracién del individuo a la unidad racional de la eticidad em-
pieza en niveles donde parece posible fundamentar las acciones con reflexiones,
como en el derecho abstracto, o con sentimientos, como en la familia. En estos
niveles iniciales apenas hay conciencia de la unidad necesaria que hay entre las accio-
nes iniciadas en ellos y los niveles superiores de accion. El derecho abstracto expeti-
menta sus fronteras en el delito, y la familia, en su propia disolucién. Pero mas
adelante el proceso de integracion lleva al individuo hacia niveles donde el contraste
entre principios normativos es cada vez mas intenso y sin embargo la institucién no
sufre, sino vive de eso. En la sociedad civil, y aun mas netamente en el Estado, el
individuo tiene que acostumbrarse a interpretar los conflictos de intereses como
medios en que se reconoce la razén constitutiva de las relaciones entre personas.
Cuando un individuo se ha integrado a estos niveles, queda del lado de los que
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sostienen y desarrollan la definicion idealista, y por ello estratégica, del derecho; usa
esta definicién para coordinar las acciones interesadas que tienden a fragmentar su
entorno social, las enjuicia y las libra de arbitrariedad al caracterizarlas con concep-
tos normativos, al mismo tiempo que las estabiliza dentro de ciertos limites, dejando
existir como casual en ellas todo lo que corresponde al derecho de sus esferas.

La mas grande idea de Hegel en este sentido es la separacion de sociedad civil y
Estado. Mientras esta separacion no se consigue, la esfera de la legislacion, que juzga
sobre lo particular desde la autonomia del Estado, permanece confundida con la
esfera de la administracién de justicia, que estd centrada mas bien en la idea del
derecho. Si se les reconoce, en cambio, a las organizaciones sociales orientadas al
interés individual un ideal propio, a sabet, la justicia, o bien el desarrollo y la conser-
vacion del sentimiento de tener derechos en cada individuo, entonces estas organi-
zaciones quedan racionalmente motivadas y se integran a la bisqueda de la unidad
de los intereses de los individuos con el poder del Estado bajo la forma de la ley.
Pero el espacio donde se practica el ardid de la razén de manera mas intensa y
completa es una institucién del Estado: el Parlamento, donde los miembros del go-
bierno y los representantes de la sociedad civil ponen los intereses de ambos lados
—Ia autodeterminacién colectiva que sustenta al Estado y la autodeterminacion
individual que anima a la sociedad civil— bajo el punto de vista de la ley. A fin de
cuentas, segin Hegel, «la constitucion es esencialmente un sistema de mediacién»
(§ 302 Zusatz).
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Entre los conceptos con que Hegel explica los aspectos practicos de la conducta y la
vida hay algunos que oscilan extrafiamente en su significado. Esto ocurre en particu-
lar a propésito de términos que el filésofo usa repetidamente, pero en contextos
diversos, y que en la obra forman parte de escritos temdtica y temporalmente distan-
tes entre si. El manejo discursivo y las varias funciones de estos conceptos en la
teorfa son una amenaza para su unidad; es dificil integrarlos coherentemente por la
diversidad de sus aplicaciones. Solo me refiero aqui a significados que exhiben cam-
bios que obviamente no son el producto de su desarrollo dialéctico.!

Voy a examinar el variable significado y la cambiante funcién discursiva de «ne-
cesidad», esto es, de la carencia de algo que, sentida por los hombres, tiende a provo-
car una actividad destinada a suprimir aquella sensacion. Las necesidades (Bediirfpis-
se) poseen vastas consecuencias, de acuerdo con Hegel, para el desarrollo de los
seres menesterosos en general; en el caso de los hombres, tanto su individualizacién

! Ademis del concepto de necesidad (Bediirfuis), que investigamos aqui, el concepto de estamento
(Stand) o clase, entre otros, presenta oscilaciones de sentido dignas de un examen critico.
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como su existencia en la sociedad y en la historia estin condicionadas por necesida-
des. Tales necesidades son tratadas por el fil6sofo, en primera instancia, como ingre-
dientes esenciales de los intercambios practicos del organismo natural con su entor-
no natural. Pero las encontraremos, ademas, en tres coyunturas sistematicas adicio-

nales, que son:

1) las relaciones que tiene consigo el hombre en su proceso de convertirse en
sujeto consciente y autoconsciente; en particular, a propésito del desarrollo de
la voluntad libre;

2) enla caracterizacion de las «personas concretas» que integran la sociedad civil y
en las relaciones que estos particulares mantienen entre si, y

3) como factor eficaz del progreso de la convivencia politica en la historia y en
varias otras funciones historicas.

Las conductas animales y humanas, el proceso del desarrollo psicolégico, la
génesis de la libertad, las actitudes sociales, las actividades mercantiles, politicas ¢
historicas que sirven de contextos a las necesidades son relaciones practicas. Pero
este rasgo comun entre ellas no es suficiente para abarcar las diferencias entre los
varios usos de «necesidad». Tales usos son, en parte, proyecciones meramente anal6-
gicas y no justifican ni las oscilaciones del «concepto» ni las varias funciones que
«necesidad» desempefia en la exposicion filosofica.

La relacion practica o real de los organismos vivos con la naturaleza en torno co-
mienza con una divisién que ocurre en el propio organismo, segun Hegel; tal divi-
sion incausada le proporciona al viviente el sentimiento de una exterioridad que por
una parte, en cuanto otra que €l, lo niega, mientras que por otra parte le ofrece la
oportunidad de una relacidn positiva consigo mediante lo otro, que es lo contrario de aque-
lla negacién. Este esquema, con ayuda del cual Hegel aborda la cuestion de las llama-
das necesidades animales, implica una doble negacion: primero, la que opera la esci-
sién en el ser vivo que experimenta la alteridad; luego, la que niega la alteridad de lo
otro consumiéndolo o usindolo y que, en cuanto negacion de la negacion, restable-
ce la unidad que el apetito habia escindido. Este esquema pone primero al ser vivien-
te en contradiccion consigo. «El instinto en general, el moverse intimo propiamente
tal [...] no es otra cosa que ser algo en si mismo [lo que es] y, en uno e idéntico
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sentido, ser la carencia, la negacion de si» (WW IV 547).2 Solo los seres vivos son
capaces de sentir la carencia o necesidad de algo, esto es, de soportar la contradic-
cién entre lo que son y lo que, siéndoles necesario o sentido como suyo, esta fuera de
ellos, separado de lo que son (IWW IX § 359). El proceso de la vida «se inicia»,
sostiene el filésofo (WIW IV 256), «con la necesidad (Bediirfnis), que es el momento
primero en que lo vivo se determina, poniéndose de esta manera como negado y por
eso en relacién con la objetividad indiferente que es lo otro contra lo vivo». Repare-
mos en que en el organismo necesitado ya es posible ver, segin el analisis de Hegel,
al embrién del sujeto, o la forma primordial de la subjetividad, por la presencia
determinante de la negacion que escinde a la unidad en dos que se oponen entre si
como lo mismo y lo otro y fundan la posibilidad de la relacién consigo mediante la
alteridad. La explicacién filosofica echa mano, aqui, de un esquema que, no proce-
diendo de lo explicado, que es naturaleza animal, solo puede ser un préstamo toma-
do de la experiencia humana.

Gracias a la varia fecundidad de lo negativo, la necesidad de los seres vivientes
es determinada, esto es, carencia de algo especifico. Ya en sus formas mas elementa-
les o puramente instintivas, los impulsos tendientes a suprimir la division del orga-
nismo activo y la naturaleza en torno, como el deseo, el apetito y la necesidad, po-
seen una direccion hacia cierto fin que, por un lado, saciaria tales impulsos y, por el
otro, eliminarfa esos modos de contraposicién determinada del organismo y el me-
dio natural. ¢Cémo es posible atribuirles tales posibilidades a los impulsos animales
aunque no entrafian todavia una conciencia de fin? (WIW IX § 360). Aunque este
elemento de la conciencia de lo necesitado resultara esencial para el concepto de
«necesidad humana», en lo que Hegel llama «necesidad natural» o «animal» falta,
como es obvio, la conciencia de objeto.

Para comprender cémo el concepto de «necesidad» llega a abarcar tanto a la
menesterosidad humana como a la animal a pesar de las considerables diferencias
que las separan segin el propio Hegel, debemos tener en cuenta la explicacion
hegeliana del instinto, que lo dota de intima espontaneidad o capacidad de escindir
al organismo natural en dos sin depender de un estimulo externo (WW X § 473).
En sus formas mas simples y limitadas la vida es instinto capaz de ponerse en

> Hegel, G\V.E, Samtliche Werke. Jubilinmsansgabe in swwanzig Banden, edicion de Hermann Glockner,
Stuttgart: Frommann, 1952, citadas aqui como WW seguido del volumen en nimeros romanos y
de la pagina o el pardgrafo (§) en aribigos. Todas las traducciones de las citas al castellano son
mias.
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movimiento por si solo y de determinarse inmediatamente (WIW 111, 1 § 5). Pero
tales determinaciones no son, para comenzar, sino internas y precisan de la acciéon
para darse realidad exterior o existencia (WW 111, I §§ 4-5), sostiene Hegel en la
Propedéutica. A nosotros nos interesa comprobar que el instinto solo puede ser
asimilado a la experiencia consciente de la necesidad si se lo dota de autodinamis-
mo y autodeterminacion. De este modo el animal, aunque sumido enteramente en
el seno de la naturaleza, es ya la inocente prefiguracién de la praxis libre de que es
capaz el sujeto que, habiendo superado la naturaleza, de acuerdo con Hegel, se ha
situado en la sociedad y en la historia universal (Trieb y Bediirfnis: WW VIII 415;
XVI 234-5).

Hegel dejara establecido que la constitucion del sujeto consciente, esto es, de
aquello que puede soportar la contradiccion de si y de lo otro enfrente mas alla de
mi, ha de pasar por la experiencia consciente de la necesidad. «Una realidad que es
capaz de poseer en si la contradiccion de si misma y de soportarla, es el sujeto» (W
IX § 359). El sujeto sera el que propiamente siente la necesidad de un objeto especi-
fico, posee la representacion de lo que lo satisfaria y experimenta el deseo de supri-
mir aquel sentimiento de carencia mediante las conductas de las que depende la
satisfaccion de su necesidad. Pero en un nivel puramente instintivo la explicacién de
la relacion practica que Hegel ofrece es mucho mas oscura y menos articulada. La
presenta, en efecto, como un sentimiento dirigido hacia lo que limita exteriormente
al organismo animal poseido interiormente (WIW1I1, 1 § 5) de una tendencia a supri-
mir tal sentimiento de alteridad (W IX § 359, ¢ 357). De manera que necesidad,
sentimiento de alteridad, tendencia y deseo dirigido contra aquel sentimiento for-
man un nudo de relaciones cuyos ingredientes son dificiles de separar. Esta indistin-
cion afecta gravemente, me parece, a la nocién de «necesidad animal», confundida
como esta principalmente con «nstinto» (Instinkt); con «tendencia» (Trzeb) y con «ape-
titon (Begehrungsvermagen). El andlisis de «necesidad humana» puede, en cambio, dis-
tinguir entre ellos.

El alma natural, afirma Hegel en la Enciclopedia de las ciencias filosificas (WW X
§ 391), no es todavia sujeto en el sentido propio de este término; pues el sujeto se da
y depone libremente sus contenidos, propésitos y objetos y sabe que los mismos,
productos de su propia actividad, no constituyen obsticulos para sus operaciones ni
limitaciones para su manera de ser. Pero el alma natural no es, para comenzar, mds
que un existente singular caracterizado por determinaciones dadas, aparentemente
para €, sin su intervencion (1P VII § 11). Por eso, para el sentimiento de deficiencia
o falta, tales determinaciones del alma natural no son sino objetos o cualidades
naturales que lo definen y limitan, aunque el alma misma no se comporte respecto
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de ellas como si fuesen externas. Al paragrafo sobre la finitud que caracteriza al alma
natural, Hegel agrega la siguiente observacion.

Se puede designar al alma, frente al macrocosmos de la naturaleza en su conjun-
to, como el microcosmos en el cual aquel se condensa y consigue asi suprimir su
desparramo espacial. Las mismas determinaciones que aparecen en la naturaleza
externa como esferas libres que forman una serie de figuras independientes, quedan
reducidas en el alma a no ser sino sus cualidades [de esta].” [El alma]* se encuentra en
el medio entre la naturaleza, que ha dejado atris, por una parte, y el mundo de la
libertad ética que se abre paso a partir del espiritu natural, por la otra. Tal como las
determinaciones simples de la vida animica poseen en la generalidad de la vida natu-
ral su contrafigura desgarrada [en partes mutuamente externas], de igual modo, aquello
que en el hombre singular tiene la forma de algo subjetivo, de un impulso particular,
y que se encuentra en ¢l sin conciencia, como si fuese un ser,’ se desarrolla en el
Estado como un sistema de esferas diferenciadas de libertad [y llega a ser] un mundo
creado por la razén humana consciente de si (W X § 391).

El alma natural funciona como mediadora entre la naturaleza y la existencia
social; lo subjetivo se torna objetivo, lo propio del hombre singular se convierte en
una esfera de relaciones entre las diversas formas de la libertad establecida como
organizacion estatal. Pero ninguno de estos cambios afecta al concepto de necesi-
dad, que reaparece igual a si mismo en la Introduccion a la Filosofia del derecho, dedica-
da a exhibir el proceso de la voluntad que depone su naturalidad y se hace libte o
racional.

En sus lecciones sobte los elementos del derecho explica Hegel la comunidad
politica como la existencia de la voluntad libre que se ha convertido en un mundo

? Esto quiere decir que cosas como las diferencias de clima, el cambio de las estaciones del afio, las
diversas horas del dia, la diferencia entre el dia y la noche, entre otros sucesos naturales, corres-
ponden a oscuros ¢ incomprensibles movimientos y estados animicos en el alma natural. Los
animales y las plantas siguen viviendo en una estrecha simpatia con los aspectos y variaciones de
la naturaleza, pero los hombres se separan paulatinamente de ella, segiin Hegel, a medida que se
hacen libres y espirituales.

* Los corchetes cuadrados en las citas contienen palabras agregadas a los textos que las hacen mas
claras y comprensibles en castellano.

* Los deseos inarticulados, los prontos inexplicables, la inquietud permanente caracterizan a las
personas que carecen de propdsitos conscientes, de lucidez sobre sus posibilidades, de cultura
tedrica y practica. Solo encontrarin canales de expresion y conseguiran ligar sus emociones e
impulsos a actividades adecuadas en una comunidad libre y racional, que haya suprimido en buen
grado en su seno el desorden y la arbitrariedad, segin Hegel.
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social e histérico de caricter espiritual. La voluntad, tal como el alma natural, ocupa, al
comienzo de su desarrollo, una posicién intermedia entre la naturaleza y el Estado. Su
punto de partida esta situado en su modo incipiente de voluntad natural, donde la
voluntad posee todavia muchos de los rasgos que caracterizan al alma natural.

En efecto, la voluntad empieza por estar llena de un contenido impuesto por la
naturaleza que la ocupa como si ella no fuese més que espacio vacio. Las determina-
ciones «aparecen en la voluntad inmediata como un contenido dado inmediato; son
los instintos, apetitos e inclinaciones por los que la voluntad se encuentra determinada por
naturaleza» (IPW VII § 11). Pero como ella es, potencialmente, muy otra cosa que un
espacio que se deja invadir pasivamente por el variado tumulto de los impulsos, los
instintos, las emociones, los deseos y los apetitos, pronto comienza la actividad espe-
cifica de la voluntad frente a este contenido natural. Son tantas y tan variadas las
exigencias que su contenido natural quiere imponerle a la voluntad par