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VOCES

El tiempo y la dialéctica hegeliana*

Time and the Hegelian Dialectic
Traduccion de Javier Leiva Bustos

J. E. MCTAGGART

El presente texto es una traduccion del texto publicado eninglés por J. E. McTaggart en 1893
en la revista Mind, New Series, Vol. 2, n° 8 (Oct., 1893), pp. 490-504.






Una de las preguntas de mayor interés e importancia que se presentan
vinculadas a la filosofia de Hegel es aquella que se cuestiona acerca de
la relacion entre la sucesion de las categorias en la dialéctica y la sucesion de
acontecimientos en el tiempo. (Hemos de considerar que la compleja y con-
creta idea absoluta, en la que tnicamente se encuentra la verdadera realidad,
crece gradualmente en el tiempo debido a la evolucién de una categoria tras
otra? ;O debemos considerar la idea absoluta como eternamente existente en
su total completitud, y la sucesion de acontecimientos en el tiempo como algo
que no tiene parte en ningun sistema principal del universo?

La sucesion de categorias en la logica de Hegel no es, por supuesto, prin-
cipalmente una sucesion temporal. Pasamos de una a otra porque el recono-
cimiento de la validez de la primera requiere légicamente el reconocimiento
de la validez de la segunda. Al mismo tiempo, hay varias razones para acep-
tar la perspectiva de que una categoria sucede a la otra en el tiempo. Uno de
los hechos del universo que requiere explicacion es la existencia del tiempo; v,
a primera vista, parece que se podria dar cuenta de ello de manera simple y
satisfactoria por el desarrollo gradual de la nocién de puro ser a la de idea abso-
luta. De hecho, hasta cierto punto Hegel explica la historia situando los suce-
sivos acontecimientos bajo las sucesivas categorias.

Sin embargo, a mi parecer tal perspectiva es incompatible con el sistema.
En primer lugar, la teoria de que el tiempo es una realidad ultima conduciria
a dificultades irresolubles con respecto al inicio del proceso. En segundo lu-
gar, se debe sostener la idea absoluta como la presuposicion y el prius 16gico de
las categorias inferiores. Por consiguiente, una teoria que hace de la aparicion
de las categorias inferiores el supuesto de la aparicion de la categoria superior
no puede representar completamente la realidad tltima del proceso. Y, final-
mente, el lenguaje de Hegel parece estar decididamente del lado de la hipote-
sis de que la idea absoluta existe eternamente en su completa perfeccion, y que el
movimiento desde lo inferior a lo superior es reconstrucciéon y no construccion.
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J. E. MCTAGGART

Consideremos asi el primero de estos puntos. Evidentemente, Hegel afirma
que el universo es completamente racional. ;Podemos tomar como comple-
tamente racional un universo en el cual un proceso en el tiempo es una rea-
lidad fundamental? La teoria que tenemos frente a nosotros defiende que el
universo empieza con un minimo de realidad, correspondiente solo a la cate-
goria de puro ser. A partir de aqui se desarrolla por la fuerza de la dialéctica.
Gradualmente cada una de las categorias superiores se hace real, y esta evolu-
ci6n gradual de la completitud logica forma el proceso que constituye la vida
del universo. Todos los hechos de nuestro alrededor han de ser atribuidos a la
idea que se desarrolla gradualmente, de tal modo que cuando el desarrollo se
haya completado y la realidad se haya convertido en una encarnacién de la
idea absoluta, entonces el proceso culminara en la perfeccion. La espiritualidad
del universo, hasta entonces implicita, se habra vuelto completa y explicita.
Lo real sera completamente racional, y lo racional serd completamente real.

Acerca de esto debemos senalar que, en primer lugar, el proceso en el tiempo
por el cual la dialéctica se desarrolla a si misma debe considerarse como finito,
y no como infinito. Ni en la experiencia ni en el criticismo a priori podemos en-
contrar razén alguna para creer que realmente exista el tiempo infinito, o que
sea algo mas que una inferencia ilegitima de la infinita extensibilidad del tiempo.
Y si existiera, tampoco podria formar parte de una explicacion racional Gltima
del universo. Una regresion infinita, sea cierta o no, no es, desde luego, una so-
luciéon que satisfaga las demandas de la razon. Y, sobre todo, es imposible que
pudiera aceptarse como parte de la teoria hegeliana, dado que el tiempo infi-
nito seria el ejemplo mas so6lido posible del «falso infinito» de la agregacion in-
finita, el cual Hegel siempre condena como una mera burla de la explicacion.

Ademas, independientemente de esto, resulta claro que una serie infinita en
el tiempo no seria una encarnaciéon de la dialéctica; pues la dialéctica es, con
total rotundidad, un proceso con un principio y un fin, y cualquier serie que la
encarne debe tener también un inicio y un final. Si la dialéctica tiene algo de
verdad, no puede haber pasos previos al puro ser, como tampoco puede haber
pasos posteriores a la idea absoluta. El proceso debe comenzar en un punto fijo
y, por lo tanto, no puede ocupar un tiempo infinito.

Podemos suponer entonces que la teoria que imagina la dialéctica como
desarrollandose a si misma gradualmente considera esta como si lo hiciera en
un tiempo limitado. (Qué se sigue de esta hipotesis?

La primera dificultad que se nos presenta es que todo acontecimiento en
el tiempo requiere de un acontecimiento previo que lo cause. ;Gémo pode-
mos ser entonces capaces de explicar el primer acontecimiento de una serie
completa? El primer término, al igual que todos los demas, es un aconteci-
miento en el tiempo, es decir, que tiene un comienzo, antes del cual no exis-
tia. (Qué determind el cambio que lo trajo a la existencia? Fuera lo que fuese
lo que lo determiné, debe ser en si mismo un acontecimiento en el tiempo,
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EL TIEMPO Y LA DIALECTICA HEGELIANA

puesto que, si no tuviera un lugar definido en la serie temporal, no podria ex-
plicar su efecto al tener uno. Pero en este caso, ¢l mismo necesitara una causa
determinante, que también serd un acontecimiento, de modo tal que habre-
mos perdido nuestra serie finita con un comienzo definido y nos habremos
embarcado en una serie infinita, que, como ya hemos visto, no nos resulta de
ayuda alguna de cara a nuestro propésito actual.

Por otro lado, negar que el primer término de tal serie requiera una causa
determinante es imposible. Tal vez no sea imposible que nuestra mente se
forme la concepcién de algo de lo que otras cosas dependen, mientras que,
de esta manera, ello mismo no depende de nada; pero un acontecimiento en
el tiempo nunca podria ocupar tal lugar, dado que un acontecimiento en el
tiempo tiene siempre ante si un tiempo en el que no fue, y esta llegada a la exis-
tencia le priva de la posibilidad de ser autosuficiente. El tiempo, tal y como lo
expresa Hegel, es aquello que se encuentra fuera de si mismo. No tiene prin-
cipio de unidad o coherencia. Solo puede ser limitado por algo fuera de ¢él
mismo. Nuestra serie finita en el tiempo solo puede tener el inicio definido que
requiere por medio de un tiempo mas remoto y mas alld de ella. Fijar cual-
quier punto en el tiempo es implicar la existencia del tiempo en ambos lados
de aquel; por tanto, no puede aceptarse ninguin acontecimiento en el tiempo
como un comienzo definitivo. Pero, por otra parte, si se aceptase una serie fi-
nita como una explicaciéon definitiva, algin acontecimiento de este tipo ten-
dria que aceptarse como el comienzo tltimo.

Si aplicamos esto al problema particular que tenemos ante nosotros, encon-
traremos que la teoria segtn la cual la idea absoluta se desarrolla en el tiempo
nos aboca a una dificultad desesperanzadora. Supongamos que todos los fe-
némenos del universo han sido explicados como las manifestaciones de la idea
que se desarrolla gradualmente, y supongamos que cada una de esas manifes-
taciones de la idea ha demostrado ser la consecuencia logica de la existencia
de la manifestacion previa. Entonces, el hecho final y definitivo sobre el que
dependera nuestra explicacion sera que al principio de los tiempos la primera
de las categorias —la categoria del puro ser— se manifestd en la realidad. Y para
este hecho mismo se requiere una explicacion externa. De hecho, tal explica-
c16n no se requeriria para la deducciéon del universo a partir de la idea de puro
ser. S1 el sistema es correcto, las categorias estan tan inseparablemente conec-
tadas que la existencia de una etapa en el proceso dialéctico implica la exis-
tencia de todas, y la existencia de cualquier realidad, nuevamente, implica la
existencia de las categorias. De este modo, la categoria de puro ser puede de-
ducirse a partir de la existencia del universo como un todo, y la existencia del
universo como un todo no requiere, asi como tampoco admite, ninguna causa
externa. Pero aqui, para explicar la existencia del universo en el tiempo, hemos
tomado como nuestro hecho definitivo la realizacion de la primera categoria en
un tiempo particular. El tiempo es en si mismo totalmente vacio e indiferente a
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su contenido. No es posible ofrecer razén alguna de por qué el proceso no de-
beria haber empezado cien afios después de lo que lo hizo, de manera tal que
en el momento presente nosotros debiéramos estar en medio de la Revolucion
francesa. La tinica forma de fijar un acontecimiento a un momento particular
es conectandolo con algtn otro acontecimiento que ocurrié en un momento
particular. Esto no solo conduciria aqui a una regresion al finito, sino que, in-
dependientemente de ello, seria impracticable; pues, segin la hipotesis, el de-
sarrollo dialéctico habia de dar cuenta de todo el universo vy, por lo tanto, no
puede haber ningtin evento fuera de ¢l al que quepa referirse para poder expli-
carse a sl mismo. Y, sin embargo, la pregunta —por qué ocurri6é ahora y no en
otro momento— es una que no podemos dejar de formular, dado que el tiempo
debe considerarse como infinitamente extensible.

Se han realizado varios intentos de sortear esta dificultad. Se ha sugerido
que el proceso temporal hunde sus raices en un estado atemporal. Si pregun-
tamos qué determino el primer acontecimiento, se nos referira al estado atem-
poral. Si preguntamos qué causé esto tltimo, se nos dira que no tuvo comienzo
y que, consecuentemente, tampoco requiri6 causa alguna.

Pero ;como podria una realidad atemporal ser la causa de una sucesién
en el tiempo? Sin duda, podria ser la causa de todo lo demas en una serie
de acontecimientos sucesivos, excepto del hecho de que tuvieron lugar en el
tiempo. Pero ;como podemos dar cuenta de ello? No es posible ninguna re-
conciliacién ni ninguna mediacién sobre la hipotesis que aqui estamos mane-
jando. De acuerdo con algunas perspectivas sobre la cuestién, podria pensarse
el tiempo como nada mas que una forma adoptada por la eternidad, o bien
tanto el tiempo como lo atemporal podrian tomarse como formas de una rea-
lidad superior. Pero tal punto de vista es aqui imposible. La teoria que estamos
considerando tenia que explicar el hecho de una sucesion en el universo, y lo
hizo poniendo como principio central del universo la realizacion de la dialéc-
tica en el tiempo. Segin esta teoria, la realizacion en el tiempo es tanto parte
de la explicacion ultima del universo como la dialéctica misma. Al hacer del
tiempo lo principal, nos deshacemos definitivamente de la necesidad de expli-
carlo. Pero, por otra parte, perdemos la posibilidad de abordar el tiempo como
una distinciéon que puede superarse, o cuando menos justificarse, cuando de-
seamos establecer una conexién entre el tiempo y lo atemporal. Si el tiempo
es un hecho definitivo, entonces la distincion entre lo que sucede y lo que no
sucede en el tiempo también debe ser una distincion definitiva; y, si esto es asi,
Jscomo vamos a hacer una transicion de lo uno a lo otro?

En tanto en cuanto una cosa es atemporal, no puede cambiar, puesto que
cuando algo cambia el tiempo entra en escena necesariamente. Pero ;coémo
puede una cosa que no cambia producir un efecto en el tiempo? Que el efecto
se haya producido en el tiempo implica que tuvo un comienzo. Y si el efecto
empieza, aunque no se puede asignar ningun inicio a la causa, ya solo nos
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EL TIEMPO Y LA DIALECTICA HEGELIANA

queda escoger entre dos alternativas. O bien hay algo en el efecto —esto es,
la cualidad de suceder como un cambio— que es totalmente incausado, o la
realidad atemporal es solo una causa parcial y esta determinada a actuar por
algo que no es atemporal. Ahora bien, en ambos casos la realidad atemporal
fracasa en su explicacion de la sucesiéon temporal, de manera que no estamos
en una situacién mejor a la que estdbamos antes. Igualmente, otra explica-
cién que tendriamos a nuestra disposicion seria que el proceso hubiese em-
pezado en cualquier punto ademas de aquel en el que comenz6 en realidad,
pero una causa que pueda permanecer invariable mientras el efecto varia es
obviamente insatisfactoria.

Como respuesta a esto podria objetarse que, si el proceso dialéctico es la
verdad ultima de todo cambio, el momento en el cual ha de comenzar viene
determinado por la naturaleza del caso. Y es que el tiempo solo existe cuando
existe el cambio. Lo inmutable seria lo atemporal. Por lo tanto, el comienzo del
cambio debe llegar al comienzo del tiempo, y no cabe hacer pregunta alguna
acerca de por qué deberia llegar en un momento en lugar de otro.

Sin embargo, esto no resulta muy sélido. Bien pudiera ser que el tiempo
real solo haya comenzado con el cambio real, pero el tiempo posible se re-
monta indefinidamente mas alla de este. Es parte de la naturaleza esencial
del tiempo que podamos imaginar una parte nueva mas alla de cualquier
parte de él —y, de hecho, debemos hacerlo—. No podemos concebir el tiempo
de modo tal que llegue a un final. Y con este trecho indefinido de tiempo po-
sible, vuelve a resurgir la pregunta: (qué determiné que lo atemporal produ-
jese el cambio en el punto en el que lo hizo, y no en un momento anterior,
que ahora consideramos solo como posible, pero que se habria vuelto real
por medio de la produccién de cambio en ¢1? Y, de nuevo, no hay razén por
la cual la serie de tiempo real no debiera haber sido situada posteriormente
en la serie de tiempo posible de lo que realmente fue. Siempre que comienza
el tiempo real lo hace también el cambio, de modo que no puede juzgarsele
como un punto fijo por el cual pueda determinarse el comienzo del cambio.
Una cierta parte del proceso dialéctico se ha realizado ahora en el tiempo.
Podemos dar algin motivo de por qué no debiera haber sido mayor o me-
nor? Si, en cambio, no se puede ofrecer ninguno, nuestro sistema deja sin
explicacion el estado actual del universo.

La dificultad radica en el hecho de que, por la misma naturaleza del tiempo,
estamos obligados a considerar la serie temporal como indefinidamente pro-
longada, asi como a cada miembro de la misma, en si mismo, como exacta-
mente igual a los otros miembros. Podriamos denominar «tiempo posible» a
la parte de la serie que no esta ocupada por el cambio real, pero ya el mismo
nombre implica que no hay razén por la que no debiera haber estado ocu-
pada por acontecimientos, al igual que el pasado que realmente es. Y dado
que el tiempo posible es indefinido, también es indefinidamente mas grande
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que cualquier tiempo finito. Por consiguiente, la pregunta que hemos estado
discutiendo tomara la siguiente forma: ;por qué esta parte concreta de la se-
rie temporal, en lugar de cualquier otra, esta llena de realidad? Y dado que,
aparte de su contenido, un momento en el tiempo es exactamente igual que
otro, pareceria que la cuestion resulta irresoluble.

En ocasiones se ha tratado de ignorar, en términos generales, todo intento
de mostrar que el desarrollo a lo largo de un periodo temporal finito no puede
aceptarse. El tiempo, se ha dicho, debe ser o finito o infinito. Si aceptamos las
objeciones de tomar el tiempo finito como parte de nuestra explicacion tltima
solo puede ser porque estamos abocados a una regresion infinita. Una regresion
infinita supone un tiempo infinito, pero el tiempo infinito es imposible —una abs-
traccion irreal, basada en la imposibilidad de limitar la regresién en el pensa-
miento—. De esta forma, cualquier argumento que involucre su existencia real
se reduce a un absurdo. Y puesto que las objeciones al tiempo finito como parte
de nuestra explicacion tltima implican, en efecto, su existencia real, se afirma
que podemos ignorar sin riesgo alguno las objeciones y aceptar el principio.

La primera objeciéon que debemos hacer a esto es que también se le po-
dria dar la vuelta al argumento. Si las dificultades relativas al tiempo infinito
han de ser tomadas como una razon para ignorar todas las dificultades rela-
tivas tiempo finito, ;por qué no deberiamos hacer de las dificultades relati-
vas al tiempo finito una base para aceptar con una fe igualmente implicita la
existencia del tiempo infinito?

Tampoco podemos escapar diciendo que efectivamente sabemos de la exis-
tencia del tiempo finito y que, por tanto, estamos autorizados a ignorar las ob-
jeciones al mismo, mientras que aceptamos las objeciones al tiempo infinito.
Y es que no tenemos mas experiencia del tiempo finito, en el sentido en que se
usa la frase en este argumento, que la que tenemos del tiempo infinito. Lo que
encontramos en la experiencia es una serie temporal, que se extiende indefini-
damente tanto antes como después de nuestro contacto inmediato con ella, de
la cual podemos cortar porciones finitas. Pero para una teoria que hace que el
desarrollo de la nocién en el tiempo sea parte de su féormula Gltima, necesita-
mos un tiempo que no esté simplemente limitado en el sentido de estar aislado
de otro tiempo, sino en el sentido de que no haya ninguno ni antes ni después
de él. Ahora bien, nosotros no tenemos mas experiencia de esto de la que te-
nemos del tiempo infinito, y si hay dificultades relativas a ambas no tenemos
ningun derecho a preferir la una sobre la otra.

Dado que cualquiera de las dos hipotesis referidas a la extension del tiempo
nos conduce a las mismas dificultades, nuestro rumbo deberia ser, sin ningtn
atisbo de duda, no aceptar ninguna, sino rechazar ambas. Se nos ha dicho
que el tiempo debe ser, o bien finito, o bien infinito; pero existe una tercera
alternativa. Puede haber algo erréneo en nuestra concepcién del tiempo; o,
mejor dicho, para ser mas precisos, puede haber algo que, en el terreno de la
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EL TIEMPO Y LA DIALECTICA HEGELIANA

metafisica, lo haga inadecuado para una explicacién tltima del universo, con
independencia de lo adecuado que pueda ser para el pensamiento finito de
la vida cotidiana. Si preguntamos si el tiempo, en tanto en cuanto que hecho,
es finito o infinito, encontramos unas dificultades imposibles relativas a cual-
quier respuesta. En cambio, si tomamos el tiempo como una realidad tltima,
parece no haber otra alternativa. Nuestro tltimo recurso es, asi, concluir que
el tiempo no es una realidad Gltima.

Este es el mismo principio que opera en la propia dialéctica. Cuando en-
contramos que cualquier categoria, analizada suficientemente, nos sitia, en
su aplicacion a la realidad, en contradicciones, no aceptamos una proposicion
contradictoria y rechazamos la otra. Lo que concluimos es que la categoria en
cuestién es una manera inadecuada de mirar la realidad y tratamos de hallar
una concepcion superior, que abarque toda la verdad de la inferior, al mismo
tiempo que evite las contradicciones. Esto es lo que, al parecer, deberiamos
hacer con la idea de tiempo. Si solo nos ofrece una eleccion entre imposibili-
dades, debemos considerarla como una manera inadecuada de mirar el uni-
verso. Por ende, en este caso no podemos aceptar el desarrollo de la dialéctica
en el tiempo como parte de nuestra soluciéon tltima.

Ademas de estas dificultades, que dejarian igualmente perplejo a cualquier
sistema idealista que adoptase un proceso temporal como un elemento origi-
nal, existe otra que pertenece especificamente a la dialéctica. Parece esencial
a la posibilidad de una dialéctica que el término superior en el que finaliza el
proceso se tome como el presupuesto de todos los términos inferiores. El paso
de una categoria a otra no debe tomarse como un avance real, produciendo
lo que no existia anteriormente, sino como un avance desde una abstraccién
al todo concreto a partir del cual se realizé la abstraccién —demostrando y ha-
ciendo explicito lo que antes solo estaba implicito e inmediatamente dado, pero
que sigue solo reconstruyendo y no construyendo nada nuevo—.

Esta perspectiva del sistema de Hegel se vuelve inevitable cuando considera-
mos, de un lado, que su conclusion es que todo lo que es real es racional, y, de
otro lado, que su método consiste en probar que cada uno de los pasos inferio-
res de la dialéctica, tomados por si mismos, no son racionales. En consecuen-
cia, no podemos atribuir realidad alguna a estos pasos, excepto en la medida
que pierden su independencia y se convierten en momentos de la idea absoluta.

Segtin Hegel, estamos obligados a pasar de cada tesis y antitesis a su sintesis,
descubriendo que las dos primeras, si bien resultan incompatibles entre si, tam-
bién se involucran mutuamente. Esto produce una contradiccion, la cual solo
puede ser eliminada encontrando un término que las reconcilie y las trascienda.

Ahora bien, si suponemos que el proceso dialéctico lleg6 a la existencia gra-
dualmente en el tiempo, debemos suponer que todas las contradicciones exis-
tian independientemente en un tiempo o en otro, no reconciliadas; es decir,
como contradicciones. De hecho, puesto que el proceso temporal todavia esta
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en marcha, toda la realidad que nos rodea hoy en dia debe consistir en con-
tradicciones irreconciliables.

Esto resultaria incompatible con el principio de no contradiccion. Decir que
el mundo consiste en contradicciones reconciliadas no supondria ninguna di-
ficultad, puesto que no significaria otra cosa que se compone de cosas que pa-
recen contradictorias cuando no se comprenden completamente. Pero decir
que una contradiccién puede existir como tal nos sumergiria en un absoluto
desconcierto. Todo razonamiento, ya sea el de Hegel o el de cualquier otro,
depende de la ley segtin la cual dos proposiciones contradictorias no pueden
ser simultaneamente verdaderas. Seria inuatil razonar si, una vez demostrada
la conclusién, afirmar lo contrario de esta fuera igualmente cierto.

Y, de nuevo, si ambas proposiciones contradictorias pudieran ser verdade-
ras, la linea especial de la argumentacion seguida por Hegel habria perdido
toda su fuerza. Nosotros tenemos la posibilidad de pasar de la tesis y la antite-
sis a la sintesis solo porque una contradicciéon no puede ser verdadera, y la sin-
tesis es la Gnica salida para esto. Pero si las contradicciones son verdaderas, no
hay necesidad de encontrar salida alguna, asi como el avance de la dialéctica
pierde toda su fuerza. Sino hay duda alguna de que las contradicciones exis-
ten, no parece haber ningtin motivo para que no continien haciéndolo. No de-
beriamos poder evitar esto diciendo que son reales, pero que su imperfeccion
las hizo transitorias, pues, incluso st suponemos que tiene lugar en el tiempo,
el proceso dialéctico no es una simple sucesion en el tiempo, sino que es esen-
cialmente un proceso logico. Se debe probar que cada paso se sigue de los an-
teriores por la naturaleza de estos tltimos. Resulta claro que, a través del mero
analisis de una categoria logica, seria imposible deducir la conclusion de que
podria existir independientemente durante algin tiempo, pero que tras ello su
imperfeccion la conduciria a otra etapa.

Unicamente suponiendo que la realidad se corresponde siempre con la idea
absoluta, y que no es una simple aproximacion a ella, podemos encontrar otra
dificultad, presentada en esta ocasion por Trendelenburg. Segun nos dice, o
bien se puede obtener la conclusion de todo el proceso a través del analisis de
la premisa original, o bien no se puede. La premisa original de todo el pro-
ceso no es nada mas que la validez de la idea de puro ser. Si a partir de esto se
puede extraer por completo la conclusion, no aprendemos nada nuevo, de
manera que todo el proceso dialéctico se vuelve futil. Y si, por otra parte, in-
troducimos algo que no se haya obtenido de nuestra premisa original, falla-
mos en nuestro objetivo —que era probar que todo el sistema se seguia toda
vez que se admitiera aquella premisa—.

La tGnica escapatoria de esta dificultad consiste en percatarnos de que,
aunque la validez de la categoria inferior es la Gnica admision explicita que
requiere el proceso, no es el Gnico material que tenemos ante nosotros. Las
categorias son formas de pensamiento que aplicamos a la realidad y que no
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tienen significado alguno, salvo cuando se aplican como hemos dicho. Y toda
la realidad encarna, tal y como debe hacerlo para ser autoconsciente y libre
de contradicciones, la idea absoluta; aunque en muchos casos, cuando experi-
mentamos la realidad, bastante de esto es solo implicito. Por lo tanto, tenemos
implicitamente en nuestra consciencia todo el proceso y el resultado de la dia-
léctica, aunque a menudo solo unas pocas categorias son explicitamente reco-
nocidas como validas. Y es la conjuncién de la verdad parcial explicita con la
realidad que implicitamente contiene toda la verdad lo que obliga a la mente
a formular una afirmacion explicita mas adecuada.

Quien ha llamado la atenciéon sobre este punto es el senor Bradley en su
Ldgica (libro 11, parte 1, capitulo 11, §§ 20 y 21):

Una idea que prevalece es que el método dialéctico es una especie de ex-
perimento con concepceiones i vacuo [en el vacio]. Se supone que no tene-
mos nada salvo una sola idea abstracta aislada, y que esta moénada solitaria
procede a multiplicarse por germinaciéon o por fisiéon de su sustancia pri-
vada, o buscando materia del vacio impalpable. Pero esto es una mera ca-
ricatura que proviene de la confusion entre lo que nuestra mente tiene ante
siy lo que tiene dentro de si. Ante la mente hay una tnica excepcion, pero
toda la mente misma al completo, que no aparece, se involucra en el pro-
ceso, opera sobre el datum [dato] y produce el resultado. La oposicién entre
lo real, en este caracter fragmentario en el que la mente lo posee, y la ver-
dadera realidad sentida dentro de la mente es la causa mévil de ese males-
tar que establece el proceso dialéctico.

Y nuevamente escribe:

El todo, que es ambos lados de este proceso, rechaza la afirmacion de un
datum [dato] unilateral y complementa esto con ese otro lado puesto que
esta realmente implicito —engendrando asi por negacién una unidad equi-
librada—. Una vez emprendido este camino, el proceso comienza de nuevo
con todo lo que se acaba de alcanzar. Pero esto también se ve como la ex-
presion unilateral de una sintesis superior; y esto da a luz a una oposicién
que co-une con esta en un segundo todo, un todo que a su vez se degrada
en un fragmento de la verdad. De este modo, el proceso contintia hasta que
la mente encuentra en ¢l un producto que responde a su idea inconsciente;
y aqui, habiéndose convertido en su propia totalidad en un datum [dato]
de si mismo, descansa en la actividad que es autoconsciente en su objeto.

S1, segln este punto de vista, sostenemos que el proceso dialéctico depende

de la relacién entre el todo concreto y la parte de él que hasta ahora se ha
hecho explicita, resulta claro que no podemos considerar el todo concreto

voces

17



J. E. MCTAGGART

como producido a partir de la categoria incompleta e inferior por medio del
proceso dialéctico, puesto que el proceso no puede existir sin el todo que es
su presupuesto.

A mi parecer el propio lenguaje de Hegel confirma esta teoria. No hay nada
que lo contradiga en su intento de explicar varias sucesiones de acontecimien-
tos en el tiempo como manifestaciones de la dialéctica, el cual lleva a cabo en
la filosofia de la religion, la filosofia de la historia y la historia de la filosofia.
Si la dialéctica es la clave del universo, entonces, siempre que efectivamente
miremos el universo bajo la faceta del tiempo, las diferentes categorias apa-
receran tanto manifestandose a si mismas como igualmente un proceso en el
tiempo. Pero el hecho de que pueden aparecer sucesivamente, y en el tiempo,
no implica necesariamente que hayan surgido sucesivamente ni que sean fun-
damentalmente una serie temporal.

También incluso en esta parte de su trabajo, la fidelidad de Hegel a la na-
turaleza cterna de la dialéctica se hace evidente de una manera todavia mas
significativa porque es logicamente injustificable. En varios lugares parece a
punto de decir que toda insatisfaccion con el estado existente del universo, y
todos los intentos de reformarlo, resultan vanos y futiles en la medida que la
razén es ya y por siempre la tnica realidad. La conclusién no puede extraerse
con justicia de la eternidad del proceso dialéctico, pues si tenemos derecho a
mantener el universo perfecto, los mismos argumentos nos llevan también a
considerarlo atemporal e inmutable. Por consiguiente, la imperfeccion y el pro-
greso podrian jactarse de compartir cualquier realidad a la que se le permita
el tiempo y el cambio, y no hay ninguna conclusién que se pueda extraer, tal
y como Hegel parece en ocasiones inclinado a sugerir, contra el intento de ha-
cer del futuro una mejora del pasado. Pero el mismo hecho de que él haya ido
demasiado lejos al aplicar la idea de que la dialéctica es atemporal deja toda-
via mas claro que si tenia dicha idea.

Segin creo, no hay ninguna expresion en la Ligica que pueda tomarse con
justicia como sugestiva del desarrollo de la dialéctica. Es verdad que dos cate-
gorias sucesivas llevan por nombre Vida y Cognicién, y que la ciencia nos in-
forma de que la Vida existia en este mundo antes que la Cognicion. Pero los
nombres de las categorias se deben tomar como los de los fenémenos en los
que la idea en cuestiéon se muestra mas claramente, y no como indicativos de
la Gnica forma posible en la que la idea puede manifestarse. De lo contrario,
nos conduciriamos al imposible resultado de que las Nociones, los Juicios y los
Silogismos existieron antes que la Ciognicion.

La expresion mas firme de la naturaleza eterna del proceso lo encontramos

en la Enciclopedia (§ 212, adicion):

La ejecucion cabal del fin infinito hace desaparecer esta ilusion que nos hace
creer que no esta ejecutado. El bien, el bien absoluto, se cumple eternamente

18 | voces



EL TIEMPO Y LA DIALECTICA HEGELIANA

en el mundo y el resultado es que esta ya cumplimentado en y para si'y que

no necesita esperarnos para realizarse.l

Otra evidencia importante es el tratamiento que hace de su propia maxima:
«Todo lo que es real es racional». Frente a las objeciones presentadas a esto ¢l
contesta, en primer lugar, que la realidad no significa la apariencia de las co-
sas, sino algo mas profundo tras ellas. Ademas de esto, admite ocasionalmente,
aunque aparentemente no siempre, que la contingencia tiene derechos dentro
de una esfera propia donde la razén no puede exigir que todo sea explicado.
Pero nunca trata de enfrentarse a los ataques realizados a su principio trazando
una distincién entre la realidad irracional del presente y la realidad racional
del futuro. Semejante distincion resultaria tan natural y obvia, y, para aquellos
que pudieran hacer consistentemente un uso de ella, eliminaria de un modo
tan absoluto la acusacién de un falso optimismo acerca del presente, que ape-
nas podemos dudar de que el descuido de Hegel se debi6 al hecho de que lo
vela incompatible con sus principios.

Asimismo, el tratamiento que hace Hegel sobre el tiempo confirma este
punto de vista, dado que lo considera simplemente como una etapa en la filo-
sofia de la naturaleza, la cual es solo una aplicacién de la l6gica. Ahora bien,
sila realizacion de las categorias de la logica solo tuviera lugar en el tiempo,
este seria un elemento en el universo, correlativo a la logica y de igual im-
portancia en ¢l. Ambos serian elementos iguales en un todo concreto. Nin-
guno podria considerarse como una aplicaciéon o deduccion del otro. Pero el
tratamiento del tiempo meramente como uno de los fen6menos resultantes
de la realizacién de la logica es incompatible con una teoria como esta, de
modo que podemos concluir con justicia que para Hegel el tiempo no tenia
esta importancia definitiva.

Llegamos asi a la conclusion de que para Hegel la dialéctica no es un pro-
ceso en el tiempo, sino que debe considerarse a la wdea absoluta como eterna-
mente realizada. Sin embargo, todavia estamos muy lejos de habernos deshecho
de nuestras dificultades. De hecho, parece que hemos sido llevados a una re-
ductio ad absurdum, pues si bien la otra teoria era incompatible con Hegel, esta
parece ser incompatible con los hechos.

1 N.T. Enaleméaneneloriginal del articulo: «Die Vollfihrung des unendlichen Zwecks ist so nur
die Tauschung aufzuheben, als ob er noch nicht vollfiihrt sey. Das Gute, das absolut Gute, voll-
bringt sich ewigin der Welt, und das Resultat ist, dass es sich an und fur sich vollbracht ist und
nicht erst auf uns zu warten braucht». Para su traduccion al espafiol se ha seguido la edicion de
la Légica Minor de Antonio Zozaya (HEGEL, Ldgica, Biblioteca Econdmicay Filoséfica, vol. LXIV.
Madrid 1893; Tomo IV, p. 85), la cual reza literalmente asi: «La realizacion del fin infinito hace
desaparecer esta ilusion que nos hace creer que no esta aln realizado. El bien, el bien absoluto,
se realiza eternamente en el mundo vy el resultado es que estd ya realizado en 'y para siy que
no necesita esperarnos para realizarse». Sin embargo, por sugerencia de Félix Duque, se han
modificado los términos resaltados por los que figuran en la version final que aqui se presenta.
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El proceso dialéctico es uno que va desde la racionalidad incompleta hasta
la racionalidad completa. Si se ha realizado eternamente, entonces el uni-
verso debe ser completamente racional. Ahora bien, en primer lugar, resulta
incuestionable que el universo no es completamente racional para nosotros.
No somos capaces de ver todo en nuestro rededor como una manifestacién
de la idea absoluta. Incluso aquellos estudiantes de filosofia que en términos
generales creen que la idea absoluta se debe manifestar en todo son tan inca-
paces como el resto de nosotros de ver como se manifiesta en una mesa o en
una tormenta. Solo podemos explicar estas cosas por medio de categorias
mucho mas inferiores y, por ende, no podemos explicarlas completamente.
Tampoco tenemos ningiin medio de eliminar completamente la contingencia
de los datos de los sentidos, sin los cuales las categorias son vacias y carentes
de significado; y un universo que contiene un elemento finalmente contin-
gente no puede considerarse como completamente racional. También pare-
ceria que, si somos perfectamente racionales en un universo perfectamente
racional, siempre debe haber una completa armonia entre nuestros deseos y
nuestro entorno; y este tampoco es siempre el caso.

Pero si el universo no nos parece perfecto, ;puede serlo en realidad? ;No
lo destruye el mismo fracaso a la hora de percibir la perfeccion? En primer
lugar, la idea absoluta, tal y como la establecié Hegel, es una de racionalidad
autoconsciente —la idea para la que la idea misma es «objeto y OBJETO»?
(Enciclopedia, § 236)—. Si cualquier parte de la realidad ve algo, salvo la idea ab-
soluta, en cualquier parte de la realidad, dificilmente se puede decir que este
ideal se haya cumplido.

Y, de manera mas general si el universo nos parece solo imperfectamente
racional, o bien debemos estar en lo cierto, o bien debemos estar equivocados.
Si estamos en lo cierto, el mundo no es perfectamente racional. Pero si estamos
equivocados, se hace dificil ver como podemos ser perfectamente racionales. Y
somos parte del mundo. Por lo tanto, pareceria que la misma opinién de que
el mundo es imperfecto debe, de un modo u otro, probar su propia verdad.

Si esto es correcto, nos debemos enfrentar a una dificultad tan desesperanza-
dora como las que encontrabamos al suponer que la dialéctica se desarrolla a si
misma en el tiempo. Estas tltimas se debieron a que nuestra hipdtesis resulto ser
incompatible con el sistema, mientras que nuestro punto de vista actual es insos-
tenible porque, aun siendo un desarrollo logico del sistema, se presenta incom-
patible con los hechos. El resultado con respecto al primero es que llegamos a
la conclusion de que el desarrollo en el tiempo no puede ser parte de la filosofia

2 NT Enalemaneneloriginal del articulo: «Gegenstand und Objekt». Dado que este juego de pa-
labras esintraducible al castellano, empleamos la distincion realizada por Ramoén Valls Planaen
la traduccién de la Enciclopedia de las ciencias filoséficas [1830] presente en la editorial Abada
(Madrid, 2017, pp. 434-435)
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de Hegel. El resultado del segundo pareceria, a primera vista, que la filosofia de
Hegel debe ser abandonada, ya que conduce a tan insostenibles conclusiones.

Rechazamos la hipétesis del desarrollo de la idea absoluta en el tiempo por
dos motivos. El primero era que teniamos que elegir entre un falso infinito
y un inicio incausado. Cada una de estas hipotesis dejaba algo contingente
y sin explicacién, y, por consiguiente, resultaba incompatible con un sistema
que, por encima de todo, exigia que el universo fuese completamente racio-
nalizado y que creia haber logrado su objetivo. Nuestra segunda objecién se
debi6 al hecho de que el desarrollo de la dialéctica, en efecto y con base en
los principios de Hegel, presuponia la existencia de su objetivo, el cual, por
tanto, no podia suponerse que fuera alcanzado por vez primera mediante el
proceso. Pero ahora nuestra dificultad no es en absoluto incompatible con el
sistema, sino que debe surgir de él y que, de alguna forma o de otra, debe
surgir en cualquier sistema de idealismo completo. Gada uno de estos siste-
mas debe declarar que el mundo es fundamentalmente racional y moralmente
bueno en todo momento, y cada uno de estos sistemas se topara con la misma
dificultad. Si toda la realidad es racional y buena, ;cémo vamos a explicar la
irracionalidad y la maldad que son notoriamente parte de nuestra vida co-
tidiana? Aqui debemos considerar los diversos intentos que se han realizado
para responder a esta cuestion.

Se ha indicado la respuesta de Hegel en el pasaje anteriormente citado de
la Légica (§ 21). El fin infinito realmente se logra eternamente; es solo un en-
gano por nuestra parte lo que nos hace suponer lo contrario. Y el tnico pro-
greso real es la eliminacion de ese engafio. El universo es eternamente el mismo
y eternamente perfecto. El movimiento solo esta en nuestras mentes. Ellas tra-
zan en sucesion una tras otra las diferentes categorias de la légica, que en reali-
dad no tienen ningtn orden temporal, sino que coexisten continuamente como
elementos de la idea absoluta que las trasciende y las une.

Sin embargo, dadas las razones expuestas anteriormente, esta soluciéon ape-
nas puede aceptarse. (CGémo podemos explicar la ilusiéon de que el mundo es
parcialmente irracional cuando, en realidad, es completamente racional? Y en
particular, ;como podemos considerar compatible esa ilusiéon con nuestra pro-
pia racionalidad completa?

Posiblemente se le podria objetar a esto que nuestro argumento se basa en
una confusion. Que un pensamiento sea un engafo no tiene por qué indicar
que aquel, o el ser que lo piensa, sea irracional. Todo aquello que, como un
pensamiento, se emplea como simbolo, puede verse desde dos aspectos dife-
rentes: en primer lugar, como un hecho; y, en segundo lugar, como represen-
tacion o simbolo de algin otro hecho. En el primer aspecto decimos que es
real o irreal; en el segundo, que es verdadero o falso. Estos dos pares de predi-
cados no tienen conexion intrinseca. Un juicio falso es simplemente un hecho
tan real como uno verdadero.
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Ahora bien, la conclusion de la dialéctica hegeliana era que todo aque-
llo que fuese real, era también racional. Por consiguiente, estamos obligados
a afirmar que todo pensamiento, y todo ser pensante, son completamente
racionales —esto es, pueden ser explicados de un modo tal que proporcione
pleno descanso y satisfaccion a la razén—. Pero, se podria decir, esto no se ve
alterado en lo mas minimo por el hecho de que muchos pensamientos rea-
les son simbolos defectuosos de la otra realidad que afirman representar. Lo
falso puede ser real —es mas, debe serlo— dado que un pensamiento no puede
malinterpretar la realidad a menos que él mismo sea real. Hasta que no sea
real, no puede hacer nada. Y si puede ser real, ;por qué no puede ser ra-
cional? De hecho, tanto en la vida cotidiana como en la ciencia a menudo
encontramos que efectivamente lo falso es mas o menos racional. Psicologi-
camente es posible tanto dar cuenta del curso de pensamiento que saca una
conclusién equivocada como del curso de pensamiento que saca una con-
clusion acertada. Podemos explicar tanto nuestros fracasos para llegar a la
verdad como nuestros éxitos. Pareceria entonces que no hay nada que nos
impida a nosotros mismos y a nuestros pensamientos ser parte de un uni-
verso completamente racional, aunque nuestros pensamientos sean en algu-
nos aspectos simbolos incorrectos.

Pero se debe recordar que la racionalidad que Hegel demanda del uni-
verso es mucho mas que la determinacién completa bajo la categoria de causa
y efecto —una categoria que la dialéctica sostiene que es bastante insuficiente,
a menos que sea trascendida por una superior—. Hegel exige, entre otras co-
sas, la validez de la idea de causa final; y si se introduce esto, resulta dificil ver
c6émo puedan existir los enganos en un mundo racional, en la medida que un
engaflo implica un propésito frustrado. Si un hombre comete un error, signi-
fica que desea conocer la verdad y que no la sabe. Sea este el caso o no, con
respecto a la simple percepcion de los hechos ante nosotros, no se puede ne-
gar que dondequiera que haya una larga cadena de argumentacion, a la que
la mente se mantenga voluntariamente atenta, debe haber un deseo de cono-
cer la verdad. Y si este deseo resulta infructuoso, el universo no puede ser com-
pletamente racional en el sentido de Hegel.

Esto se hace mas evidente si echamos la vista a la definicion de Hegel de
racionalidad completa, tal y como la encontramos en la idea absoluta. La esen-
cia de esta es que la realidad ha de ser consciente de su propia racionalidad.
La idea ha de ser «objeto y OBJETO»® para si misma. Si este es el caso, se si-
gue que la racionalidad del espiritu como un objeto existente depende de que
sea un fiel simbolo de la racionalidad expresada en otras manifestaciones del
espiritu. El engaiio al que Hegel reduce toda imperfeccién obviamente evitara
que sea un fiel simbolo de la racionalidad y, por tanto, destruira la racionalidad

3 N.T Vernota?2.
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misma. En la medida que no vemos la perfeccion del universo, nosotros mis-
mos no somos perfectos; y dado que somos parte del universo, aquel tampoco
puede ser perfecto. Y, sin embargo, su perfeccion parece ser una consecuencia
necesaria de la posicion de Hegel.
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ver a hacer patentes las raices que, llegado un momento, comenzaron a hacerlos temblar.
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Abstract: Despite the well-known role that Hegel ascribed to Aristotle’s and Heraclites’
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to study the contributions of Plato’s dialetics to Hegel’s dialectics’ development; ranging
from Hegel’s interpretation of Plato’s dialetics since his stay at the Tubinger Stift to the
elaboration of Phenomenology of Spirit (1788-1806). We are also going to study the con-
tributions of Plato’s dialectics to Hegel’s dialectic’s development. Parallels and differen-
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tually universals. We will try to show that nowadays, in times when the universals fall, it
is essential to reflect on the roots that, in other times, made them tremble.
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1. Introduccién

Como bien nota el investigador chileno Sergio Montecinos, la dialéctica
es un modo de conocimiento que, en la Modernidad, de entrada, solo
puede generar desconfianza'. ;Cémo es posible confiar en una disciplina que
se basa en buscar contradicciones y en la que nada soélido parece sostenerse?
¢Por qué volver a preocuparse por aquella «légica de la ilusion», como la ca-
lific6 Kant, si las certezas que creiamos firmes se disuelven en ella como la sal
se disuelve en el mar? ;Y no hay riesgo de que, en la dialéctica, con todo lo s6-
lido, perdamos también a la verdad? Visto asi, este modo de conocimiento no
parece muy atractivo para nuestra época moderna, tributaria de los modelos
de demostraciéon racional basados en la exigencia de apodicticidad tipica de
autores como Descartes o Aristoteles. Sin embargo, pocos pensamientos han
generado conmociones tan grandes en la forma de enfrentarse a la Moder-
nidad como lo ha hecho el pensamiento dialéctico de la mano de su gran re-
habilitador moderno: G.W.E. Hegel. ;Qué tiene la dialéctica para que Hegel
volviera su mirada a aquel pensamiento de otro tiempo?

Una parte importante de la respuesta a esta pregunta parece residir en
Platon vy, concretamente, en la profunda lectura que Hegel hard del ateniense
en sus primeros anos hasta la época de Jena y la publicacion de la Fenomenolo-
gia. Y es que fue en Platén —o, al menos, en su lectura de ¢l— donde Hegel re-
conoci6 la manifestacion méas elevada de este pensamiento dialéctico griego?,
encontrando en ¢l gran parte de las razones por las que comenz6 a valorar el
papel que lo dialéctico podria tener en la Modernidad. Asi, esta falta de so-
lidez de la dialéctica antigua leida por Hegel no solo no fue un defecto para

1  MONTECINQOS, S., «Conexiones metodoldgicas entre las filosofias de Platon y Hegel: la lec-
tura platénicade la dialéctica hegeliana», Bajo Palabra, Universidad Auténoma de Madrid, Ma-
drid, Epoca I, n° 4, afio 2009, p. 108.

2 HEGEL, G.W.F, Fenomenologia del Espiritu, Abada, Madrid, 2010, p. 135y HEGEL, G.W.F, La
Relacion del Escepticismo con la Filosofia, Biblioteca Nueva, Madrid, 2013, pp. 65-66.

articulos |27



MIGUEL ANGEL MORENAS RODRIGUEZ

28

¢l, sino que, como notara en sus Lecciones sobre Historia de la Filosofia a propé-
sito de Zenodn, le hard asumir que la dialéctica es «ella misma movimiento»,
aportando a Hegel la via para poder llevar a cabo al menos dos de las gran-
des tareas de la Modernidad: por un lado, «realizar y animar espiritualmente
lo universal»®, recuperando la vida dormida en los petrificados conceptos de
su ¢época y fluidificando de nuevo el pensamiento, y por el otro, expandir los
limites de nuestra consideracién de lo real mas alla del limitado y mecanicista
campo del entendimiento®.

La interpretacion que hizo Hegel del pensamiento dialéctico platénico no
fue una mera apropiacion pasiva: los planteamientos de Hegel, como el propio
filésofo observo, tomaron, debido a las distancias propias de la época moderna
y la antigua, caminos distintos a los de la dialéctica platonica, y su retrato de
Platon llego, en ciertos puntos, a violentar la propia letra platénica. Sin em-
bargo, estos desarrollos originales de Hegel no se podrian entender sin el muy
productivo dialogo critico con la tradicion platénica que tuvo el suabo en sus
etapas de juventud, tomando de él un concepto propio de exposicion de la ver-
dady teniendo lo platénico’ un papel fundamental en el proceso de gestacion
de las primeras configuraciones dialécticas de su pensamiento. Por ello, en este
articulo intentaremos remontar al origen de esta nueva navegacioén dialéctica
de la Modernidad que hizo Hegel, intentando aislar las lineas de influencia
del pensamiento platoénico en el pensamiento temprano de Hegel. Y asi, nos
centraremos fundamentalmente en el periodo de tiempo que va desde la etapa
de formacion superior de Hegel en el Tibinger Stift —1788 a 1792— a su estan-
cia en Jena —1801-1806—, intentando ver qué influencia ejercié lo platoénico
en distintas etapas de la produccién filoséfica juvenil de Hegel —especialmente
Tubinga, Frankfurt y Jena—y la importancia que atn hoy sigue teniendo esta
fecunda lectura de Platon que realizé el joven Hegel.

3 HEGEL, G.W.F, Fenomenologia del Espiritu, op. cit., p. 93.

4 MONTECINQS, S., «Conexiones metodoldgicas entre las filosofias de Platon y Hegel: la lec-
tura platonica de la dialéctica hegeliana». Bajo Palabra. op. cit., p. 124.

5 Como bien nos hacia notar uno de los revisores de este articulo, en estas lineas es importante
evitar unaindistincion acritica entre Platon, el platonismo y la interpretacion hegeliana de Pla-
ton bajo el signo de «lo platénicor. Por ello, si bien en algunos puntos usaremos de forma equi-
valente dichos términos, es esencial observar la sefalada distancia entre los escritos del propio
Platdn, las tradiciones (plurales) de interpretacion de Platén encuadradas en el platonismo (o,
quiza mas propiamente, los platonismos), y el Platon leido y reconstruido por nuestro filésofo
suabo, tres dimensiones muchas veces indistinguidas en Hegel. En este texto, debido a nues-
trafocalizacion tematica en el desarrollo de la filosoffa hegeliana, en algunos puntos no profun-
dizaremos en las posibles lineas de interpretacion de las diferencias y tensiones entre las tres
realidadesy daremos unaimagen de Platén cercana ala que el propio Hegel tenia, influenciada
tanto por su lectura como por las tradiciones de interpretacion de Platon desde las que leyd al
ateniense. Sinembargo, como sefalamos en diversas partes del texto posteriormente, tener en
cuenta estas diferencias es fundamental para entender la originalidad de Hegel frente ala dialéc-
ticaantiguay laviolencia de alguno de los aspectos de su interpretacion de la filosofia platénica.

articulos



LAS RAICES DE UN ESTRUENDO: EL LEGADO DE PLATON EN LA GENESIS ...

2. Por los senderos del «ideal juvenil»: La recepcion temprana
de Platon en el pensamiento de Hegel en Tubinga

Para rastrear el inicio de la lectura hegeliana de la filosofia platonica tenemos
que remontarnos a su etapa de formacion superior en el Tibinger Stift, de 1788
a 1792°% donde compartié educacién con los que fueron sus amigos, compa-
fieros de cuarto y profundas fuentes de influencia: el futuro filésofo Iriedrich
Schelling y el poeta Friedrich Holderlin. Fue durante esos anos —y especial-
mente durante el periodo de verano de 1790, mientras asistia a las clases de
profesor Flatt— donde parece que inici6, junto con Holderlin, una gran parte
de esas primeras lecturas de Platén’, que continuaron durante toda la década
siguiente®. Y fue justo entonces cuando lo platénico comenzé a sentirse en la
filosofia hegeliana, aunque atn de forma muy temprana e incipiente.

Como bien nos muestran casi todas las fuentes y sus textos directos’,
las preocupaciones de Hegel en estos primeros afios de la década de 1790

6 DUQUE, F., Historia de la filosofia moderna. La era de la critica, Akal, Madrid, 1998, p. 324y
HARRIS, H. S., Hegel’s Development: Towards the Sunlight, Oxford University Press, Oxford,
1971, p.98.

7 Aeste respecto ha habido comentarios en obras recientes (véase SURBER, J. O., «Hegel’s
Plato: A new departure» en KIM, A, Brill's Companion to German Platonism, Brill, Leiden, 2019,
p. 132) sobre un supuesto conocimiento deficiente de Hegel de lenguas clasicas debido a la
formacion en el Stift y que le hubiera impedido leer de forma directa a Platén en su juventud,
dependiendo de traducciones informales al aleman que, si bien no empezaron a editarse en
Alemania hasta 1804 de la mano de Schegely Scheleimeier, si circulaban en la época. Sin em-
bargo, ello parece poco acorde con la realidad si se tiene en cuenta que ya aprendié latin a muy
temprana edad de lamano de sumadre (HARRIS, H.S., Hegel’s Development: Toward the Sunlight,
op. cit., p. 2), siendo su dotacién para ello uno de los motivos que impulsaron a su familia a fa-
vorecer su desarrollo académico. Ademas del latin, todo apunta a que tenia un conocimiento
elevado también de griego en su etapa de educacion elemental. Es poco plausible que no pu-
diera, por tanto, leer directamente ediciones como las neoplatonicas de Ficino —que estaban
disponibles en la época, y a las que, de hecho, otros contemporaneos como Hoélderlin tuvie-
ron acceso- u otras ediciones bilinglies latin-griego de los didlogos (Véase BARRIOS, M., «La
incidencia de laimagen de Grecia en la obra temprana de Holderliny, Contrastes: revista inter-
nacional de filosofia, XXII-n2 2,2017, p. 127).

8 Enestalecturatuvo granimportancia la influencia de su profesor Conz (BARRIOS, M., «La in-
cidenciade laimagen de Grecia enlaobratemprana de Holderliny, op. cit., p. 125) y se realizd
probablemente a partir de las ediciones frankfurtianas de los didlogos de 1602, que conten-
drian la edicion bilinglie griego-latin realizadas por Marsilio Ficino en la Academia Florentina.
Ademas, sabemos que Holderlin, seglin los registros de la biblioteca del Stift, leyd varios dia-
logos a partir de la edicion comentada por el florentino. También estaria disponible en el es-
pacio cultural aleman a partir de 1781 la edicion bipontina. El hecho de que estas primeras
lecturas se realizaran a partir de textos neoplaténicos tendré una importancia fundamental
en larecepcion que los autores del idealismo aleman realizaron de la filosofia platénica.

9 Esimportante tener en cuenta aqui que Hegel, en estas etapas que van desde su estancia en
el Stift hasta su época de Frankfurt, no publicod nada, exceptuando un panfleto politico sobre
la dominacion por parte de Berna de los pueblos del Vaud en su etapa como preceptor en di-
cha ciudad (VIELLARD-BARON, J-L., Platonisme et interprétation de Platon a l'epoque modern,
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estuvieron marcadas por dos hechos que fueron fundamentales para entender
el ambiente intelectual, social y politico que los jévenes estudiantes del St/ vi-
vieron: por un lado, la publicacion en 1781 de la Critica de la Razén Pura (KrV)
por parte de Immanuel Kant, y por el otro, el estallido de la Revolucién Fran-
cesa frente al gobierno absolutista de Luis XVI en 1789. Y no era para menos:
ambos hechos, a la par que ascendia una nueva clase social pujante, la burgue-
sia, parecian implicar una profunda ruptura con los fundamentos y el modelo
de sociedad anterior, anunciando un mundo nuevo. Si la sociedad del Anti-
guo Régimen se habia basado durante siglos en la autoridad de lo externo —un
Dios trascendente, un rey absoluto, un objeto de conocimiento— para la cons-
truccion de sus distintos ambitos politicos, religiosos o intelectuales, el impulso
de ambas revoluciones rompia con esta exterioridad, poniendo el énfasis en el
sujeto libre y actuante. Y asi, mientras la revolucién kantiana proponia una re-
volucién copernicana que dejara de centrarse en los objetos de conocimiento
para fijar su mirada en el sujeto cognoscente y las condiciones subjetivas del
conocimiento'’, la Revolucién Francesa consumaba el papel activo de los in-
dividuos en la sociedad, que pasaban de ser stibditos a ser ciudadanos eman-
cipados de la minoria de edad a la que habian estado sometidos'".

En este torbellino de fuertes convulsiones politicas, filoséficas y sociales,
Hegel estuvo expuesto a diversas y complejas polémicas que, ademas de ser
importantes para el desarrollo de su pensamiento, fueron esenciales en la rup-
tura de los esquemas de la sociedad prerrevolucionaria y la construccion del

Vrin, Paris, 1998, p. 155). Por ello, todos los textos que produjo en estas épocas fueron textos
que nunca publico en vida, aunque algunos, como por ejemplo «El espiritu del cristianismo»,
ya eran textos de un volumen considerable y recogian de forma clara sus influencias filoséfi-
cas. Enla publicacion de estos textos de juventud destaca la edicion que hizo Nohl en 1907
en el compendio Escritos teoldgicos de juventud, y en castellano, ademas de la traduccion por
parte de Mariadel Carmen Paredes del «Fragmento de Tubinga» («GW.F. Hegel: El fragmento
de Tubinga», Revista de Filosofia, Editorial Complutense, Madrid, Epoca 111, Vol. VII, 1994, pp.
139-176) o de Leben Jesu de Santiago Gonzalez Noriega (HEGEL, G. W. F., Historia de JesUs,
Taurus, Madrid, 1981), tenemos la traduccion de José Maria Ripalda de los textos mas repre-
sentativos entre 1795y 1800, recogidos en el volumen Escritos de Juventud (HEGEL, G.W. F,,
Escritos de Juventud, Fondo de Cultura Econdmica, Ciudad de México, 1978).

10 KANT, I, Critica de la Razén Pura, Taurus, Barcelona, 2013, pp. 20-21.

11 KANT, I, «Qué es la llustraciony, Foro de la Educacion, 11, p. 249. En esta etapa de Tubinga es
importante tener en cuenta que el joven Hegel, si bien recibié entusiastamente a la Revolu-
cion Francesa (aunque desde una perspectiva ciertamente girondina), no tuvo el mismo entu-
siasmo por la filosofia kantiana. Hegel leyd profundamente a Kant en el Seminario (empezando
por la Critica de la Razén Pura en el segundo curso y siguiendo por la Critica de la Razén prdc-
tica (HARRIS, H.S., Hegel’s Development: Towards the Sunlight. op. cit., pp. 73, 83y 89), pero no
participo en los clubs de lectura de Kant en donde fueron acogidos Schelling y Holderlin. Tam-
bién ha de tenerse en cuenta que, ya en su etapa de Stuttgart, Hegel habia sido influenciado
por su profesor, el profesor Abel, contra dicha filosofia. Por ello, si bien la profunda influencia
de Kant se puede ver en todos los textos de esta época, llegando a su maxima expresion en su
Leben Jesu de su posterior etapa de Berna, Hegel tuvo una cierta distancia critica con el kan-
tismo desde sus primeras lecturas.
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pensamiento en el futuro mundo burgués. Pero fue concretamente en la lec-
tura de una de ellas, la polémica sobre el supuesto spinozismo del estandarte
de la Ilustracion alemana, Gottfried Ephraim Lessing, donde, de acuerdo con
algunos autores'?, podemos localizar los primeros momentos en los que cier-
tos planteamientos provenientes de la filosofia platénica comenzaron a jugar
un papel en el pensamiento de Hegel. Y es que la lectura conjunta de esta
polémica y de ciertas obras de Platon —que realiz6 simultaineamente a partir
de 1790 fue lo que parece que empez6 a moldear ciertas concepciones rup-
turistas de la divinidad en el pensador suabo, que fueron importantes en sus
desarrollos filosoficos posteriores.

¢Por qué tuvo importancia para Hegel esta polémica sobre el spinozismo
de Lessing, asociada a su lectura de Platén, y en qué sentido implicé un cam-
bio en sus concepciones de la divinidad? Para entenderlo, ademas de notar la
profunda significacién que tenia para el Hegel de Tubinga una figura como
Lessing, protagonista de la Ilustraciéon Alemana y de muchas de las influencias
a las que estuvo expuesto en su muy cuidada educacion secundaria, es esen-
cial entender la gravedad que implicaba ser acusado de spinozista en aque-
llos afios de finales del siglo X'VIII. El spinozismo se habia convertido en una
especie de anatema equiparable al ateismo y a un tipo de racionalismo que
caia en un determinismo fatalista, ya que esta doctrina rompia con las con-
cepciones del Dios personal y trascendente, presentes en los dogmas cristia-
nos, y defendia una concepcién de Dios inmanente'®. Por ello, esta polémica,
que estallé cuando F.H. Jacobi le mandé una carta al bidgrafo y amigo de Les-
sing, Moses Mendelsohn, relatandole la supuesta confesiéon que le realiz6 Les-
sing en su lecho de muerte sobre su spinozismo, implicaba un ataque frontal
alas raices de la Ilustracion. Decir que alguien de la relevancia de Lessing en
el movimiento ilustrado aleman era spinozista en aquel momento era equi-

parable a asumir que la I[lustracién tenia en su base el germen del ateismo'*.

12 HARRIS, H.S., Hegel's Development: Towards the Sunlight. op. cit., pp. 98 y ss.

13 Incluso desde el momento de su surgimiento, la filosofia de Spinoza habia sido condenada al
ostracismo y combatida por diversos pensadores debido a su ruptura con multiples dogmas
religiosos y politicos. Sin embargo, es interesante tener en cuenta que la critica no fue una-
nime. El apoyo a Spinoza fue representado por autores como F. W. Stosch, T. L. Lau o J. C. Edel-
mann, pero, ademas de ser minoritarios, fueron duramente reprimidos a principios del XVII1
por parte de autoridades religiosas y civiles. Ser spinozista era peligroso en el Antiguo Régi-
men, y el renacimiento del spinozismo tras la polémica sobre el supuesto spinozismo de Les-
sing serd una clarademostracion de que algo estaba cambiando en las sociedades europeas en
laépoca dela Revolucion. Paraun andlisis detallado, véase el excelente SOLE, M. J., El ocaso de
la llustracion: La polémica del spinozismo. Universidad Nacional de Quilmes, Bernal, 2012, es-
pecialmente el estudio introductorio.

14 Enese sentido, es importante notar que estas concepciones monistas fueron asociadas por
muchos autores con un mecanicismoy una cadena de causas eficientes. Si Dios es inmanente,
se podriaentender que su papel activo como causa eficiente en la naturaleza santificaria todo
el devenir de la naturaleza, eliminando todo sentido a la diferencia entre bieny mal.
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Y asi, Jacobi creia mostrar la incompatibilidad entre el proyecto racional de
la Ilustracion y los dogmas de fe que fundamentaban el orden religioso, poli-
tico y moral del Antiguo Régimen.

Sin embargo, esta polémica tuvo una consecuencia paradojica: mas que ha-
cer, como queria Jacobi, que la sociedad volviera a ese Dios personal y trascen-
dente, tan afin al modelo del Antiguo Régimen, lo que hizo fue, por un lado,
popularizar el spinozismo, con su concepcién inmanente de la divinidad, vy,
por el otro, favorecer una reformulacién de los planteamientos ilustrados de la
mano del criticismo kantiano, siendo mas bien estos planteamientos de Jacobi
el canto del cisne de la dominacién de muchos dogmas religiosos en el ambito
intelectual. En ese sentido, los jévenes estudiantes del Stift fueron claramente
influenciados por estas consecuencias paradojicas de la polémica. Y por ello,
Hegel integro, como sus amigos Hoélderlin y Schelling, estas concepciones de
divinidad inmanente propias del spinozismo popularizado de la época, con un
eco que nos recuerda a los planteamientos protorromanticos del Sturm und Drang
y su panteismo. Sin embargo, frente a Schelling y autores ya consagrados como
Herder, que rechazaban una concepcién de la divinidad personal'®, Holderlin
y, especialmente, Hegel, intentaron conciliar esta inmanencia spinoziana con
la idea de Dios como un arquitecto del cosmos a la manera leitbniziana e ilus-
trada. Y fue en ese punto donde encontraron en Platéon un aliado en la cons-
truccién de una idea de divinidad que recogia ambos ambitos de lo divino.

Desde una lectura fuertemente neoplatonica de Platon, acorde, como ya
hemos comentado'®, con las ediciones de Platon dominantes en la época y que
presentaban a un Platén mistico y muy centrado en un entusiasmo que lo re-
lacionaba con la divinidad, Hegel y Hélderlin encontraron en Platon una vi-
sion de la divinidad como alma del mundo [Seele des Weltalls] que, a su parecer,
permitia conciliar ambos caracteres. Por un lado, entendia lo divino como una
divinidad inmanente, y que, en tanto que inmanente, era el fundamento del
devenir de la realidad. Pero, por otro lado, también les permitia entender a
esta divinidad desde esa perspectiva leibniziana del «arquitecto del cosmos»,
al asumir que estaba implicita en ella un plan racional de disefio del cosmos,
plan que se podria ver en las regularidades tanto de la astronomia como en las
de los cuerpos organizados. Y aunque estas nuevas concepciones de lo divino
eran ain embrionarias y no tuvieron la importancia en esta época para Hegel
que posteriormente tomaron, dieron tanto a Hegel como a Hélderlin un ger-
men intelectual para la superacién de las concepciones externas de la reli-
gi6n y la moralidad presentes en Kant. Asi, frente a la concepcion del mandato

15 Esinteresante notar en este punto la distancia que ya existia entre el desarrollo filoséfico de
Schelling y el de Hegel desde estas épocas tan tempranas, y que posteriormente se solidifico
en las criticas de la Fenomenologia a Schelling, lo que les hizo romper la amistad.

16 Cfr.supranota?.
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moral como algo externo a nuestra sensibilidad cuya ley se nos impone, Hegel
—junto con Holderlin— comenzo a ver en esta concepcién del alma del mundo
una potencia fundamentadora de la realidad inserta en el propio devenir de
la realidad. Si el proyecto de la revoluciéon implicaba el derrumbamiento de
autoridades externas que imponian su ley desde fuera, estas concepciones in-
manentes de la divinidad supondran poner el énfasis en las leyes insertas en
el darse de la realidad sin la necesidad de apelar a elementos exteriores como
de los que atin era dependiente Kant'”. Sin embargo, en este camino de supe-
racion de los dogmas dominantes en la época y del kantismo no fue Hegel el
que llevo la iniciativa, sino Holderlin. Habra que esperar varios afios, hasta el
traslado de Hegel a Frankfurt bajo la proteccion del poeta, para ver como He-
gel desarroll6 estas tendencias incipientes. Y es que fue alli donde elabor6 su
propia via de superacién de Kant, apoyandose fuertemente en el platonismo
y, sobre todo, en la influencia de su buen amigo.

3. Entre el amor y el escepticismo: la influencia de Hélderlin
y Platon en los nuevos caminos de Hegel en Frankfurt

Hegel lleg6 a Frankfurt en 1796. Desde su salida de Tubinga Hegel habia es-
tado trabajando de preceptor en Berna, y gracias a otro trabajo de preceptor
que le consiguié Hoélderlin en la ciudad del Meno, el suabo pudo romper el
aislamiento que habia sufrido desde el fin de sus estudios, integrandose en el
circulo intelectual del poeta. Fue en este marco cuando lo platénico empezo
a entrar con toda su fuerza en el pensamiento hegeliano, pudiéndose ver en
esta etapa los primeros rasgos firmes del Hegel con el que nos encontraremos

17 NiHegel ni Holderlinhardnuna critica explicita a Kant en estas primeras etapas; sinembargo,
comienzan a estar presentes en sus textos tanto la nueva concepcion de lo divino como laidea
de lahermandad de todo lo viviente, elementos en los que lo platdnico parece estar jugando un
papel central y que ya sugieren las vias de superacion de lo kantiano que Hegel realizard mas
tarde. En ese sentido, si bien Hegel ensayard en su etapa de Berna proyectos religiosos basa-
dos en las concepciones kantianas como el presente en Leben Jesu, el suabo mostrara en otras
construcciones de su Volksreligion como es necesario, para llevar a cabo el Reino de Dios en la
TierraalaluzdelaRevolucion, una concepcion fuertemente experiencial de la religion, de raiz
griega, donde deber y querer estuvieran conciliados, donde la moralidad se dieraenlos instin-
tos —en un concepto cercano ala nocion de moralidad de los instintos de Holderlin en Sobre la
ley de la libertad (BARRIOS, M., «La incidencia de laimagen de Grecia en la obra temprana de
Haolderliny, op. cit., p. 125)-y no se dependiera de una moralidad friay externa, ajena al deve-
nir de nuestra propia realidad. Asi, el hegeliano «Reino de Dios» no serd entendido como una
dictadura de un Dios trascendente que impone su ley desde fuera del mundo, de ecos despo-
ticos, sino, a partir de ahora, como un desarrollo de las leyes inmanentes divinas ya presentes
en el darse deloreal, en una clara muestra de la fuerte co-dependencia de sus planteamien-
tos politicos insertos en estos trabajos religiosos respecto a sus consideraciones misticas y
platonicas, que nota Viellard-Baron (VIELLARD-BARON, J-L., Platonisme et interprétation de
Platon a I'époque moderne, op. cit., 155-158).
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en Jena. Pero su via de entrada no fue una via solipsista de lectura de lo pla-
tonico, ni una ocurrencia afortunada del genio, sino que en ella tuvo un papel
fundamental la influencia de su protector en esta etapa, fiel amigo y ya afa-
mado poeta, Iriedrich Hélderlin.

¢En qué estaba trabajando Hélderlin en la época en la que nuestro joven
preceptor decidié mudarse a la bulliciosa Frankfurt? Junto con la llamada «Liga
de los espiritus», un circulo intelectual entre los que destacan el diplomatico
von Sinclair y Zwilling'®, Hélderlin estaba intentado desarrollar una filosofia
de la unificacion (Vereinigungsphilosophie), a caballo entre lo filosofico y lo poé-
tico, en la que, profundizando en las concepciones platénicas de la divinidad
que comenzo a desarrollar en Tubinga, pudiera pensar la esfera propia de ese
principio unificador que constituia el mundo. Y en ese sentido, Holderlin inte-
gré, como muy bien nota Dieter Heinrich en su fundamental Hegel y Hilderlin"®,
esas corrientes minoritarias y paralelas al pensamiento dominante que habia
representado el platonismo y el neoplatonismo en aquellos anos.

<Como era posible pensar esta esfera suprema y conciliada de lo real? ¢Era
suficiente el entusiasmo (neo)platénico, que llevaba a mundos supracelestes®,
pero no se enfrentaba a las oposiciones, como las que existian entre deber y
voluntad, en las que habian caido filosofias como la kantiana? Holderlin, en
una linea cercana a lo que habia intentado Schiller?', exploré el camino para
conciliar las oposiciones del kantismo en un modelo cercano al platénico, pero
no fue hasta la lectura de la filosofia de Fichte el momento en el que Hélder-
lin pudo teorizar una via de superacién al kantismo, al darle un camino para
pensar la oposiciéon como algo fundamental en el darse de lo real, a partir de
la contraposicion del Yo y No-Yo, con un fundamento unitario subyacente a la
contraposicién, como era la incondicionalidad de la conciencia para Fichte?”.

Hoélderlin asumi6 esta estructura basica de Fichte, pero discrepando en un
elemento fundamental: ;podia ser la incondicionalidad de la conciencia ese
fundamento unitario a las contraposiciones? Para Holderlin, como de forma
clara critico en su pequeiio ensayo Fuicwo y Ser; escrito en las solapas de la obra
cumbre de Fichte Grundlage der gesammten Waissenschafislehre, ese fundamento de
unidad no puede residir en una «yoidad»*’. Asi, con Hélderlin, «este ser no
debe ser confundido con la identidad. Cuando digo «yo soy yo», el sujeto (yo)
y el objeto (yo) no estan unidos de tal manera que ninguna separacion pueda

18 MONTECINOS,S., «Méascaras del escepticismo en la filosofia hegeliana», Estudios de Filosofia,
Universidad de Antioquia, Antioquia, n® 60, 2019, p. 114.

19 HEINRICH, D., «<Hegel y Holderlin», Didlogos, Universidad de Puerto Rico, San Juan, n° 20,
p.52.

20 Ibid., p. 58.
21 Ibid., pp. 56-57.
22 Ibid. p. 58.
23 Ibid., p. 59.
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ser efectuada sin dafiar la esencia de aquello que debe ser separado: al contra-
rio, el yo sélo es posible por medio de esta separacion del Yo respecto al Yo»**.
Hablar de un yo implica necesariamente una autoconciencia, y para el darse
de una autoconciencia es esencial una separacion en el entendimiento que fije
al yo como objeto contrapuesto, implica una posterioridad a las oposiciones
que pretendia unificar. Por ello, el Yo no expresaria una unificacién entre su-
jeto y objeto, sino que es posterior al darse de la oposicién, que es intrinseca a
los juicios del entendimiento y a la racionalidad reflexiva.

Los juicios del entendimiento serian para ¢él, a partir de una etimologia
irreal, una particion originaria (urter/ - Ur-Theilung) en la que siempre estaria
esta escision. Y es que, en tanto que facultad de fijacion, el entendimiento ge-
neraria y fijaria oposiciones que determinarian la estructura de la proposicién
del entendimiento como una proposiciéon construida a partir de elementos en
oposicion, de un sujeto, un hipokeimenon aristotélico, subyacente, y un predi-
cado, un objeto, accidental y externamente unido al sujeto. Asi, es en esa par-
ticion originaria, como bien nota Barrios®’, donde Holderlin estaba sefialando

una insuficiencia que Hegel en Frankfurt asumira también (y ya no le aban-

donaré%): la insuficiencia de la proposicién del entendimiento para expresar

toda la riqueza de la vida y de la realidad al estar estructurada en oposiciones
rigidas que no se podian reconciliar. Por ello, la clave es remontarse al funda-

mento unitario, que tanto Holderlin como Hegel identificaron en estos afios

con el amor, entendido a la manera platénica®’.

24 HOLDERLIN, F, Ensayos, Peralta, Madrid, 1976, p. 26y BARRIOS, M., «La incidencia de laima-
gen de Grecia en la obra temprana de Holderliny, op. cit., p. 129.

25 BARRIOS, M., «Hegel: Una interpretacion del platonismo», Anales del seminario de metafisica,
Universidad Complutense de Madrid, Madrid, n® 29, 1993, p. 143.

26 MONTECINQOS, S., La asuncion de la reflexion finita en la filosofia de G. W. F. Hegel, UAM, Madrid,
2015, p. 76.

27 Frente alas continuidades que en este apartado estamos trazando entre Holderlin y Hegel,
hay otras interpretaciones, fuertemente tributarias de la lectura heideggeriana de Holderlin,
que ponen énfasis en las distancias de Holderlin con los proceres del idealismo aleman: Hegel
y Schelling. Para consultar sus principales textos en lengua castellana, recomendamos De Kant
a Hélderlin, de Felipe Martinez Marzoa (MARTINEZ MARZOA, F., De Kant a Holderlin, La Ofi-
cina, Madrid, 2018) y el muy reciente estudio previo a Cartas Filoséficas de Holderlin de Arturo
Leyte titulado «El filésofo que no queria serlo» (CORTES, H.y LEYTE, A. (eds.), Cartas Filoséfi-
cas de Hélderlin, La Oficina, Madrid, 2020). Sin embargo, es importante sefalar que las lineas
deinterpretacion de Holderlin favorecidas por Martin Heidegger no generan unanimidad en el
ambito académico, habiendo desde épocas muy tempranas lineas de resistencia aesainterpre-
tacion, como larepresentada por Theodor W. Adornoy su provocativa conferencia en la Holder-
lin-Gesellschaft, recogida su transcripcion en el volumen 11 de sus obras completas (ADORNO,
T. W., Notas sobre literatura, Obra completa, 11, Ediciones Akal, Madrid, 2003). Dichos plan-
teamientos adornianos han sido recogidos recientemente en castellano en volimenes como
CARRASCO CONDE, A, MACOR, L. A., ROCCO, V. (eds.), Hegel y Holderlin: una amistad este-
lar, Circulo de Bellas Artes, Madrid, 2021, y concretamente en su capitulo «Parataxis poética
como pharmakon para la transgresion filoséfica: Hegel, Holderliny Adorno», de Marcela Vélez.
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Asi, Holderlin comenzé a entender esta comunion de toda la realidad bajo
el simbolo del «Hen Rai Pan» y al principio unificador inmanente de la divinidad
platénica como un Ser-Uno®, una unidad primigenia que seria anterior a todas
las escisiones, y que expresaria la co-pertenencia de toda la realidad, en tanto
que derivada de esta potencia originaria. Este Ser-Uno era la esfera donde se
expresaria de forma mas rica toda la realidad, no en tanto una mera superpo-
sicién de entes ni como un ente supremo y vacio, sino como una unidad ante-
rior a toda escision, a la que pertenecerian de forma originaria todos los entes®.

En ese sentido, Hegel siguid a su amigo y se baso totalmente en los prime-
ros aflos de Frankfurt en la interpretaciéon neoplaténica de Platon, muy preocu-
pada por ver en el pensamiento del ateniense estas expresiones de la divinidad.
Y asi tomd, de textos como Ll Banquete o Fedro, una concepcién del amor que
entendié como expresion de esta vida inmanente de la divinidad®’, que supe-
raba la unilateralidad de los amantes para reconocerlos en una unidad que
no es una predestinacién, ni un recuerdo de una vida pasada, sino la expre-
s16n misma de ese principio divino unitario que los crea y los constituye. En
esa linea, podemos leer en uno de los fragmentos de esta época: «La religion
es una con el amor. El amado no esta opuesto a nosotros, s uno con nuestro
ser; a veces vemos solo a nosotros mismos en ¢€l, y luego, de rechazo, es algo
diferente a nosotros. Es un milagro que no terminamos de comprender»®'.

Hegel, como podemos ver, vio en el amor un misterio: en una concepcion
oscilante, el amado pasa de ser uno con nosotros a ser diferente y como dira
mas abajo en el mismo fragmento parafraseando el Fedro cast un Dios frente
al que nos sacrificariamos®. Y ninguna de ambas concepciones es suficiente,
ya que el amor estd expresando aqui una unién para la que la escision de
los conceptos de amante y amado genera una profunda inadecuacion: ni el
amante niega al amado en el amor, ni el amado niega al amante, sino que se
produce una unificaciéon que, en este momento, solo puede ser calificada por
parte de Hegel como «misterio». Ese misterio parece que coincidira en estos
anos con las intuiciones intelectuales de tipo estético, que identificara con la

28 BARRIOS, M., «La incidencia de laimagen de Grecia en la obra temprana de Holderlin», op.
cit.,, pp. 126-129y 132. En esta concepcién de Ser-Uno, parece que también jugaron un papel
esencial las doctrinas no escritas de Platon (p. 128)

29 Esinteresante notar aquique, en estas concepciones, donde no solo Platén, sino también la in-
fluencia de autores como Herder se empieza a sentir, no se debe ver un panteismo vulgar: Hol-
derlin no vera lo divino en cada cosa de la creacion, sino que sentird en la escision del mundo
creado unadistancia con este Ser-Uno originario (Ibid., p. 129). Seré ahi donde cobre sentido
su critica alareflexiony a la proposicion del entendimiento.

30 PLATON, El Banquete, Alianza Editorial, Madrid, 1999, pp. 86-87 y PLATON, Didlogos I11. Fe-
don. Banquete. Fedro, Gredos, Madrid, 1989, pp. 354-355.

31 HEGEL, G.W.F, Escritos de Juventud, Fondo de Cultura Econémica, Ciudad de México, 1978,
p. 243.

32 |bid., p. 243y PLATON, Didlogos I!I. Fedén. Banquete. Fedro, op. cit., pp. 354-355.
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belleza platénica, con las que Hoélderlin asumira el mostrarse de este fondo
de la vida. Un fondo que no es recuperable, pero que constituye a los aman-
tes’®. En este misterio consistira la religion del amor de estos primeros afios
en Irankfurt, entendiendo Hegel en esta etapa a la religion como el ambito
de la vida en el que se podria llegar a una expresion de esta uniéon que refleja
la potencia inmanente de la vida.

Sin embargo, la incapacidad del amor para conciliar los elementos es-
cindidos serd, como bien nota Duque®*, la razén del fracaso del amor como
modo de expresion de la unidad pre-reflexiva. ¢Se pueden conciliar mera-
mente por el amor, a partir del momento de la intuicion intelectual, las esci-
siones, como si dicha intuicién impusiera un decreto externo al pensamiento
a la manera del mandamiento del amor en el Sermén de la Montaia de Je-
sus®>? ;Hay alguna forma de poder conciliar lo escindido para encontrar
una forma de expresién de esta unidad primigenia y de este campo plenifi-
cado de la existencia en el pensamiento? Aunque en esta etapa atn seguira
siendo dependiente de los planteamientos de Holderlin, parece que los de-
sarrollos que ira realizando con su circulo intelectual en Frankfurt seran fun-
damentales para su emancipacién de los planteamientos holderlinianos en
los siguientes afios. Y en ese sentido, serd de gran importancia el estudio que
realizara, con miembros de esta Liga de los Espiritus como von Sinclair, del
escepticismo clasico vy, especialmente, de didlogos platonicos como el Parmé-
nides, en una linea, por cierto, muy cercana a los planteamientos neoplatoni-
cos de Marsilio Ficino. Como muy bien nota Hegel en su posterior articulo de
Jena La relacion del escepticismo con la filosofia, Marsilio Ficino ve un cardcter di-
vino en este didlogo, en el sentido de que su pensar basado en contradicciones
permitiria la superacién de lo mundano, siendo la puerta de entrada a un
pensar la divinidad®®. Asi, Hegel y sus compafieros de la Liga de los espiritus
ven en estos planteamientos del Parménides, mediante el método que se em-
plea ahi, la usostheneia, la capacidad de asumir lo finito y contrapuesto de los
productos del entendimiento, siendo la puerta de entrada a la religién, donde
ese fondo unificante puede percibirse, y desde el que se puede acceder, por
lo tanto, a una comprensiéon mayor de la riqueza inherente de la vida. Y st
bien esa necesidad de lo religioso, y esa necesidad en general de intuir este
supuesto fondo del ser subyacente al darse de la realidad, no se mantendra
en Hegel, se empezard a ver con este escepticismo el camino para una supe-
raci6on inmanente de las insuficiencias de los productos de la reflexion en la

33 BARRIOS, M., «Laincidencia de laimagen de Grecia en la obratemprana de Holderliny, op. cit.,
pp. 127y 132.

34 DUQUE, F,, Historia de la filosofia moderna. La era de la critica, op. cit, p. 358.
35 [dem.
36 HEGEL, G.W.F, La Relacién del Escepticismo con la Filosofia, op. cit., p. 65.
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reflexién, abriendo la posibilidad de que no tengamos que hacer referencia
a un fondo de ser para expresar lo esencial de lo real, sino que entendamos
esta superacion dentro «de un proceso fundado en si mismo», como comen-
taremos en la siguiente seccion®’.

Asi, ya a finales de esta etapa, justo antes del giro sistematico de sus plantea-
mientos, Hegel concebia ya la superacion de la reflexion en dos ambitos: por
un lado, la filosofia, que seria una disciplina totalmente negativa de disoluciéon
y que alcanzaria la superaciéon mediante el escepticismo y las connotaciones
derivadas de la dialéctica platonica —en cuanto a lo fijado en el entendimiento
como propedéutica a un ambito mas pleno de existencia—, y por otro, el de la
religién, donde se daria lo positivo de ese ambito de plenificacion de la vida.
Y en ese sentido se puede ver un paralelismo con las pretensiones de Hegel y
cémo interpreta la filosofia platénica, entendiendo su dualismo como una apa-
riencia mas que como una realidad ontolégica:

Platon, para representar al espiritu, es decir, lo divino fuera de su limita-
cién, por un lado, y la comunidad de lo limitado con lo viviente, por el
otro, separa lo que es vida pura de lo limitado mediante una diferencia en
el tiempo: representa asi los espiritus puros como st hubieran vivido por en-
tero en la contemplaciéon de lo divino y luego en la vida terrenal sélo exis-
tieran con la conciencia oscurecida de aquello®.

No hay dos mundos, sino solo una superacioén, dentro del mismo mundo, del
limitado campo del entendimiento mediante la filosofia, siendo ésta la prope-
déutica para llegar a un ambito de planificacion de la existencia en la religion.
La clave es analizar como se relaciona la vida con el campo de la reflexion, y
asi, s1 bien atn no habra desarrollado su dialéctica, para lo que requirié ain
ciertos elementos®®, ya hay textos, como el llamado Fragmento de sistema, en el

37 DUQUE, F., Historia de la Filosofia Moderna. La era de la critica, op. cit., p. 354. Es interesante
aquf contraponer el caracter unificador del amor frente a dindmicas como la del amoy el es-
clavo, cuya superacién solo se puede dar en las escisiones, y no por referencia a una pacifica-
cion externa por decreto. Asi comenzard, justo en esta etapa, a haber fragmentos donde expone
dinamicas de dominacion, por ejemplo, entre un perroy su amo, mostrando el darse de lain-
tersubjetividad no en el éxtasis de la union, sino en el darse de su escision (HEGEL, G. W. F,,
Escritos de Juventud, op. cit., p. 255).

38 DUQUE, F, Historia de la Filosofia Moderna. La era de la critica, op. cit., p. 357 y BARRIOS, M.,
«Laincidencia de laimagen de Grecia en la obra temprana de Holderliny, op. cit., p. 134.

39 Los elementos son, como define Dusing, por un lado, «el principio de desarrollo metédico de
cada contraposicion particular» y «<una conexion metodolégica de conjunto para su diversi-
dad». Estos faltaron tanto en esta etapa como enlos primeros afos de Jena, hasta la transfor-
macion de su consideracion de absoluto (Véase DUSING, K., Das Problem der Subjektivitdt in
Hegels Logik. Systematische und entwicklungsgeschitliche Untersuchungen zum Prinzip des Idea-
lismus und zur Dialektik, Bouvier, Bonn, 1976, p. 73y MONTECINOS, S., La asuncion de la re-
flexion finita en la filosofia de GW.F. Hegel, op. cit., p. 84).
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40 41, ele-

que identificé esta vida como «unidad de la unidad y la no-unidad»
mento esencial para comprenderla.

¢Lo oyen? Es el eco del retumbar de los canones de Jena. Pero atn falta-
rian algunos aflos y trabajo con lo platonico para desarrollar verdaderamente
lo dialéctico en su pensamiento, asi como para que brille en todo su esplendor
la originalidad que lo distanciara de la dialéctica griega. Y es que Hegel no se
quedd aqui, ya que como en aquella famosa carta de Hegel a Schelling afir-
maba, «elideal juvenil tuvo que tomar la forma de la reflexién, convirtiéndose
en sistema»*?. Son los afos de Jena, que desembocaran en una epopeya de la
conciencia mientras sonaban los caflonazos de la Europa en guerra. Y del jo-
ven Hegel habra que pasar a Hegel, el estandarte del idealismo aleman. Pla-
ton aqui seguird teniendo mucho que decir.

4. Los comienzos en Jena: viejas herencias, nuevas navegaciones

La carta que el joven Hegel mandé a su célebre amigo Friedrich Schelling, pi-
diéndole ayuda para introducirse en la carrera académica, tuvo resultado, y
en 1801 nuestro joven filésofo pudo dejar los sufridos trabajos de preceptor
que habia tenido hasta entonces para dirigirse a la prestigiosa Universidad de
Jena. Sin embargo, si de lo que debemos hablar es de sus planteamientos filo-
soficos, estos ya habian empezado a cambiar de forma definitoria en los ulti-
mos meses de su estancia en Frankfurt, abriendo el camino para los desarrollos
que caracterizaron su filosofia en esta nueva etapa de Jena. Y en ese sentido,
ya en la revision que realizara de uno de sus textos no publicados de la época,
La positwidad de la religion cristiana, a partir de septiembre de 1800, podremos ver
algunos elementos de los planteamientos sistematicos que fundamentaran el
pensamiento filos6fico de Hegel en aquellos afios:

Esta vision [Ansicht: ver que todo lo alto, lo puro y bueno del ser humano
es algo divino] se convierte en algo positivo y estridente cuando la natu-
raleza humana es separada absolutamente de lo divino, sin mediacién al-
guna entre ella misma y lo divino (excepto en el caso de un individuo), de
modo que toda la conciencia humana de lo bueno y lo divino es denigrada
al llevarla a la apatia y la aniquilacién, como resultado de creer en algo

40 HEGEL, G.W. F,, Escritos de Juventud, op. cit., p. 401.

41 Con Heinrich debemos notar aqui que habra una evolucion progresiva del pensamiento de la
potencia unificadora como amor, a pensarla como vida al final del periodo de Frankfurty ya,
como vemos en el texto del Fragmento, como Espiritu, cuyas implicacionesy contenido irdn va-
riando y enriqueciéndose conforme avance el desarrollo del pensamiento hegeliano (HEIN-
RICH, D., «Hegel y Holderliny, Didlogos, op. cit., p. 64).

42 HEGEL, G. W. F,, Escritos de Juventud, op. cit., p. 433.
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absolutamente extrafo y prepotente [Ubermachtige]. Se ve que una investi-
gacion sobre esto, en caso de ser conducida fundamentalmente por medio
de conceptos, habria de llevar finalmente a un examen metafisico de la re-
lacién entre lo finito y lo infinito*?.

Frente a las concepciones religiosas que habian dominado su produccion filoso6-
fica durante la etapa de Frankfurt y su relacion intelectual con Holderlin, He-
gel comenzara a entender, en estos albores del nuevo siglo, que la religion es
insuficiente a la hora de producir la elevacion de la vida finita a la vida infinita.
Y es que esas visiones religiosas, y concretamente la creencia (Glaube), empie-
zan a ser vistas en este texto como experiencias unilaterales. ;Podemos, a par-
tir de una creencia religiosa, elevarnos a la vida infinita si entendemos el darse
de esta vida infinita como algo separado absolutamente de la vida finita? Pa-
rece que no vy, de hecho, el coste que tendra un planteamiento asi lo podemos
ver en el texto: si planteamos asi la religion, la creencia se convertira en algo
«positivo y estridente», cuya verdad, en el fondo, no seria mas que el resultado
abstracto de la negacién de lo reflexivo y lo finito**. Por ello, Hegel comienza
en este texto a plantear una alternativa: es necesario «un examen metafisico
de la relacion entre lo finito y lo infinito». Y en ese sentido, rompiendo con los
planteamientos religiosos de la etapa de Frankfurt, Hegel comenzara a enten-
der la tarea de elevacion de la vida finita a la infinita desde una perspectiva fi-
loséfica, que considera que permite una mediacién entre lo finito y lo infinito.
Sera en ese ambito donde podra asumir los productos de la reflexion, sin las li-
mitaciones de la religién, para llegar a un conocimiento de lo absoluto que su-
pere los limites del conocimiento meramente reflexivo®.

Como deciamos anteriormente, estos primeros afios en Jena fueron una larga
travesia’®: hasta 1805 no podemos identificar un pensamiento propiamente

43 1Ibid., p. 426 y MONTECINOS, S., La asuncidn de la reflexion finita en la filosofia de G. W. F. He-
gel, op. cit., p. 123. La traduccion que hemos usado en esta cita no sera la candnica de Ripalda,
sino la usada por Montecinos a partir de la traduccién directa del aleman de la version origi-
nal de los Friihe Schriften. Consideramos que es mas adecuada al introducir el término «exa-
men metafisico», que lo ligara con los desarrollos posteriores en los primeros afios de Jena.
Aun asi, citamos también la pagina de la traduccion de Ripalda, donde se pueden ver las con-
tinuidades de ambas traducciones.

44 MONTECINOS, S., La asuncion de la reflexion finita en la filosofia de G. W. F. Hegel, op. cit., p. 121.

45 Esesencial notar en este punto que, para ello, se necesitara una modificacion de la compren-
sion de larazén en tanto que, como nota Montecinos, Hegel ya no la entenderad como una fa-
cultad que meramente «indica un méas-alld de la reflexion, sino como un modo de conocimiento
que asume lareflexiony sus determinaciones desde si mismas» (MONTECINQOS, S., «Mascaras
del escepticismo en la filosofia hegeliana», op. cit., p. 121). Esto serd esencial para comprender
el concepto de «reflexion filoséfica» que se moverd en la logica escéptica.

46 Nodebemos obviar en este punto, sinembargo, que en laépoca de Jena serd la primera donde,
por fin, tendremos obras publicadas de Hegel. Estas se dividirdn entre sus articulos en la re-
vista Kritisches Journal der Philosophie, donde compartird paginas con sunuevo protector en esta
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dialéctico en Hegel, y hasta aquel momento sus planteamientos sufrieron una
evolucion progresiva en la que se pueden identificar al menos hasta tres 16gi-
cas'. Sin embargo, es posible notar, ademas de ciertos elementos comunes de
los primeros anos de Jena, como lo platonico tendra un papel central en la con-
figuracién de estos planteamientos y como, ya desde la légica de 1801-1802,
sera un antecedente de especial importancia para el pensamiento propiamente
dialéctico. Por ello, es interesante ver cuales seran los elementos fundamenta-
les de estos primeros desarrollos de Jena, y cudl serd la influencia en ellos del
pensamiento platonico.

En primer lugar, debemos tener en cuenta que los desarrollos de los prime-
ros anos de Jena fueron dependientes de los enfoques sustancialistas de Sche-
lling. Y es que Hegel, a pesar de que rompié con los planteamientos religiosos
y la creencia como modo de unificaciéon, atn sigue en estos afios concibiendo,
con Schelling, una «cierta forma absoluta de intuicién que daria lugar al saber
especulativo de lo absoluto», entendido como sustancia*®. Pero lo interesante
de esta etapa fue que Hegel diferencié en dos ambitos la filosofia, una estruc-
tura que nos recuerda al papel que jugaban la religion y la propia filosofia en
la etapa de Frankfurt: primero, una metafisica, como parte positiva de la filo-
sofia en la que se dard ese conocimiento de caracter intuitivo del absoluto del
que habldbamos antes, y una logica, como parte negativa, que se ocupara de
asumir los productos de la reflexion.

Es justo en las logicas de aquellos afios, y especialmente en la logica que
esboz6 Hegel entre 1801 y 1802, donde podemos aislar la importantisima in-
fluencia que Platon tendra en estos primeros intentos de asumir los productos
finitos de la reflexion. Y es que, a partir de esta primera logica de Jena (1801-
1802) Hegel se apropiara de los planteamientos del escepticismo antiguo y de
la dialéctica platonica expuesta en el Parménides para estructurar lo que sera, al
menos en los primeros afios de Jena, una logica escéptica®. Asi, Hegel vera en

etapa, Schelling, y destacaran Fey Saber o La Relacion del escepticismo con la filosofia (HEGEL, G.
W. F., La Relacion del escepticismo con la filosofia, op. cit.), y su obra completa Sobre la diferencia
de los sistemas de filosofia de Schelling y Fichte (HEGEL, G. W. F., Sobre la diferencia de los sistemas
de filosofia de Schelling y Fichte, Alianza Universidad, Madrid, 1989). También en esta etapa fue
donde comenz6 a dar clases en la Universidad con asignaturas como Historia de la Filosofia.
Habria sido de gran utilidad para este trabajo que se hubieran conservado los textos que pre-
pard paradichas clases, los cuales parece que fueron una de las fuentes que usd Michelet para
laelaboracion de su compilacion Lecciones sobre Historia de la Filosofia, pero tristemente se per-
dieron (BARRIOS, M., «<Hegel: Unainterpretacion del platonismo», Anales del Seminario de Meta-
fisica, op. cit., pp. 126y ss.), estando mezcladas en esta compilacién fuentes de distintas etapas.

47 MONTECINOS, S., La asuncion de la reflexion finita en la filosofia de G. W. F. Hegel, op. cit., p. 146.
48 Ibid., p. 23.

49 Esimportante notar que esta apropiacion se ve hasta enlos términos que usa, llegando a utili-
zar el término «multiple», en linea con el Parménides, parareferirse a la diferencia (GADAMER,
H. G., La dialéctica de Hegel, Ediciones Catedra, Madrid, 2000, p. 21).
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los planteamientos del escepticismo antiguo —no asi en el moderno®—y en los
planteamientos dialécticos de Platén la base para una asuncién de las asevera-
ciones finitas del entendimiento a partir del método que usaron este grupo de
autores, la wsostheneia, o método de la igualdad de validez. Y en esa linea, como
el propio Hegel nos menciona en su famoso articulo La Relacion del Escepticismo
con la Flilosofia, el filosofo suabo vera en Platon el ejemplo mas claro del tipo de
escepticismo’! en el que basé su logica en los primeros afios de Jena:
¢Qué documento y sistema mas acabado y evidente de auténtico escepti-
cismo podriamos encontrar en la filosofia platonica que el Parménides, el cual
abarca y destruye todo el ambito de ese saber a través de conceptos del en-
tendimiento? Este escepticismo platénico no se dirige a dudar de estas ver-
dades del entendimiento, el cual conoce las cosas como multiples, como
un todo que consiste en partes, como un surgir y un desaparecer, una plu-
ralidad, una similitud, etc., y hace afirmaciones objetivas de esa clase, sino
que se dirige a negar toda verdad de un conocer tal [...] Este escepticismo
que entra en escena en su pura figura explicita en el Parménides cabe encon-
trarlo implicite, sin embargo, en todo autentico sistema filosofico, pues es el
lado libre de toda filosofia de esa indole®?.

Asl pues, ¢jen qué consistira ese método que compartiran los filosofos escép-
ticos antiguos y el Parménides? La clave estara en el llamado argumento de
Palamedes™, que recoge Platon en el Parménides®*, y que afirma lo que sigue:
«para cada proposiciéon hay que investigar también su contraria». Y asi, in-
vestigando una proposicién y su contraria, en el entendimiento parece que
se llega al principio fundamental del escepticismo: «panti logot logos isos antike-
tar». Es decir: «contra todo argumento hay otro argumento igual en el lado

50 Hegelharaenestaetapaunafuerte critica al escepticismo moderno, cuya personificacion en-
contrarden Schulzey su filosofia basada en los hechos inmediatos de la conciencia, y que se di-
ferenciaria profundamente del antiguo. Para Hegel este escepticismo, a diferencia del antiguo,
careceria de lo interesante del caracter metoddico del escepticismo antiguo, y, sobre todo, de
unaverdadera fluidificacion de las oposiciones, extraordinariamente fijadas en su concepcion
de hechos de la conciencia. En el fondo, este escepticismo moderno no seria sino un profundo
dogmatismo que no lograria captar en toda su amplitud la riqueza del escepticismo antiguo.

51 Esimportante notar que Platén no fue parte del escepticismo antiguo. Hegel valoré de forma
muy importante en esta etapa a autores como Sexto Empirico, miembro de dicha escuela filo-
sofica, o Pirrén, y reconocio una continuidad entre los planteamientos que se pueden ver en
obras platonicas como el Parménides y los trabajos de Sexto. Sin embargo, Platony la tradicion
dialéctica eledtica fueron anteriores a los desarrollos de los escépticos, con los que compar-
tieron el pensar por contradicciones v la isostheneia.

52 HEGEL, G.W.F, Larelacion del escepticismo con la filosofia, op. cit., pp. 65-66,y MONTECINOS,
S., La asuncion de la reflexion finita en G. W. F. Hegel, op. cit., p. 188.

53 GADAMER, H. G, La dialéctica de Hegel, op. cit., p. 32.
54 PLATON, Parménides, Alianza Editorial, Madrid, 2013, pp. 83-84.
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opuesto»™. Este procedimiento estar constantemente generando antinomias,
lo que podemos ver de forma radicalizada en el didlogo del ateniense, y, si asu-
mimos el principio de contradiccion, llegariamos a una aporia: si todo argu-
mento tiene otro argumento de igual validez contradictorio, de acuerdo con
el principio de contradiccion, ninguno sera cierto. Sin embargo, esta aporia
no serd reconocida de manera puramente negativa por los escépticos®, en
los que habra un lado positivo: la epojé o suspension de juicio, que serena-
mente acepta la naturaleza contradictoria de lo real y abandona la «deses-
peracion» por el constante caracter contradictorio del devenir®’.

Hegel también asumi6 en esta etapa, como los escépticos, un lado nega-
tivo y un lado positivo de dicho proceso de generaciéon de antinomias en el
que consistia su logica escéptica. Y es que, teniendo en cuenta la naturaleza
de la reflexion y su generacion de contraposiciones, este método de la isosthe-
neta concluia en el resultado negativo de disolver la fijacién de los productos
del entendimiento. Asi, en ese sentido, como nota en el fragmento de La Re-
lacidn, este método «se dirige a negar toda verdad de un conocer tal», es decir,
del conocer asociado a productos finitos y unilaterales del entendimiento. Sin
embargo, también habia un lado positivo: la apertura de una nueva esfera de
conocimiento mas elevada, que se identifica con el conocimiento metafisico.
Y en este sentido, este método escéptico cumplird la tarea que ya empezaba
a ser intuida en Frankfurt: ya no se habla de este método de igualdad de va-
lidez como puerta de entrada a la divinidad, pero si es fundamental en estos
planteamientos para entrar en un conocimiento mas elevado, que es el co-
nocimiento metafisico del absoluto.

Como conocemos, estos planteamientos fueron planteamientos provisiona-
les que estaban sujetos a evolucion durante aquellos afios y que se modificaron
profundamente una vez Hegel lleg6 al pensamiento propiamente dialéctico a
partir de 1805. Sin embargo, una vez expuestos estos planteamientos de los
primeros anos en Jena, y la influencia de Platon y del escepticismo antiguo en
ellos, es interesante notar varias cosas:

1) En primer lugar, nos gustaria hacer notar en este punto el paralelismo
que se puede encontrar entre la manera de entender el conocimiento de Pla-
ton y el de Hegel. Y es que, st bien en el Parménides es complicado encontrar,

55 HEGEL, G.W.F, La relacién del escepticismo con la filosofia, op. cit., p. 66.

56 Estono es aplicable al Parménides, como bien nota Gadamer (GADAMER, H. G., La dialéctica
de Hegel, op. cit., p. 33). Si bien Hegel entenderd, y sobre todo en linea con otros textos de Pla-
ton como El Sofista, un momento positivo en el didlogo platdnico, si atendemos a la literalidad
del texto, termina de forma totalmente aporética: «Digédmoslo entonces, y también que, se-
glin parece, tanto que haya Uno como que no lo hay, ély los Otros, con respecto a si mismos 'y
ensus relaciones mutuas, son absolutamente todo y no lo son, parecen serloy no lo parecen»
(PLATON, Parménides, op. cit., p. 172).

57 MONTECINOS, S., «Méscaras del escepticismo en la filosofia hegeliana», op. cit., p. 132.
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dentro del texto, un lado positivo, en muchas de las obras de Platén se puede
ver una elevacion hacia conocimientos superiores que partian de un cuestiona-
miento y una dialéctica sobre los elementos y certezas que componian la con-
ciencia natural®®. Y asi, como bien nota Montecinos (y el propio Hegel en sus
Lecciones), se podria hablar de que ambos conciben el conocimiento como un
proceso de elevacion, que en el caso de Platén se elevara hacia lo universal, y
en Hegel, hacia lo absoluto™.

2)Y, en segundo lugar, es interesante observar las tensiones que empezaron
a brotar con ciertos elementos emergentes del pensamiento de Hegel. Y asi, el
escepticismo de las logicas de sus primeros tiempos en Jena sera la puerta de
entrada de un modelo de reflexion filoséfica en la que, como nota Monteci-
nos®, ya entrara la razén en el entendimiento, y servird como nexo entre esta
disolucién de la rigidez de las oposiciones por el escepticismo y el conocimiento
de lo absoluto en la metafisica, exponiéndolas racionalmente. Pero dicha re-
flexi6n tendra problemas, teniendo cierta incompatibilidad con las concep-
ciones de absoluto sustancial que tom6 Hegel de Schelling®', y, en ese sentido,
un anticipo de lo que comenzaremos a estudiar ahora: los primeros desarro-
llos dialécticos de Hegel.

5. La querelle des anciens et des modernes: la tarea de la
Modernidad y las distancias entre las dialécticas de Hegel
y de Platon

Nos queda, pues, un tltimo momento en nuestra investigacion: ;qué decir de
las primeras configuraciones de la dialéctica hegeliana, y qué papel tuvo Pla-
ton en ellas? Como ya hemos comentado anteriormente, los primeros plantea-
mientos dialécticos de Hegel no llegaron antes de 1805. Ya quedaba poco para
el desarrollo de su primera gran obra, la Fenomenologia del espiritu, publicada en

58 GADAMER, H. G,, La dialéctica de Hegel, op. cit, p. 14.
59 MONTECINOS, S., «Conexiones metodoldgicas entre las filosofias de Platon y Hegel: la lec-

tura platénica de la dialéctica hegeliana», op. cit., p. 111,y HEGEL, G.W. F., Lecciones sobre His-
toria de la Filosofia I, Fondo de Cultura Econémica, Ciudad de México, 2005, p. 162.

60 MONTECINOS, S., La asuncion de la reflexion finita en la filosofia de G. W. F. Hegel, op. cit., p. 167
Yy Ss.

61 Esprofundamente problematica la comprension de esta «reflexion filoséfica» y esta razon en
el entendimiento, de la que habld Hegel en obras como Sobre la diferencia de los sistemas de fi-
losofia de Schelling y Fichte, por el hecho de que Hegel aqui sigue pensando, con Schelling, en
un absoluto sustancial y punto de indiferencia, mientras que la reflexion es el campo de la di-
ferencia. En ese sentido, estos desarrollos parecen ser el canto del gallo de los proximos de-
sarrollos dialécticos una vez se aparta de los planteamientos de su amigo, y muestran, como
comenta Montecinos, una cierta tension entre las concepciones dialécticas que empiezan a
nacer y las concepciones sustancialistas de Schelling (Idem).
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1807%, y también el suabo estaba en los tltimos afios de su estancia en Jena, de
la cual parti6 tras la crisis por las Guerras Napoleonicas. Pero si algo marco la
irrupcién de los primeros planteamientos dialécticos en Hegel, esto fue el ale-
jamiento que tuvo con el que habia sido su protector en Jena, amigo y com-
panero desde el Stzff, Friedrich Schelling. Y quiza para entenderlo mejor, sea
interesante leer el parrafo critico que Hegel dedicé a los planteamientos de
Schelling en su Fenomenologia:

Y encima, este formalismo afirma que esta monotonia y esta universalidad
abstracta son lo absoluto; y asegura que quienes no se dan por satisfechos
con ese modo de ver revelan con ello su incapacidad para aduefiarse del
punto de vista de lo absoluto y mantenerse firmemente en ¢él. [...] Contra-
poner este saber tnico de que en lo absoluto todo es igual al conocimiento
diferenciador y lleno, o que busca y exige ser colmado — o bien, hacer pa-
sar su absoluto por la noche en la que todos los gatos son pardos — es la in-
genuidad del vacio en el conocimiento®.

Hegel, si bien habia sido dependiente de las concepciones del absoluto de Sche-
lling los primeros afos en Jena, tras la emergencia de las primeras configura-
ciones dialécticas, rompe de forma clara con los planteamientos de su antiguo
amigo. Ya, en el punto en el que se encontraba el suabo, no eran satisfactorias
las consideraciones de un absoluto puramente sustancial y que se identificara
con el punto de indiferencia. Y es que el desarrollo cada vez mas complejo de
las 16gicas, que fue ensayando durante toda la etapa de Jena, empezo a en-
trar en conflicto con estos planteamientos de Schelling: sera compatible una
reflexion especulativa, un papel de la razén en el ambito del entendimiento,
s1 nuestra idea de absoluto era una monotonia y una universalidad abstracta
donde «todos los gatos son pardos»? Hegel no lo vio asi y se produjo un cambio
muy profundo en sus concepciones sobre lo absoluto que determiné y facilitd
sus desarrollos dialécticos: desde entonces, el absoluto para él no fue simple-
mente sustancia, sino que debia reconocerse también como sujeto®.

62 Teniendo en cuenta el caracter monumental de la Fenomenologia, podria surgir una pregunta:
sempezo a ser elaborada antes del desarrollo de sus concepciones dialécticas? No, el periodo
de elaboracion de la Fenomenologia fue un periodo extraordinariamente corto, en el que, ade-
mas, se intercalaron diversos problemas: ademas de problemas personales, como el nacimiento
de un hijo ilegitimo, tuvo que lidiar con la guerra que habia estallado y hasta la propia Jena
fue campo de batalla mientras Hegel terminaba los Ultimos retoques de su primera gran obra
(HYPPOLITE, J., Génesis y estructura de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel, Ediciones Penin-
sula, Madrid, 1974, pp. 49y ss.). Por ello, por un lado, esta obra se puede incluir claramente
en los primeros desarrollos dialécticos que trataremos aquiy, ademés, desde nuestro punto
de vista, en el repertorio de milagros y leyendas que configuran la mistica de ciertos filésofos.

63 HEGEL, G. W. F., Fenomenologia del Espiritu, op. cit., p. 71.

64 Ibid., pp.71-73y 943.
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Dichos planteamientos sobre lo absoluto supusieron un profundo cambio
de rumbo respecto a lo expuesto por los que fueron sus amigos y principales
fuentes de influencia en Frankfurt y Jena, Holderlin y Schelling. Y asi, si ya no
consideraba que, por un lado el absoluto se pudiera identificar con un absoluto
sustancial y punto de indiferencia a la manera de Schelling, ni tampoco eran
satisfactorios los planteamientos de Holderlin de un fondo de vida subyacente
que fuera fuente de todas las escisiones del entendimiento, sus planteamientos
sobre lo absoluto provocaron una profunda revoluciéon en sus concepciones que
hacia irrelevante el plantearse la necesidad de una intuiciéon para pensar una
divinidad o una potencia activa inherente al mundo. Sus concepciones pro-
fundamente activas e inherentes al mundo del absoluto desembocaban en el
planteamiento de que ahora no habia nada externo al proceso de darse de lo
real®, por lo que no necesitamos ninguna apelacién a una potencia mas o me-
nos externa: si queremos conocer lo absoluto nos tenemos que limitar al pro-
ceso de darse de lo real y nada mas.

Y la primera consecuencia légica —y nunca mejor dicho— de este giro fue
clara: ya no era necesario un conocimiento metafisico intuitivo a la manera
que Hegel lo habia conducido por influencia de Schelling. Ahora la ciencia es-
peculativa base sera la misma légica, y en ese sentido, concepciones como re-
flexion filosofica o reflexion especulativa se profundizaron, entendiendo una
profunda compenetracion entre lo racional y lo reflexivo.

En este marco, Hegel comenz6 a comprender que no era necesaria una po-
tencia externa para fundamentar la asuncion de la finitud de los productos del
entendimiento —que, por otro lado, requerian un nuevo marco que permitiera
dicha asuncién, basado ahora en la estructura esencia-apariencia®— sino que
tendrian en si mismos la ruina y potencia para superar su finitud. Y es que,
en ese sentido, Hegel comenzaba a pensar (aunque se pueden ver anteceden-
tes de esta idea en textos de anos anteriores) que la positividad de algo impli-

caba su negacion, y asimismo tenfa en si misma implicita la entera relacién®.

65 DUQUE, Félix, Historia de la Filosofia Moderna. La era de la critica, op. cit., p. 354.
66 MONTECINOS, S., La asuncion de la reflexion finita en la filosofia de G. W. F. Hegel, op. cit., p. 24.

67 Esmuy interesante este pequeno fragmento de los primeros afios de Jena, concretamente
de Fey Saber, donde ya se mostraba la unidad prerreflexiva con la que entendié luego Hegel la
identidad de la identidad y la diferencia: «[...] Kant mismo distingue la abstraccién del yo, o la
identidad [abstractay vacia] del entendimiento, del verdadero yo como principio, en cuanto
absoluta identidad sintética originaria. Asi, Kant ha resuelto realmente su pregunta: ;como
son posibles los juicios sintéticos a priori? Son posibles mediante la absoluta identidad origina-
ria de lo multiple, respecto de la que, como de lo incondicionado mismo, se separa ella misma,
como lo particular de lo universal, como en laforma de unjuicio se separan sujetoy predicado.
Lo racional, o como Kant se expresa, lo aprioristico de este juicio, la absoluta identidad como
concepto intermedio, no se presenta en el juicio, sino en el razonamiento» (MONTECINOS,
S., «Conexiones metodoldgicas entre las filosofias de Platén y Hegel: la lectura platénicade la
dialéctica hegelianax, op.cit., p. 123). Aqui habria una clara disputa entre los planteamientos de
Kanty de Hegel: ;es anterior o posterior la sintesis de lo multiple a la fijacion de los elementos
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Y asi, st bien puede haber una apariencia de finitud y fijacién que esclerotice
en el ambito de entendimiento a los productos de reflexion, en su positividad
esta inserto el camino para su asuncion y para su superacion, desvelando —ale-
theia— en tal proceso una verdad superior, un conocimiento especulativo, que
muestre un ambito superior de lo real, oscurecido por las apariencias de fini-
tud en las que cae el entendimiento. Y asi, la implicita unién de la unién y de
la no-unién abre un camino para una asunciéon de los limitados productos del
entendimiento y de sus apariencias.

Aqui es ya muy dificil ignorar la profundizacion de los planteamientos que,
insertos inicialmente en una logica escéptica, empezaron a suponer una apro-
piacion por parte de Hegel de la antigua dialéctica platonica. Y es que, ahora,
la superacion de lo finito no depende como tal de un método escéptico, sino
mas bien el propio devenir de lo real muestra insertos estos planteamientos y
esta superacién inmanente de las limitaciones de la reflexién. Por ello, los plan-
teamientos dialécticos que tom6 de las fuentes antiguas y especialmente de Pla-
ton comenzaron a ser la mejor expresion para exponer el proceso de darse de
lo real en el que estamos insertos como seres humanos®®. Sin embargo, debe-
mos hacernos una pregunta: ;fue una apropiacién pasiva de la dialéctica griega

en lareflexion? Para Kant, la sintesis serd posterior, para Hegel anterior, y en ese sentido He-
gel aqui estd anticipando los elementos implicativos del tiempo o los existenciales presentes
en autores como Husserl o Heidegger.

68 No podemos, en este punto, ignorar los comentarios criticos que hizo Martin Heidegger en
su célebre articulo «Hegel y los griegos», jugando, precisamente, con el término, mencionado
arriba, aletheia (HEIDEGGER, M., «Hegel y los griegos», Revista de Filosofia, 1966, Vol. 13 (1),
pp. 115-130). ;Hegel fue leal en la construccion de su dialéctica a los planteamientos griegos
y su concepcion de laverdad o estaimagen de lo griego -y de Platon- presente en su obra es-
tuvo imbuida por su interpretacion de la filosofia de la historia que fue insuficiente para recoger
unariqueza, quizd aun impensada actualmente, del pensamiento griego? Si bien los plantea-
mientos de Heidegger en el articulo son profundamente interesantes, si queremos advertir
la distancia de la linea de investigacién de este trabajo con una de las afirmaciones centrales
del autor aleman en este texto: «Con respecto a Hegel y los griegos, esto significa que a toda
afirmacion historiografica, correcta o incorrecta, antecede el que Hegel ha experimentado la
esencia de la historia desde la esencia del ser, en el sentido de la absoluta subjetividad» (Ibid.,
pp. 126-127). Hegel pudo ser mas o menos leal a los planteamientos griegos, pero ;verdade-
ramente podemos decir que su interpretacion de la esencia de la historia desde el sentido de |a
absoluta subjetividad precede a su lectura de Platon en estas etapas? El hecho de que su rup-
tura con Schelling y su comprension del absoluto como sujeto fuera ya en el 1805, sus ambi-
valencias con la filosoffa de Fichte o la cuestion de que la parte mas importante de su lectura
de Platén se diera entre sus etapas de Frankfurt y sus primeros afios en Jena nos hacen sos-
pechar que mas que una lectura de Platon modificada por su concepcion filosofica, su concep-
cion filoséfica fue construida a partir de una determinada (mas o menos leal histéricamente)
lectura de Platon. Por ello, si bien lo griego v la propia interpretacion posterior de la filosofia
platonica estuvo profundamente determinada por su interpretacion de la filosofiay de la his-
toria, en este trabajo estamos planteando una relacion distinta de Hegel con los griegos y Pla-
ton ala que propone Heidegger, o, al menos, leida en otro momento del desarrollo hegeliano:
una relacién que antecede a la constitucion de la filosofia dialéctica del suabo vy que fue una
de las fuentes de las que bebid en su juventud.
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la que realiz6 Hegel o vemos en estas primeras configuraciones dialécticas he-
gelianas una originalidad que no estaba en Platon y los antiguos? Y para en-
tenderlo, quiza es interesante irnos a un momento de la Fenomenologia donde
el suabo expuso las diferencias entre las tareas de los modernos y los antiguos:

El tipo de estudio de los tiempos antiguos se distingue del de los tiempos
modernos en que aquél era, en rigor, el proceso de formacion plena de la
conciencia natural. Esta se remontaba hasta una universalidad corroborada
por los hechos, al experimentarse especialmente en cada parte de su ser alli
y al filosofar sobre todo el acaecer. Por el contrario, en la época moderna
el individuo se encuentra con la forma abstracta ya preparada; el esfuerzo
de captarla y apropiarsela es mas bien el brote no mediado de lo interior y
la abreviatura de lo universal mas bien que su emanacion de lo concreto y
de la multiple variedad de la existencia. He ahi por qué ahora no se trata
tanto de purificar al individuo de lo sensible inmediato y de convertirlo en
sustancia pensada y pensante, sino mas bien de lo contrario, es decir, de
realizar y animar espiritualmente lo universal mediante la superacion de los
pensamientos fijos y determinados. Pero es mucho mas dificil hacer que los
pensamientos fijos cobren fluidez, que hacer fluir a la existencia sensible®.

El objetivo y la tarea de los modernos es profundamente distinta a la de los an-
tiguos. S1 bien ellos tenian que arrancar del devenir y el darse de las cosas uni-
versales con los que pensar el mundo’”, nosotros tenemos que vivificar el mundo
escindido por el papel dominante del entendimiento en nuestra cultura y nues-
tra racionalidad. Y si bien ambas tareas son diametralmente opuestas, los plan-
teamientos dialécticos fueron profundamente interesantes para ambos mundos.

Y es que, por un lado, la dialéctica, al ser un pensamiento regido por la ge-
neracion de contradicciones, generaba una posibilidad de pensar el movimiento
y el devenir natural en el que estaban insertas las sociedades antiguas’'. Pero,

69 HEGEL, G.W. F, La Fenomenologia del espiritu, op. cit., p. 93,y GADAMER, H. G., La dialéctica
de Hegel, op. cit., pp. 13-14.

70 No podemos dejar de ver aqui, en adicion a lo comentado en la nota 69, que dicha compren-
sioénde lo griego, en el marco de su filosoffa de la historia, entrara en tension con las consi-
deraciones que hizo posteriormente Heidegger en su Nietzsche, respecto a la época de la
presenciadelos griegosy la época de la subjetividad y laimagen del mundo de los modernos
(HEIDEGGER, M., Nietzsche, Editorial Ariel, Madrid, 2013, pp. 624-682). Para la respuesta
del autor aleman al suabo, recomendamos el ya mencionado arriba HEIDEGGER, M., «He-
gely los griegos», Revista de Filosofia, op. cit., 115-130.

71 Esimportante notar la esencial relacion que se vio entre contradiccién y movimiento (GADA-
MER, H. G,, La dialéctica de Hegel, op. cit., p. 22). Asi, «la contradiccion que demuestra Zendn
en el concepto del movimiento ha de ser, seglin Hegel, admitida como tal, solo que eso no sig-
nifica nada contra el movimiento, sino que, por el contrario, demuestra la existencia de la con-
tradiccion. “Si algo se mueve, ello no es por estar aqui en este ahora 'y en otro ahora alli (alli
donde esto esta en algiin tiempo dado, no esta precisamente en movimiento, sino en reposo),
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ademas, al ser un pensamiento del movimiento, permite fluidificar y superar
la fijacién con la que el entendimiento habia fijado al mundo en la Moderni-
dad. Por ello, ambas son caminos profundamente adecuados para pensar am-
bos mundos, siendo, si cabe, profundamente mas necesaria en la tarea de la
Modernidad que en la tarea de la Antigiedad clasica, de la que surgi6 origi-
nalmente. Sin embargo, si afinamos un poco mas el analisis, podemos empezar
a ver diferencias importantes entre los planteamientos de Hegel y las dialécti-
cas antiguas, y, especialmente, respecto a la que fue la forma mas elevada de
dialéctica antigua al parecer de Hegel: la dialéctica platénica.

De acuerdo con Gadamer, podemos identificar tres momentos fundamen-
tales que constituyeron la dialéctica hegeliana:

Primero: el pensar es pensar de algo en st mismo, para si mismo. Segundo:
en cuanto tal es por necesidad pensamiento conjunto de determinaciones
contradictorias. Tercero: la unidad de las determinaciones contradictorias,
en cuanto éstas son superadas en una unidad, tiene la naturaleza propia

del si mismo’?.

iPodemos encontrar estos elementos en las dialécticas antiguas? En primer lugar,
ese pensar de algo en si mismo, para si mismo, el intento de pensar puramente
lo pensado sin ningtn tipo de elemento externo que modifique, claramente esta
en las distintas dialécticas antiguas. La radicalizacion en el pensar de elemen-
tos como lo «multiple», llevando hasta las tltimas consecuencias lo que le es
propio, en autores como Zenén muestra claramente estos intentos’”, y el pen-
sar de Platon a partir de las certezas de la conciencia natural en sus didlogos
socraticos claramente es también un ejemplo de este intento de pensar pura-
mente y hasta las tltimas consecuencias dichas certezas. Por ello, y asumiendo
que esto también esta presente en Hegel, al que veremos pensar puramente
lo implicito que estd ya presente en nuestras certezas naturales, podemos afir-
mar que en este punto si hay un claro paralelo entre dialécticas. En segundo

sino tan sélo por estar, enunoy el mismo ahora, aqui'y no aqui, por estary al mismo tiempo no
estar en este aqui”. En el fendmeno del movimiento cobra el espiritu certeza de su mismidad
por primera vez,y de una manerainmediatamente intuitiva. Y ello ocurre porque el intento de
apelar al movimiento como algo que es conduce a una contradiccion. A lo que se mueve no le
conviene ensu ser el predicado de estar aqui ni tampoco el de estar alli. El movimiento mismo
no es ninguin predicado de lo que es movido, ninglin estado en el cual se encuentre un ente,
sino una determinacion del ser de tipo sumamente peculiar: el movimiento es “el concepto de
laverdadera alma del mundo; nosotros estamos acostumbrados a considerarlo como un pre-
dicado, como un estado [-porque nuestro modo de captar y de apelar es en cuanto tal pre-
dicativoy por ello tiene un efecto de fijacion-], pero de hecho es el si mismo, el sujeto como
sujeto, lo que permanece de la desaparicion™ (Idem)
72 Ibid, p.31.

73 ldem.
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lugar, también aquel caer en contradicciones claramente estuvo presente en
ambos modelos de dialéctica. Y es que, por un lado, en Hegel necesariamente
se configuran contradicciones a partir del pensar puramente elementos que
tienen insertos en su propia positividad su negatividad. Asi, en tanto que ne-
cesariamente esta implicita la unidad de la unidad y la no-unidad en cada ele-
mento producido por la reflexion, se debe caer en la contradiccién a partir de
su pensamiento y de su desarrollo, y esta serd parte del conocimiento especu-
lativo y del darse de lo real. Esto es paralelo para los dialécticos antiguos: ese
pensamiento puro de las determinaciones necesariamente cae en el panti logo:
logos 1s0s antiketar, mostrando la profunda aporia en la que cae el conocimiento
y que es llevada al extremo por Platon en el Parménides. Sin embargo, en el al-
timo elemento no esta tan clara la continuidad.

Hegel plante6é que en el tnico de los dialécticos antiguos donde puede
verse este planteamiento fue en Platon (Gadamer, 2000, 32-ss,). Y en ese sen-
tido Hegel hace una interpretacién conjunta de dos de los tltimos dialogos que
compondran la filosofia de Platon: Parménides y El Sofista’* 7. Si bien ya hemos
hablado ampliamente del Parménides como un dialogo en el que se llevaran al
extremo las consecuencias dialécticas de la investigacion de cada argumento
y su contrario, £/ Sofista es un didlogo también profundamente interesante a
la hora de entender la complejizacion que Platon realizé de sus planteamien-
tos dialécticos —y ontoldgicos— en estas ultimas etapas de su vida. Y es que, en
dicho dialogo, Platon se enfrent6 a la cuestion del No-Ser; yendo a la caza de
la determinacion del sofista, surgia una pregunta de una profunda gravedad:
ipuede de alguna manera el No-Ser ser? Hegel interpret6 la propuesta de este

74 Tuvoestainterpretacion conjunta algun tipo de influencia en el desarrollo de los planteamien-
tos dialécticos de Hegel? Para responder a esta pregunta habria sido interesante haber con-
servado el cuaderno para las lecciones que tuvo que comenzar aimpartir justo en 1804-1805
sobre historia de la filosofia y que el compilador de sus lecciones, Michelet, usé como una de
las fuentes para realizarlas. Sin embargo, este cuaderno se perdid, y solo podremos usar en
este trabajo como fuente lo mencionado en la compilacion de Michelet, cuyas principales fuen-
tes fueron los apuntes realizados por alumnos en la posterior etapa de Berlin (BARRIOS, M.,
«Hegel: unainterpretacion del platonismon, op. cit., pp. 127y 137). Por ello, no podemos ha-
cer aqui unjuicio del papel que tuvieron dichas interpretaciones en la gestacion de la dialéc-
tica hegeliana, o si esta interpretacion fue posterior a la génesis de estos planteamientos. Sin
embargo, es evidente que el profundo valor que dio Hegel a los planteamientos platénicos y
lainterpretacion profundamente cercana de ellos como antecedentes de su pensamiento no
fue abandonada en épocas posteriores.

75 Lavaloracién de los textos de la Ultima etapa de Platon, realizada gracias a esta primera in-
fluencia de von Sinclair y su estudio del escepticismo antiguo, fue esencial a la hora de volver
a valorar unos textos, como Parménides, El Sofista o Filebo, que estaban muy olvidados en la
época, sobre los que se llegd a generar, en el siglo XIX, disputas sobre su autenticidad, como
bien nota Gadamer (GADAMER, H. G., La dialéctica de Hegel, op. cit., p. 13). Por ello, no solo es
importante estarecepcion de lo platénico a la hora de guiar el camino hacia la dialéctica hege-
liana, sino también el pensamiento hegeliano ha sido un pensamiento esencial para la recep-
ciény valorizacion de ciertos textos de Platon en la Modernidad.
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didlogo de una manera profundamente cercana a sus posiciones, y en ese sen-
tido ley6 en el pasaje 259b del didlogo: «Lo dificil y verdadero es esto: que lo
que es lo otro es lo mismo. Y ciertamente en uno y el mismo respecto, por el
mismo lado»’®. jAqui lo tenemos! Platon parece que asumié lo que volvié a
ser patente en Hegel, esa unidad previa y constituyente de la unidad y la di-
ferencia. Sin embargo, la interpretacién que hace Hegel parece que esta pro-
fundamente alejada de la realidad del didlogo. Dicho pasaje dice mas bien:

[...] lo dificil y verdadero es, cuando alguien dice que lo mismo es de alguna
manera también diferente, seguirle hasta averiguar en qué sentido y en qué
respecto ello es asi. Sino se caracteriza este respecto, y se lo deja indetermi-
nado, entonces concebir lo mismo como diferente y producir de esta manera
contradicciones es, por el contrario, expresamente caracterizado como una

tarea inttil que sélo tiene interés para un aprendiz’’.

En este sentido, si atendemos al pasaje original, pocas cosas hay tan opuestas
al objeto de Hegel con el tercer momento de su dialéctica. Y es que, mas que
una anticipacién de la unidad de la unidad y la no-unidad, Platén aqui lo que
esta haciendo es una anticipaciéon del principio de no contradiccién aristoté-
lico, separando en distintos sentidos el darse de lo que entra en contradiccion.

¢Por qué esa diferencia entre los planteamientos dialécticos de Hegel y Pla-
ton? La cuestion parece ser que Hegel ve en estos dialogos de Platdn la supe-
racion de algo que, sin embargo, criticé a la propia dialéctica de Platon: su
caracter objetivo. En el pensamiento de la problematica de la contradiccién,
de la diferencia y del no ser, Platén complejiza de forma muy interesante sus
concepciones ontologicas y dialécticas, como brillantemente describe Monteci-
nos’®. Sin embargo, atin no ha llegado un momento profundamente moderno
que Hegel vio cumplido en su filosofia y en su concepciéon de absoluto: el re-
conocimiento del absoluto como sujeto, el reconocimiento de la autoconscien-
cia en el darse del devenir del mundo. Y es que es este momento moderno el
que posibilitaria que ya no se tenga que hacer referencia a un objeto externo,
a una dimension ontolégica superior que se escapa de nuestro mundo, sino que
reconozcamos en el devenir de lo real, en el exponerse conciliado de las distin-
tas figuras contradictorias que se dan en el proceso de darse de lo real aquella
verdad que Hegel encontro en el conocimiento especulativo. Una dialéctica

76 GADAMER, H. G,, La dialéctica de Hegel, op. cit., p. 33.

77 ldem,y PLATON, Didlogos V. Parménides. Teeteto. Sofista. Politico, Gredos, Madrid, 1988, p.457.
Para estos anélisis, que hemos tomado del esencial trabajo de Gadamer La Dialéctica de Hegel
y especialmente su primer capitulo, fueron esenciales los estudios de HEYDER, K. L. W., Kri-
tische Darstellung der Aristotelischen und Hegelschen Dialektik, Erlangen, 1845.

78 MONTECINOS, S., «Conexiones metodoldgicas entre las filosofias de Platon y Hegel: la lec-
tura platonica de la dialéctica hegeliana», op. cit., pp. 117y ss.
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moderna, en definitiva, que tras romper los cascarones del pensamiento de su
tiempo y de las antiguas dialécticas, se yergue hacia nuevos caminos.

6. Conclusiones: los horizontes de una Itaca

¢Qué debe Hegel a Platon en el surgir de las primeras configuraciones de
su pensamiento dialéctico? Sin lugar a duda, gran parte de la posibilidad de
estos planteamientos. Sin la larga compania que Hegel buscé en la filosofia
platénica durante toda su juventud, hoy seria dificil imaginar el surgimiento
de los planteamientos dialécticos que caracterizaron a la filosofia hegeliana.
Sin embargo, como debemos notar en este final de esta ultima seccién, He-
gel no tomé a Platéon como un mero modelo al que copiar, sino como un
trampolin para ejercer una navegacion que ya es propia de la Modernidad:
su propio camino dialéctico.

Los horizontes abiertos tras este largo viaje de génesis y elaboracion de la
dialéctica hegeliana que recorri6 con (y sobre) Platon son tan inmensos, quiza,
como los horizontes del mundo que naci6 con su época. Y no solo hay que pen-
sar en Marx y ese tono dialéctico que sigue resonando en E/ Capital (aunque
algunos quieran dejar de oirlo). ;Qué decir de Butler, y de las revoluciones de
género que su teoria ha pensado, sin notar el elemento hegeliano que hay en
su obra desde su misma tesis doctoral? ;O de Taylor, y su respuesta comunita-
rista al pensamiento de Rawls? La profunda ruptura que, saltando sobre Pla-
ton, provocod Hegel y su comprension procesual del exponerse de lo verdadero
mas alla de una verdad como adecuacién digna de otros tiempos, se extiende
por pasajes que aun merecen el nombre de un manana, como los ecos plato-
nicos extienden su sombra en estos tiempos tan alejados de la Antigua Atenas.

Sin embargo, pensar, seguir pensando y problematizando los origenes y los
senderos de estos pensamientos fundamentales de la historia de la filosofia si-
gue siendo fundamental para no limitar nuestras voces a una mera repeticion
de lo pasado. Porque quiza en la labor que construye nuevos mundos, los me-
jores herederos de Hegel no sean los que repitieron acriticamente su teoria ni
los que la abandonaron sin pensarla, sino los que saltaron, sobre ella y frente a
ella, hacia otra forma que nos permita vivir en el mundo. Eso fue exactamente
lo que intenté Hegel frente a la filosofia platonica. Y no podemos asumir que
este camino fuera facil, ni filos6fica ni humanamente, pero como decia el poeta,

, . . ., 79
«alld donde reside el peligro, crece también lo que nos salva»’®.

79 HOLDERLIN, F., Poemas, DeBolsillo, Madrid, 2014, p. 451 [reformulacion propial.
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Resumen: A pesar de la limitada extension que Hegel dedica a la filosofia de la Edad Me-
diay alas disputas teolégicas de la primera Modernidad en sus Lecciones sobre historia de
la filosofia y Lecciones sobre la filosofia de la historia universal, estos periodos histéricos re-
sultan de gran valor para la transmision y la transformacion histérica del pensamiento de
Aristoteles, este si, fundamental y atentamente tratado por parte del pensador aleman.
Por ello, volver la vista atras implicara integrar a Hegel en la tradicidn occidental y cris-
tiana, aunque, dada la magnitud de tal elaboracion, el presente articulo constituira tan solo
una primera aproximacion a la cuestion.

Palabras clave: Aristételes, Edad Media, Historia de la Filosofia, Telogia

Abstract: Despite the fact that Hegel touched briefly on the philosophy of the Middle Ages
and the theological disputes of early Modernity in his Lectures on the History of Philoso-
phy and Lectures on the Philosophy of Universal History, these historical periods are of
great value for the transmission and historical transformation of Aristotle’s thoughts, a
crucial point in Hegel’s philosophy. Paying attention to these matters implies integrating
Hegel into the Western and Christian tradition. However, given the magnitude of such an
endeavor, this article will provide only a first approximation to the question.

Keywords: Aristotle, Middle Ages, History of Philosophy, Theology



;O noche, que gwiaste!
El valor del pensamiento religioso

n la obra hegeliana, las disputas teoldgicas que vertebran el pensamiento fi-
losofico de la Edad Media y de la primera Modernidad aparecen expuestas

de un modo breve, deliberadamente recorridas «con botas de sicte leguas'». El
pensamiento teolégico, hundido en un mundo de brutalidad, ofrece para Hegel
una doble naturaleza: representativa y alejada del mundo terrenal, por un lado?,
y, por el otro, prenada de una vasta cultura y responsable del esfuerzo titanico
que supuso convertir en reflexion lo que anteriormente habia sido tan solo re-
ligiosidad anhelante del corazon. Frente a los «torpes modernos» que pugna-
ban por retrotraer la comunidad eclesial a esa forma pura y primitiva, como el
propio Martin Lutero, el Hegel maduro tomo partido por los tedlogos y por su
tarea especulativa, pues «el espiritu desarrollado necesita siempre de una doc-
trina desarrollada®». Sin embargo, las Lecciones hegelianas no manifiestan una
postura solida y documentada respecto de la antigua teologia. A pesar de que
esa ciencia de Dios pueda ser reconocida hoy por nosotros como pura filosofia,
Hegel reservo su investigacion profunda a los historiadores de la iglesia. Segin
sus propias palabras, la materia le parecia un saber excesivamente oscuro y vo-
luminoso, desplegado a lo largo de un extensisimo periodo historico y cristali-
zado en violentas polémicas, sin duda testigo directo del «calvario del Espiritu.
Tras la muerte de Hegel, el lugar destinado a la religiéon en el seno de la fi-
losofia marca una diferencia significativa entre las tradiciones de pensamiento

1 HEGEL, G.W.F, Lecciones sobre la historia de la filosofia Ill, Fondo de Cultura Econdmica, Mé-
xico, 2005, p. 75. A pesar de que las ediciones en castellano de las Lecciones hegelianas no cons-
tituyan una fuente tan rigurosa y fiable como la obra publicada por el propio pensador, es en
ellas donde se trata el periodo histérico abordado en el presente articulo.

2 Alejamiento imprescindible para el nacimiento de la moral, la libertad y, por ende, los estados
modernos. TAYLOR, CH., Hegel, Cambridge University Press, Cambridge, 1999, p. 68.

3  HEGEL, G.W.F, Lecciones sobre la historia de la filosofia Ill, op. cit., p. 91.
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herederas del hegelianismo. A pesar de que Hegel, en su tltima edicién de la
Enciclopedia®, conferiese a la «Religién Revelada» un lugar privilegiado —junto
al arte y a la filosofia— para la comprension de la verdad y del absoluto, es de-
ciry de la intersubjetividad humana, algunos jovenes hegelianos concedieron a
la religion un papel fundamentalmente enajenante y opuesto a la filosofia. Si se
pretende reconstruir y comprender el pensamiento de Hegel, y con ello delimi-
tar el valor de su filosofia de la religion y las influencias presentes en esta, tales
posturas deberan ser trascendidas, optando por visiones mas cercanas a la pro-
pia textualidad hegeliana como lo es la del profesor Kuri Camacho. Dice Hegel:

El contenido de la filosofia, su menester y su interés, es totalmente comun
al de la religion. El objeto de la religion, como el de la filosofia, es la ver-
dad eterna [...] La filosofia solo se explica a si misma cuando explica la re-
ligién, y cuando se explica a si misma explica la religién. Pues es el espiritu
pensante lo que penetra a este objeto, la verdad; es un pensar que disfruta
la verdad y purifica la conciencia subjetiva’.

Por ello, estudiar las contribuciones del pensamiento teologico a la filosofia de
Hegel deviene una cuestién sugerente. De este modo aparece la posibilidad
de situar a grandes pensadores religiosos, como Guillermo de Ockham o Francisco
Suarez (quien influyé notablemente en Wolft o Leibniz), entre otros, en claro dia-
logo con la filosofia de hegeliana. Aparece también la posibilidad de comprender
la supervivencia del pensamiento de Aristoteles en su genealogia historica hasta
Hegel, pasando inevitablemente por la tradicién cristiana y entiendiendo que
propuestas como el nominalismo de Ockham o la scientia media jesuita son contri-
buciones histéricas fundamentales para dicho viaje. Esta voluntad permitira, por
ultimo, situar al pensador aleman en dialogo con las corrientes cristianas y co-
munitaristas, e incluso redefinira las fronteras entre protestantismo y catolicismo.

Recepcion del pensamiento aristotélico y valoracion de la teologia

En comparacion con los extensos periodos historicos del desarrollo cristiano, la
atencion que Hegel dedica a la Antigliedad clasica —anterior en el despliegue

4 La Enciclopedia de las ciencias filoséficas se abre afirmando que tanto la filosofia como la reli-
gion tienen la verdad por objeto. HEGEL, G. W. F., Enciclopedia de las ciencias filoséficas, Abada,
Madrid, 2017, p. 117 (81).

5 Citadoen CAMACHO, K., «<Hegel, metafisica del mal y ontologizacion del presente», Logos. Re-
vista de Filosofia, 40(119), 2012, p. 74. El investigador peruano Kuri Camacho ofrece un inte-
resantisimo trabajo sobre la teologia jesuitay la obra de Francisco Suarez durante el Barroco
como génesis de la moderna libertad humana, episodio complejo que no podra ignorarse para
el estudio historico que nos proponemos.
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del Espiritu—resulta considerablemente superior. Algunas muestras de tan des-
igual valoracion® son las vastas extensiones acerca del Mundo Griego y su re-
ligién ética en numerosas de sus obras, el emotivo fragmento referido al De
anima como «la obra mas excelente o tnica» sobre el Espiritu’ o el homenaje
a la teologia de Aristdteles como cierre a la Enciclopedia, obra de toda una vida.
Hegel es, sin duda, un fructifero seguidor de Aristoteles.

No obstante, entre la recepcion hegeliana del pensamiento aristotélico y
el pensamiento de Aristoteles en su contexto genético median siglos de pa-
ciente elaboracion espiritual y racional, basada en el surgimiento capilar de
nuevas formas de libertad y de auto-comprension®. El mismo Hegel supo
siempre que la recuperaciéon exacta del mundo griego era tan solo una fanta-
sia, y que el pensamiento fecundo lo constituia mas bien el didlogo que aque-
lla filosofia pasada pudiese ofrecerle al presente’. A pesar de lo deslumbrante
del aristotelismo hegeliano, resulta evidente que no se trata de una elabora-
c16n exclusivamente individual, sino que consiste mas bien en la asuncion de
un legado: el de la extensa tradicion teoldgica que dialoga permanentemente
con la filosofia de Aristoteles.

Por lo que respecta a la labor teoldgica, a lo largo de las Lecciones hegelianas
pueden encontrarse breves aseveraciones sobre la vaciedad de contenido espi-
ritual en los transmisores drabes de Aristoteles'” o la falta de idea cohesionada
entre los escolasticos. Estas afirmaciones conviven con otras luminosas observa-
ciones, también breves, como la similitud entre el noesis noeseos (vonyoewg vonoig)
aristotélico y las primeras versiones del dios cristiano'' o la vasta importancia

6 Unavisién general sobre la pasion de Hegel por la Antigliedad cldsica a lo largo de toda su
vida puede leerse en D’'HONDT, J., Hegel, Tusquets, Barcelona, 2002. Un estudio mas deta-
llado sobre el didlogo filoséfico con la Antigliedad clésica puede encontrarse en TAYLOR, CH.,
Hegel, op. cit.

7  HEGEL, G.W.F, Enciclopedia de las ciencias filoséficas, op. cit., p. 669 (§378).

8 Retomando de un modo mas preciso la recepcion hegeliana de Aristételes, estas son algunas
de sus transformaciones fundamentales: una reformulacién del motor inmaovil como perpe-
tuo auto-movimiento subjetivo; la unidad en la multiplicidad del mundo griego se convertira
en ladialéctica entre lo finito y lo infinito en el seno del Espiritu Universal; las virtudes éticas
pasaran a convertirse en una eticidad histérica enriquecida a base de libertad moral autocons-
ciente, y los universales seran ya concretos e inmanentes. El mismo Hegel admite que la filo-
sofia griega, a pesar de su enorme potencia, fue también formal. HEGEL, GW.F., Enciclopedia
de las ciencias filosoficas, op. cit., §12. Nada impide hacerse cargo historicamente de esas for-
malidades y completarlas, como cuando el propio Aristételes expone que, tras recibir el culto
a los antiguos dioses por parte de nuestros padres, los asumimos vy los reelaboramos de un
modo racional y propio. ARISTOTELES, Metafisica, Austral, Barcelona, 2020, p. 349.

9 Enestesentido, incluso la ruptura de la polis griega fue vista como un hecho necesario para
poder desarrollar la libertad moral e individual moderna (gracias al cristianismo).

10 BIARD, J., «The Middle Ages in Hegel's Philosophy of History», The Philosophical Forum, Vo-
lume XXXI, No. 3-4, Diciembre, 2000, p. 248-260.

11 LaluzquedesciendealaTierray se hace almahumana. HEGEL, G. W. F., Lecciones sobre la his-
toria de la filosofia Ill, op. cit., p. 90.
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de los tedlogos nominalistas del siglo XIV para la interpretacion aristotélica
moderna'?. Estas encrucijadas constituyen puntos de partida sugerentes para
la investigacion: en el pensamiento medieval y en la teologia de la primera
Modernidad, la transmisién de la filosofia clasica va inevitablemente unida a
la religion cristiana y a las mas grandes preguntas humanas, de las que Hegel
sigue siendo heredero —predestinacién y libre albedrio, naturaleza del abso-
luto y sus modos de acceso y conocimiento, unidad y sentido del mundo, etc.

Explica Joél Biard —investigador francés experto en el tedlogo franciscano
Guillermo de Ockham— que la colosal voluntad de reemplazar la antigua «me-
tafisica finita» por una nueva logica no permiti6é a Hegel reconocer el valor de
los pacientes avances logicos (teoria de las inferencias, 16gica dedntica y tem-
poral, etc.) realizados por los autores del Medioevo, tratados en la obra hege-
liana como meros formalismos y representaciones, «pensamiento finito sobre
lo infinito'?». Incluso en su mencién del escoléstico San Anselmo de Canter-
bury'!, a quien Hegel reconoce una positiva «ambicién especulativa» por su
intento de entender la fe mediante la inteligencia y sin conformarse con el co-
nocimiento inmediato, concluye que, en cualquier caso, este no disponia de
una concepcioén real sobre la unién entre pensamiento y ser. Asi, pues, en la
teologia medieval la filosofia cae sencillamente al nivel de una metafisica del
entendimiento o Verstand (pensamiento representativo, aunque imprescindible
en toda comunidad). Llegados a este punto, cabria preguntarse lo siguiente:
Jcuantas veces la humanidad no ha puesto su propio espiritu frente a si misma
sin reconocerlo en toda su profundidad? El hecho no deber4 velar la recons-
truccion de la historia de estas ideas, tal y como el propio Hegel nos demues-
tra en la Fenomenologia del Espiritu.

Esta clase de juicios negativos coexisten con ocasionales comentarios me-
nos severos, que profesan incluso un respeto profundo hacia el objeto de la an-
tigua teologia por parte de Hegel: a pesar de la afirmada pobreza conceptual,
la aparicién de un pensamiento ya impregnado de cristianismo es un aspecto

12 Ibid., p. 143.

13 Biard insiste enrelacionar este reduccionismo hegeliano con las anécdotas sobre la teologfa
medieval aparecidas en las Historias de la Filosofia ilustradas: «; Podria Dios reencarnarse en
una calabaza? Entre los resucitados, ;seguird habiendo gordos y flacos?» Sea esta resonan-
ciaciertaono, la critica de Hegel a la llustracion francesa en diversas de sus obras fue firme.
BIARD, J., «The Middle Ages in Hegel’s Philosophy of History», op. cit., p. 255.

14 Prologoala2®edicionde 1827 de la Enciclopedia. En mitad de la critica hegeliana hacia las re-
ligiones de la Fe y haciala llustracion, la obra Cur Deus Homo (1098) de San Anselmo es citada
positivamente debido a su argumento ontoldgico sobre la existencia de dios y la posibilidad
de explicar racionalmente la creencia: «Negligientiae mihi videtur si[...] non studemus quod
credimus intelligere». Este intento revela la voluntad escoldstica: anclar el conocimiento de
ladivinidad al pensamiento reflexivo mostrando el Absoluto como asunto del razonamiento.
Ademads, San Anselmo abandona las viejas pruebas cosmolégicas v fisico-teoldgicas sobre la
existencia de Dios, estableciendo sencillamente que la esencia divina implica su existencia
como momento procesual.
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de gran importancia para el filésofo aleman. La grandeza de esta universa-
lidad no se corresponde con que el cristianismo logre hegemonizarse mas o
menos sino con el hecho de que este se dirigira ya a la humanidad entera, no-
ci6n valiosa para los marcos de pensamiento del idealismo aleman y para las
grandes revoluciones. De este modo, con Joél Biard, podria afirmarse que la
antigua teologia contiene «el nacimiento en el hombre de la conciencia de la
verdad, del Espiritu en siy por si, asi como la necesidad que el hombre siente
de participar de esta verdad'“».

Mas alla de este reconocimiento histérico general, existe en Hegel una cierta
consideracién particular hacia Guillermo de Ockham y el ya mencionado de-
bate de los Universales'®, de profunda importancia para la lectura hegeliana
(y moderna) de Aristoteles y para la nocion del universal historico. «;Son los
universales algo real en si e independientemente del pensamiento y de la exis-
tencia singular, o es el universal tan solo nominal, una representaciéon del su-
jeto?!» se pregunta el mismo Hegel, intuyendo sus propias raices. Y es que
Ockham, contra la imponente linea genealogica Aristoteles-Aquino-Scoto, cri-
tico a los viejos universales como sustancias exteriores, reactualizandolos y co-
locandolos nada mas y nada menos que en las relaciones entre subjetividades y
dentro de mundos concretos. En opinién de Joél Biard, resultaria inaudito que
la oposicion entre realistas y nominalistas no hubiese despertado en el filosofo
aleman un interés considerable, pues esta apunta directamente a la génesis del
sujeto pensante e historico en un sentido clave para la Modernidad'®. La rea-
propiacion de los universales y el retorno de estos a una vida nueva es un claro
ejemplo de las relaciones historicas que pueden establecerse entre la filosofia
hegeliana y las disputas teologicas de la Edad Media y primera Modernidad,
entendidas como reformulacion y didlogo permanentes con la filosofia clasica.

Resulta aqui oportuna la ambiciosa sugerencia propuesta por Charles
Taylor'? respecto de un largo hilo conductor que establece resonancias en-
tre el debate de los Universales, la génesis del yo moderno retirado de unos
universales exteriores a la historia, el acceso a una nueva libertad subjetiva
irrenunciable, la revolucion cientifica y el desencantamiento del mundo —trans-
formaciones que se despliegan de forma lenta y a lo largo de los siglos, y que
jamas son el fruto exclusivo de una élite cientifica o intelectual: «De hecho, el

15 BIARD, J,, «The Middle Ages in Hegel’s Philosophy of History», op. cit., p. 250.

16 HEGEL, G.W.F., Lecciones sobre la historia de la filosofia Il1, op. cit., p. 140.

17 Cfr.BIARD, J., «The Middle Ages in Hegel’s Philosophy of History», op. cit., p. 253.

18 Lafilosofia de Johann Gottfried Herder, como ejemplo de esa vasta influencia, es calificada
como heredera del nominalismo. TAYLOR, CH., Hegel, op. cit., p. 18.

19 Ibid., p. 9. Joél Biard, a su vez, puntualiza que el debate entre nominalistas y realistas del siglo
XIV es un lugar demasiado inmaduro para entenderlo, tal y como hace Hegel, como un simple
problema de subjetividad modernizadora; como cualquier asunto histérico, el debate es mu-
cho méas complejo.
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nominalismo de la Edad Media tardia no se agota en sus tesis ni en un listado
de autores; se caracteriza, mas bien, por ser un sentir comun, un modo de ha-
cer filosofia*’», asegura Biard. Esas son experiencias que el Espiritu alberga y
transmite en su desarrollo.

Conclusiones

Con tan solo estas superficiales ideas puede comenzarse a intuir que el periodo
medieval y las disputas teologicas que se alargan durante la primera Moder-
nidad no son, tal y como sostienen ciertas visiones intelectuales, un periodo
de estancamiento de la idea, sino que muestran, mas bien, la lenta y compleja
emergencia espiritual de aspectos historicamente significativos. Como ya se
ha mencionado, es el filésofo de la historia quien asimila, actualiza e inter-
preta los lenguajes y pensamientos pasados. Esta nocion invita al filosofo pre-
sente a enfrentar la realidad pasada en su verdad y en sus lazos genealdgicos v,
en todo caso, rellenar los vacios que esta ofrezca al presente. (Por qué no dar
ala teologia de la Edad Media y primera Modernidad el mismo tratamiento,
interpretando su lenguaje, valorando sus contribuciones y explicando desde
el presente sus escisiones? Dicho periodo histérico constituye en la tradicion
occidental, en la historia universal y, por tanto, en el conocimiento de nosotros
mismos, un enorme peldafio espiritual.

Con Hegel, hacer historia de la filosofia significa poner en movimiento el
pensamiento pasado, comprendiéndolo como una energeia (évépyeia) autore-
ferencial que da lugar a los distintos mundos de vida y a sus correspondientes
figuras de conciencia. Ante este vivo y riguroso esfuerzo, ningin pensamiento
pasado debe aparecer como letra muerta: es el pensador presente quien asi-
mila y actualiza el pretérito, quien se hace cargo del célebre «condcete a ti
mismo» y quien sabe que la palabra tradicion (tradere, legar) debe ser expli-
cada en su complejidad. Los procesos histéricos no quedan suficientemente
definidos mediante juicios terminantes, exteriores o dicotémicos (por los que
el pensamiento religioso se encuentra especialmente afectado), sino que han
de verse como la resultante de una cantidad innimera de contribuciones or-
ganicas y de haceres cadticos dentro de esa escalera de caracol que es el de-
venir humano. Tratar de desmadejar ese oscuro pasado sera situar a Hegel
en el laborioso mapa de las largas duraciones.

Para terminar, en el mundo occidental presente, volver la vista hacia el
pasado para reconstruir una tradiciéon de pensamiento sobre la libertad y la
comunidad que no rechace ni olvide las contribuciones del pensamiento reli-
21080 no supone una tarea anacronica ni de intelectualismo vacio. Esto es asi

20 BIARD, J,, «The Middle Ages in Hegel's Philosophy of History», op. cit., p. 252.
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por distintos motivos. Primero, porque dicho gesto conlleva una religacién con
nuestro propio pasado y con otros colosales mundos éticos de vida y sentido,
hecho que permite pensarnos en historicidad intersubjetiva, transgrediendo el
individualismo de ciertos marcos filos6ficos omnipresentes y la reproduccion
de sus solipsistas esquemas mentales. Segundo, porque urge reivindicar y, so-
bre todo, encarnar el respeto hacia el conocimiento y el estudio del pasado y
de la tradicién, asociado a disciplinas menospreciadas y a valores en desuso.
Tercero, porque esta clase de investigacion histérica nos permite seguir reve-
lando la libertad comunitaria que somos y que siempre hemos sido, recono-
ciendo asi el presente como heredero del pasado y no como constante ruptura
atomizada. Este hecho permitird, superando posturas ilustradas, reconocer las
aportaciones del pensamiento religioso y teologico al desarrollo del espiritu y
las lecciones que todavia hoy pueda mostrarnos.

La modernidad es Nova aetas, entendiendo por ello la definicion filosofica
que Hegel le da a ésta: lo nuevo que rompe con lo viejo, condenado por
tanto a ser siempre presente, siempre actual. Es el presente que nos asedia
por todas partes y no deja de invitarnos al olvido de las cosas pasadas. Nin-
guna necesidad de ir en su ayuda pues éste esta ahi. Ninguna necesidad, por
tanto, de predicar el olvido entre los hombres: basta con que nos dejemos
llevar y ceder a las demandas de lo actual, es decir, a la ley del mas fuerte?'.

21 CAMACHO, K., «<Hegel, metafisica del mal y ontologizacién del presente», op. cit.
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Resumo: O presente artigo € uma interpretacao da Introducdo da Fenomenologia do Espirito
aluz dos conceitos de bestimmte Negation (negacéo determinada), Umkehrung des Bewuf3t-
seins (reversdo da consciéncia) e Aufhebung (conservacao e superacéo). Busca-se, com isso,
demonstrar como estes sdo os conceitos motrizes da experiéncia da consciéncia (Erfahrung
des Bewuftseins) tal como Hegel a formula e expde na Introducdo. Assim, o objetivo é de-
monstrar como essa experiéncia nos indica uma nova maneira de pensar a temporalidade
propria a consciéncia, isto €, ao contrario do que nos sugerem as imagens lineares do ca-
minho a ser percorrido pela consciéncia, a experiéncia que a consciéncia realiza sobre
seu objeto é um olhar para tras que cria seus pressupostos e os transformam em seu ver-
dadeiro fim. Trata-se, portanto, de compreendermos como o caminho para a ciéncia é ele
mesmo ciéncia e que a Introducdo da Fenomenologia ja é seu verdadeiro comeco. Ou seja,
ndo ha uma introducao a ciéncia porque nao existe uma ciéncia a ser introduzida a menos
que ja se esteja nela, e estar nela significa experiencia-la.

Palavras-chaves: Consciéncia; Experiéncia; Negacao determinada; Aufhebung; Espirito.

Abstract: This article is an interpretation of the Introduction to the Phenomenology of Spi-
rit in light of the concepts of bestimmte Negation (determinate negation), Umkehrung des
BewuRtseins (reversal of the consciousness) and Aufhebung (conservation and overco-
ming). The aim is to demonstrate how such concepts are the driving concepts of the expe-
rience of consciousness (Erfahrung des Bewusstseins) as Hegel formulates and exposes it in
the Introduction. Thus, the objective is to demonstrate how this experience shows us a new
way of thinking about the temporality of consciousness, i. e., in contrast to the linear ima-
ges of the path to be taken by consciousness, the experience that consciousness carries
out about its object is a backwards look that creates your presuppositions and turns them
into your true end. Therefore, it is about understanding how the path to science is itself
science and that the Introduction to Phenomenology is its true beginning. In other words,
thereis nointroduction to science because there is no science to be introduced unless you
are already in it, and being in it means experiencing it.

Keywords: Consciousness; Experience; Determinate negation; Aufhebung; Spirit.



1. A consciéncia na Fenomenologia do Espirito

Na Fenomenologia do Espirite' a consciéncia ¢ situada em seu momento his-
torico. Trata-se, para Hegel, de uma consciéncia denominada natural®:
¢ a consciéncia que na modernidade histérica ¢ cindida de seu objeto e iden-
tifica imediatamente seu saber a verdade, uma consciéncia que desconhece as
mediagdes presentes no que se supde como imediato. Por isso, serd sua capa-
cidade de identificar as mediacOes atuantes no imediato o que justamente ira
desnaturaliza-la. Ao mesmo tempo, ¢ uma consciéncia ja imersa no elemento
da filosofia moderna, que tem como paradigma a representacdo natural. Por-
tanto, ela possui alto nivel de reflexividade e capacidade critica’; em suma, ¢ a
consciéncia inaugurada pela filosofia desde Descartes até¢ Kant.

Desse modo, se a critica hegeliana presente na Introdugdo da FE tem como
alvo essa consciéncia natural, é porque ela tem como fim uma forma mais
avancada de consciéncia trazida pelo presente historico de Hegel, isto ¢, a
expansio napolednica e sua institucionalizacio da modernidade®. Em outras
palavras, a critica a consciéncia natural e seu comportamento representativo
com vistas a essa nova consciéncia histoérica, tal como realizada por Hegel,

1 Devido ao grande nimero de referéncias & Fenomenologia do Espirito, desse ponto em diante
iremos referi-la de forma abreviada, usaremos a sigla FE.

2 Comodefinido por Marcos Nobre: «A consciéncia natural se caracteriza nao por ser detentora
de um saber determinado, mas por uma atitude, por um comportamento: por tomar o imediato
sempre como verdadeiro. Comportando-se assim, a consciéncia natural ndo apenas confunde
‘verdade’ e ‘imediatidade’ como também resiste ativamente a toda evidéncia da presenca da
mediacdo, opbe-se a todo indicio de que o mediado seja momento do ndo mediado, do ime-
diato». NOBRE, M., Como Nasce o Novo, Editora Todavia, Sdo Paulo, 2018, p. 151.

3 Idem.

«Nao é dificil ver que nosso tempo é um tempo de nascimento e transito para uma nova época.
O espirito rompeu com o mundo de seu ser-ai e de seu representar, que até hoje durou; esta
a ponto de submergi-lo no passado, e se entrega a tarefa de sua transformacao». HEGEL, G.
W. F., Fenomenologia do Espirito, Editora Vozes, Sdo Paulo, 2016, p. 28.
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¢ precisamente a superacao da consciéncia sensivel, individual e representa-
tiva pela forma do seu saber de si, que ¢, justamente, o saber do Espirito tal
como apresentado no itinerario da FE. E preciso que se tome a consciéncia
como ponto de partida do processo, mas como um ponto de partida que é
ele mesmo o resultado, um produto constituido por sua propria historia. £ a
prépria consciéncia que tem de se apoderar de sua historia, ela tem de conhe-
cer a si mesma para poder conhecer efetivamente.

Para termos uma ideia mais precisa do que Hegel entende por conscién-
cia natural e sua forma de representar no contexto do século XIX, vejamos o
que ele comenta a respeito da filosofia de dois dos seus principais interlocuto-
res nesse ambito, Kant e Fichte:

A filosofia kantiana pode ser considerada, com todo o rigor, a filosofia que
apreendeu o espirito como consciéncia e que contém sé ¢ unicamente as
determinagdes da fenomenologia, e nao da filosofia do espirito. Ela consi-
dera [0] Eu como relagao a algo que esta além, que se chama, na sua deter-
minacgao abstrata, a coisa em si, e s6 segundo essa finitude apreende tanto
a inteligéncia como a vontade. Se no conceito da faculdade de julgar re-
flexiva tal filosofia chega na verdade a ideia do espirito, a ‘subjetobjetivi-
dade’ [subjekt-objektivitit], a um entendimento intuitivo etc., como também a
ideia da natureza, essa ideia mesma é de novo rebaixada a um fenémeno,
isto ¢, a uma maxima subjetiva. Por isso pode-se ver como [sendo] um sen-
tido correto dessa filosofia o que foi entendido por Reinhold como uma
teoria da consciéncia, sob o nome de faculdade de representagio. A filosofia de
Fichte tem o mesmo ponto de vista, ¢ o ndao-Eu é determinado como ob-
jeto do Eu, s6 na consciéncia; ele permanece como choque infinito, isto €,
como coisa-em-si. As duas filosofias mostram, portanto, que elas nem che-
gam ao conceito nem ao espirito tal como ¢ em-si e para-si, mas s6 como
é em relagio a um Outro’,

O problema principal, como podemos ver, encontra-se na representacao que
faz o entendimento, rebaixando a ideia ao fendmeno, a uma maxima subje-
tiva. A representacao, portanto, ¢ a forma do saber da consciéncia natural, ela
¢ propria da modernidade, e sua principal consequéncia ¢ a cisdo entre confe-
cer ¢ absoluto®. E assim que entramos, agora, na Introdugdo da FE.

5 HEGEL, G.W. F, Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas 1830. A Filosofia do Espirito, Editora Lo-
yola, Sdo Paulo, 2011, p. 185.

6 Segundo Nobre: Arepresentacdo natural, embora seja ela também marcada por esse compor-
tamento proprio a consciéncia natural, possui um saber determinado, constitui-se como uma
posicao determinada de saber, que ndo se caracteriza unicamente por seu comportamento
avesso a mediacdo. A representacao natural é propria de uma consciéncia moderna, marcada
pela cisdo entre ‘conhecer’ e ‘absoluto’ NOBRE, M., Como Nasce o Novo, op. cit., p. 151.
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A EXPERIENCIA DA CONSCIENCIA: UMA INTERPRETAGCAO DA INTRODUGAO ...

2. Introdugdo da Fenomenologia do Espirito

A consciéncia apresentada nos quatro primeiros paragrafos da Introdugdo é a
consciéncia do paradigma moderno das filosofias da representacao, que He-
gel chama de representagio natural. F. a consciéncia inaugurada por Descartes’,
com a qual entramos realmente numa filosofia auténoma e que se sabe, en-
quanto autoconsciéncia, ser um momento essencial do verdadeiro. Aqui pode-
mos dizer que estamos em casa e, como marinheiro depots de uma longa viagem, bradar terra
a vista. Neste periodo novo, o principio é o pensar, o pensar que procede de st mesmo. Essa
terra, dira Heidegger em seu comentério a Introdugdo®, «em que a filosofia se
vem sentindo em casa desde entdo é a incondicionada certeza de si do saber»”.

No entanto, segundo essa representag¢ao natural, a filosofia, antes de abor-
dar a Coisa mesma, necessita primeiro por-se de acordo sobre o conhecer. Esse cuidado,
alerta Hegel no primeiro paragrafo, chega até o ponto de transformar-se na
convicgao de que o conhecer e o absoluto sdo separados por uma linha diviso-
ria. Ou seja, trata-se de um conhecimento exterior aquilo que se visa conhe-
cer, de tal modo que deveria haver uma forma de representagao unicamente
adequada ao conhecer absoluto, isto é, o conhecer como instrumento e meio
para que se acesse o absoluto - como pensava Descartes. Por outro lado, nao
se poderia interferir nesse meio, de tal modo que ele fosse passivo, e seria o ab-
soluto que chegaria até nds, mas nao enquanto aquilo que ele é em-si, ¢ sim
como ¢ através desse meio - como pensava Kant. «Nos dois casos, usamos um
meio que produz imediatamente o contrario de seu fim; melhor dito, o con-
tra-senso estd antes em recorrermos em geral a um meio»'’. Com isso Hegel
buscava expor o_fundo ontoldgico da filosofia moderna, o meio encontrado por essa
para atingir o fim que ela mesma se colocou, o de produzir uma filosofia sem
pressupostos, ou seja, isenta de dogmatismos. Além disso, por ser uma filosofia
em que a separagao entre sujeito [que conhece] e objeto [conhecido] opera de
modo fundamental e estabelece os contornos do que se considera verdadeira-
mente conhecer algo, as determinagdes para que algo como um ‘instrumento’
ou ‘meio’ possa ser pensado ja sao dadas de antemao.

Com isso em vista, podemos afirmar, seguindo Ludwig Siep'!, que o mote
principal da FE ¢ ultrapassar as dicotomias de seu tempo e reconciliar, a seu
modo, as cisdes surgidas em sua época entre filosofia, ciéncia e religido. Para
Hegel, o pensamento filoséfico e os avancos cientificos confirmavam a crenga

7 Heidegger vai atribuir ao subjectum, ou cogito de Descartes, o fundamento da metafisica mo-
derna que se estendeu, segundo ele, até Hegel e também a Nietzsche.

8 HEIDEGGER, M., «O conceito de experiéncia em Hegel». In: Caminhos de Floresta, Fundacao
Calouste Gulbenkian, Lisboa, 2014, pp. 139 a 240.

9 HEIDEGGER, M., «O conceito de experiéncia em Hegel», op. cit., p. 155.
10 HEGEL, G. W. F,, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 69.
11 SIEP L., Hegel's Phenomenology of Spirit, Cambridge University Press, New York, 2014, p. 1-11.
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religiosa em um saber absoluto; no entanto, ¢ um absoluto que se revela no

préprio mundo, isto ¢, de forma imanente'. Como parte desse fundo ontolé-
gico da filosofia moderna, portanto, também se encontra o problema da cisao
entre a fé e o conhecimento. Como podemos ler em escritos anteriores a FE,
como por exemplo ¢ ¢ Saber, em que Hegel, ao analisar a situacdo em que se

encontrava a razao apoés o Iluminismo e a filosofia de Kant e, consequente-

mente, também a fé, diz:

A vitéria gloriosa que a razao esclarecida obteve diante daquilo que ela, de
acordo com a limitacdo de sua compreensao religiosa, considera contra-
posto a st mesma como f¢é ¢, examinada cuidadosamente, nenhuma outra
sendo a de que ela ndo permaneceu razao, nem o positivo, contra o qual
lutava, permaneceu religido; tampouco quer dizer que ela, vencedora, per-
maneceu razao, ¢ o nascimento que paira triunfante sobre esse cadaver, en-
quanto o filho em comum da paz que a ambos unifica, tem em si tdo pouco
de razao quanto de fé auténtica (HEGEL, 2007, pags. 19 - 20).

Esse filho em comum de que fala Hegel ¢ o estado do pensamento, digamos as-

sim, que ele tem como alvo e objeto. E essa paz que a ambos unifica que He-

gel visa perturbar, dissolver e superar .

13

E valioso, nesse sentido, o que diz Lebrun sobre a inversao que Hegel rea-

liza no modo de se pensar o cristianismo:

12

13

14

O que Hegel chama Espirito'* ndo se manifesta na maneira pela qual se
manifesta o sensivel. Muito mais que isso: ¢ a Erscheinung sensivel que deve
ser compreendida em fungao da Offenbarung divina, e ndo o inverso (como
sempre foi). Tal é a convic¢do que inverte a interpretagao do cristianismo.
Nao ha, na origem, ‘sujeito’ proximo ou distante de Deus: o que chama-
mos ‘syjeito’ é somente a testemunha que surge quando o divino, desdo-

brando-se em ‘ser-para-outro’, suscita um olhar do qual, em seguida, ele

Nas palavras de Siep: «A Fenomenologia ¢ igualmente uma tentativa de mostrar que os insi-
ghts filosoficos e cientificos da modernidade na verdade confirmam a crenca religiosa de que
um saber absoluto (divino) revela a simesmo no mundo». SIEP, L., Hegel’s Phenomenology of Spi-
rit, op. cit.,, p. 4.

«O verdadeiro ¢ assim o delirio baquico, onde nao ha membro que ndo esteja ébrio; e porque
cadamembro, ao separar-se, também imediatamente se dissolve, esse delirio é ao mesmo tempo
repouso translucido e simples. Perante o tribunal desse movimento nédo se sustem nem as fi-
guras singulares do espirito, nem os pensamentos determinados; pois af tanto séo momentos
positivos necessarios; quanto sao negativos e evanescentes». HEGEL, G. W. F,, Fenomenologia
do Espirito, op. cit., p. 46.

Poderiamos acrescentar, nesse caso, ao conceito de Espirito (Geist) também os conceitos de
verdade (das Wahre), sujeito (Subject) e Deus (Got), tal como eles s&o apresentados no Pre-
facio da FE, como portadores de um mesmo sentido, assim como manifestos pela experiéncia.
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se furtara. Assim, a representa¢ao concebida como simples episodio do di-
vino deixa de ser o referencial em relagdo ao qual este ultimo sempre fora
interpretado, e o ‘sujeito’ deve reconhecer que, no curso dessa historia de
que ingenuamente se acreditava o espectador, ele é somente o protagonista
necessario para o divino, quando este se imediatiza ¢ merece ser posto, efe-

. - 15
meramente, como objeto de uma representacao chamada ‘Deus’"”.

Como podemos ler, ja ndo se parte de um sensivel previamente dado para
que se alcance algum nivel de manifestagao do divino. O sensivel ja é a reve-
lagao do divino, em outras palavras, Jesus ¢ Deus por ser humano. Com a in-
versao dessa maneira de proceder, a representacdo deixa de ser o elemento
no qual é possivel reconhecer alguma verdade do que estd sendo represen-
tado. Tudo se passa como se o homem, a natureza e Deus fossem, segundo
Siep, «as mesmas coisas s6 que em diferentes estagios de desenvolvimento ou
diferentes niveis de complexidade. O conceito adequado para esse lugar co-
mum ¢é Espirito»'. Nao por outro motivo Hegel afirma, como vimos, que as
duas principais filosofias que lhe eram contemporaneas, a de Kant e a de Fi-
chte, ndo chegam ao concetto nem ao espirito tal como é em-si e para-si, mas sé como é em
relagdo a um Outro. Elas pressupoem «representacoes sobre o conhecer como
instrumento e meio e também uma diferenca entre ndés mesmos e esse conhe-
cer, mas sobretudo, que o absoluto esteja de um lado e o conhecer de outro
lado - para si e separado do absoluto - e mesmo assim seja algo real»'’. Real,
certamente, s6 que inalcancgavel para a consciéncia.

Nesse momento, percebe-se que o problema nao esta no absoluto e muito
menos na possibilidade de pensa-lo, mas numa posigao de saber, de um com-
portamento da consciéncia moderna que age e pensa nos limites da represen-
tacdo natural, que ainda nao foi capaz de rever radicalmente seus pressupostos
fundamentais. Assim, do segundo paragrafo da Introdugdo em diante, como
bem observado por Heidegger, Hegel iguala sua filosofia a ciéncia e ndo usa
mais o nome filosofia, somente ciéncia'®. Para ele faltava, de acordo com seu

15 LEBRUN, G., A Paciéncia do conceito - Ensaio sobre o discurso hegeliano, Editora UNESP, Sédo
Paulo, 2000, p. 43.

16 SIEP, L., Hegel’s Phenomenology of Spirit, op. cit., p. 9.

17 HEGEL, G. W. F,, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 70.

18 O que hoje consideramos ser Ciéncia, no sentido do paradigma moderno de ciéncia, como
por exemplo, a Fisica, a Quimica e a Biologia eram, por Hegel, denominadas ciéncias empiri-
cas [empirische Wissenschaften], particulares [besonderen Wissenschaften] entre outras de-
nominacoes semelhantes, e foram apresentadas em sua Filosofia da Natureza: a Mecanica, que
analisa espaco e tempo, matéria e movimento; a Fisica, que estuda corpos, gravidade, som, ca-
lor, processo quimico, etc.; e a Fisica Organica, que examina a natureza geologica, vegetal e
animal. Por outro lado, Ciéncia [Wissenschaft] para ele era um sistema do conhecimento, uma
totalidade, em que nao so as ciéncias naturais estariam inclusas, mas também e principalmente
afilosofia - que por vezes era denominada ciéncia especulativa [spekulativen Wissenschaft].
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diagnostico de época, a filosofia ser elevada a condigao de ciéncia, e como ele
mesmo afirma em uma carta de 1822, enderegada a Duboc: «Propus-me tra-
balhar na elevagao da filosofia a ciéncia e os meus trabalhos até agora, decerto
em parte imperfeitos, em parte inacabados, tém apenas este fim»'?. Também
podemos ler afirmagdes semelhantes a essa no prefacio da FE?, e que justifi-
cam o fato de Hegel substituir, muitas vezes, o termo filosofia pelo de ciéncia:
«Penso, alids, que tudo que ha de excelente na filosofia de nosso tempo co-
loca seu proprio valor na cientificidade; (...) s6 pela cientificidade a filosofia se
faz valer»*!. Dai porque a FE tenha sido chamada, num primeiro momento,
de Ciéneia da experiéncia da consciéncia. A experiéncia que faz a consciéncia apre-
sentada nas paginas da FE ¢ a mudanca de comportamento que eleva a filo-
sofia moderna, e consequentemente também a consciéncia, a cientificidade.

No entanto, pontua Hegel, a ciéncia ¢ ela mesma uma aparéncia [feno-
meno|: seu entrar em cena ndo é ainda a ciéncia realizada e desenvolvida em sua ver-
dade. Nao importa tanto, entdo, os termos que se usa, 0s nomes € conceitos
para representar o que se entende por verdade, absoluto, conhecer e etc., se
ainda se mantém refém do esquema logico da representagao. Melhor seria,
segundo Hegel, «rejeitar tudo isso como representagdes contingentes ¢ arbi-
trarias», e ter como equivocos os usos «de termos como o absoluto, o con-
hecer, e também o objetivo e o subjetivo e inmeros outros cuja significagao
¢ dada como geralmente conhecida»”’. A verdade de um conceito s6 pode

Melhor dizendo, a Ciéncia era o préprio sistema filosofico de Hegel, e teve sua expressao aca-
bada na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em suas trés partes: Logica, Natureza e Espirito.
Entretanto, longe de significar uma subordinacao dessas ciéncias a filosofia, Hegel pretendia
tracar seus pontos de convergéncia a partir de suas diferencas, pois ele entendia que cada
uma, ao seu modo, complementava a outra, como podemos ler em passagens como esta: «A
relacdo da ciéncia especulativa [spekulativen Wissenschaft] com as outras ciéncias [den an-
deren Wissenschaften] so existe enquanto a ciéncia especulativa ndo deixa, como de lado, o
contetdo empirico das outras, mas o reconhece e utiliza; e igualmente reconhece o universal
dessas ciéncias - as leis, 0s géneros, etc, - e o utiliza para seu proprio contetido; mas também,
além disso, nessas categorias introduz e faz valer outras. A diferenca refere-se, nessa medida,
somente a essa mudanca das categorias». HEGEL, G.W. F., Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas
1830. A Ciéncia da Logica, op. cit., 2011.

19 FERREIRA, M., «Introducédo», HEGEL G. W. F,, Prefdcios (traducao, introducao e notas de Ma-
nuel J. Carmo Ferreira), Imprensa Nacional - Casa da Moeda, Lisboa, 1990, p. 75

20 «Quandoenfimorigor do conceito tiver penetrado no amago da coisa, entdo tal conhecimento
e apreciacao terdo o lugar que Ihes corresponde. A verdadeira figura, em que a verdade existe,
sé pode ser o sistema cientifico [wissenschaftliche System]. Colaborar para que a filosofia se
aproxime daforma de ciéncia [daR die Philosophie der Form der Wissenschaft ndherkomme] -
dametaem que deixe de chamar-se amor ao saber para ser saber efetivo - é isto o que me pro-
ponho. Reside na natureza do saber a necessidade interior de que seja ciéncia [Wissenschaft
seil. [..] E o tempo da elevacio da filosofia a condico de ciéncia [{Ist die Zeit von} die Erhebung
der Philosophie zur Wissenschaft]». HEGEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 27.

21 HEGEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 66.

22 Ibid., p.71.
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advir da apresentagdo® do movimento desse conceito, ela nunca é somente
pressuposta, ela tem que criar, por e demonstrar seus proprios pressupostos,
de modo que a tinica maneira da ciéncia libertar-se de sua aparéncia depen-
dente da representacio, ¢ voltando-se contra ela®*, o que nio deixa de ser, a0
mesmo tempo, se voltar contra si mesma. Ou seja, ¢ por meio do trabalho do
negativo, atravessando suas proprias contradigoes, que a filosofia conseguira
alcangar seu conceito concreto ao invés de permanecer nas abstragoes repre-
sentativas. Em outras palavras, com Hegel ha sempre motivos para se des-
confiar daquilo que é pura e simplesmente algo enquanto (als) imediatamente
dado. A verdade, ele nos mostra, ndo pode ser expressa enquanto um princi-
pio, mas sim como a totalidade dinamica de todas as proposi¢oes que se en-
gendram umas as outras por meio de relagdes contraditorias (Ciéneia da Ligica).
S6 faz sentido falarmos em termos de verdade, se essa verdade atravessou um
movimento que encara suas proprias contradigdes e se depura a medida em
que se nega, até que alcance o conceito de st mesma (Fenomenologia do Espirito).

Contudo, como a FFE, prossegue Hegel no §5 da Introdugao,

tem por objeto exclusivamente o saber fenomenal, ndo se mostra ainda
como ciéncia livre, movendo-se em sua forma peculiar. E possivel porém
toma-la, desse ponto de vista, como o caminho da consciéncia natural que
abre passagem rumo ao saber verdadeiro. Ou como o caminho da alma,
que percorre a série de suas figuras como estacoes que lhe sao preestabele-
cidas por sua natureza, para que se possa purificar rumo ao espirito, e atra-
vés dessa experiéncia completa de si mesma alcancar o conhecimento do
que ela é em si mesma®,
E a consciéncia natural enquanto locus da representacio e expressio do seu
momento histérico-filoséfico, portanto, que realizara o caminho da FFE atra-
vés da experiéncia completa de si mesma - experiéncia de superagao de cada
uma de suas figuras -, até que ela supere seu saber fenomenal e adentre no
elemento da ciéncia livre (Logica). No entanto, ndo ha por tras desse saber

23 E o caso, aqui, da distincio entre Vorstellung (representacéo) e Darstellung (apresentacao)
na filosofia de Hegel. No final do quarto paragrafo da Introducdo Hegel afirma: «Aus diesem
Grunde soll hier die Darstellung des erscheinenden Wissens vorgenommen werden». Mar-
ca-se,comisso, adiferencaentre representar (Vorstellung) e expor, apresentar (Darstellung).
Como comenta Nobre, «a necessidade de substituir a representacdo pela apresentacdo corres-
ponde a necessidade de substituir a metafora do ‘instrumento’ (ou ‘meio’) pela metafora do
‘caminho) ainda que em sentido diferente daquele que Ihe é atribuido por Kant». NOBRE, M.,
Como Nasce o Novo, op. cit., p. 145.

24 «Masaciénciadeve libertar-se dessa aparéncia, e sé pode fazé-lo voltando-se contra ela». HE-
GEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 71.

25 Ibid., p. 72.
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nenhum outro que seja o saber verdadeiro, por mais que a expressao ‘saber
fenomenal’ possa dar a entender isso. Nem mesmo ha oposicao entre esse sa-
ber fenoménico e um outro ao qual a apresentagao dos movimentos da cons-
ciéncia conduziria. «O aparecer do saber que aparece ¢ a verdade do saber. A
apresentagao do saber que aparece no seu aparecer ¢ ela mesma ciéncia. No
momento em que a apresentacio comega, ela ja é a ciéncia»?®. O que falta
nao ¢ encontrar algum suposto saber além daquilo que os olhos podem ver,
mas que a propria consciéncia se torne consciente da negatividade que poe
em movimento todo saber; ¢ ser consciente de que somente ultrapassara suas
limitacoes enquanto consciéncia natural ao realizar a experiéncia da negativi-
dade que lhe ¢ inerente. Nao ¢ em busca de um Outro saber que a conscién-
cia percorre o caminho da ciéncia, pois esse ¢ justamente o comportamento
que a constitul enquanto consciéncia natural, o eixo motriz da experiéncia
da consciéncia esta no fato de que ela confronta sua apreensao do mundo
com as regras de leitura que ela mesma se colocou para apreender o mundo. Isso implica
que ela reelabore o que é conhecido, como é conhecido e quem conhece até o
ponto em que um novo olhar seja possivel sobre seu objeto - que ja sera um
novo objeto -, até o ponto em que por ja estar imersa na experiéncia, ja nao
se comporte mais como consciéncia natural e representativa, pois a apresen-
tacdo levada a cabo na FE «ndo serve de modo algum de guia ao representar
natural no museu das figuras da consciéncia, para, no fim da visita, o levar
ao saber absoluto por uma porta especial»*’. Como o caminho rumo a ciéncia é
ele mesmo ciéncia, quem o realiza ja ¢ uma consciéncia cientifica. Ao olhar para
tras, essa consciéncia vera que seu ainda-nao cientifico, é na verdade um sem-
pre-ja, sem que seja possivel precisar o momento em que a mudanga ocorreu.
Por isso ¢ a alma quem também o realiza, na medida em que ela ¢ o emblema
do movimento negativo do espirito, expressao da diferenca que afeta e perturba a
consciéncia em relacio ao seu objeto, de uma desigualdade entre o eu e o ob-
jeto que pode ser vista, segundo Hegel, como a falta [Mangel] de ambos, que
também ¢é, concomitantemente, a alma ou o movente dos mesmos. Ou seja,
o que falta a consciéncia natural é experienciar a sua propria falta inerente,
seu elemento negativo, assim como a falta e negatividade do objeto. Como
muito bem ponderado por Losurdo, «a negatividade nao é apenas uma ati-
vidade do sujeito, mas ¢é inerente, em primeiro lugar, a propria objetividade.
Se o negativo ‘aparece’ como desigualdade do Eu em relacao ao objeto, ele é
também a desigualdade da Matéria em relagdo a si mesma»?®, Desse modo,
podemos dizer, o segundo bloco de paragrafos da Introdugdo, que vai do §5 ao
§8, marca a passagem da consciéneia natural para a consciéncia filoséfica. Tanto ¢é

26 HEIDEGGER, M., «O conceito de experiéncia em Hegel», op. cit., p. 171.
27 ldem.
28 LOSURDO, D., Hegel e a liberdade dos modernos, Editora Boitempo, Sdo Paulo, 2019, pp. 67-68.
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assim que esse caminho, do ponto de vista da consciéncia natural, tem para
ela uma significacdo negativa, ¢ a perda de st mesma. «Por isso esse caminho
pode ser considerado o caminho da davida [Zweifel] ou, com mais proprie-
dade, caminho de desespero [Veizweilflung]»*. Essa dtvida ou desespero ¢,
na verdade, a penetragdo consciente na inverdade do saber fenomenal; a medida que a
consciéncia torna-se consciente dessa inverdade, ela se desnaturaliza, passa a
compreender as mediagdes que existem no imediato. Esse é o motivo da cons-
ciéncia natural ser caracterizada como aquela que pressupdoe um nexo entre
verdade e imediaticidade. Dai também nao podermos tomar essa caracteri-
zagao do caminho enquanto desespero como mero recurso retoérico por parte
de Hegel, o desespero ¢ real, tao real que desloca a consciéncia de sua po-
sicao natural, e mais ainda, o processo da davida ¢ tao profundo que afeta e
altera o proprio objeto da duvida.

Hegel compreendeu muito bem como as posi¢des de saber da consciéncia
sao mais do que postulados e enunciagoes tedricas, como se saber fosse mera
questdo de optar entre diferentes representacoes da realidade, escolhendo aquela
que melhor se adequa ao sujeito da consciéncia, aquela que melhor o repre-
senta. A revelia desse comportamento da consciéncia natural e, até¢ mesmo, da
representacdo natural, que ¢ a forma mais avangada da consciéncia natural,
toda posigao de saber da consciéncia «¢ uma atitude em relagao ao todo da ex-
periéncia, pressupoe sempre, no limite, a pretensao de se justificar como uma
forma de vida»®’; e ao fazer isso, acaba por constituir ela mesma uma forma
de vida: a experiéncia realizada pela consciéncia ¢ determinante para a vida
da consciéncia, ¢ ela que constitui o modo de aparecimento da proépria reali-
dade, isto ¢, do seu objeto. Mas representar a realidade que aparece, tal como
faz a consciéncia natural, ndo é, ainda, um saber real, um saber que apresenta
(Darstellung) o objeto em sua totalidade - o que aparece no seu aparecer - , mas
apenas constitui um modo de realidade, é um «saber que em toda a parte re-
presenta o ente ndo enquanto tal, mas sim que, no seu representar, depende
unicamente do ente»®!. Por isso nio ¢ ainda um saber real, absoluto. Ha, por-
tanto, uma contraposi¢ao entre real e natural, de modo que uma realidade na-
tural (Realitdf) nao ¢ a realidade do real, isto é, a efetividade (Warklichkeit), mas
tao somente uma representacao e um modo de saber que ainda confunde ime-
diaticidade com verdade, com a sua verdade.

Sendo assim, esse saber natural somente se atém ao que € seu, ¢ refém de
sua propria opinido (das Meinen), conforma-se em uma espécie de subjetivismo

que funda sua legitimidade na referéncia imediata do dado & subjetividade®”.

29 HEGEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 72.

30 NOBRE, M., Como Nasce o Novo, op. cit., p. 162.

31 HEIDEGGER, M., «O conceito de experiéncia em Hegel», op. cit., p. 175.
32 Idem.
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Esta crenga em seu proprio opinar constitul o fundamento da representagao
em que se move a consciéncia natural®. No entanto, pondera Hegel,

Seguir sua prépria opiniao ¢, em todo o caso, bem melhor do que aban-
donar-se a autoridade; mas com a mudancga do crer na autoridade para o
acreditar na propria convic¢do, nao fica necessariamente mudado o con-
teddo mesmo; nem a verdade, introduzida em lugar do erro. A diferenca
entre apoiar-se em uma autoridade alheia, e firmar-se na propria convi-
c¢ao - no sistema do Visar e do preconceito - esta apenas na vaidade que

reside nessa segunda maneira®*.

Entre um cego obedecer do pensamento em relagdo a autoridade e a certeza
subjetiva de algo, o contetido de ambas essas posi¢oes permanece 0 mesmo, €
por isso melhor seria, segundo Hegel, a posicao cética, pois ela incide sobre todo
0 dmbito da consciéneia_fenomenal e «torna o espirito capaz de examinar o que €
verdade, enquanto leva a um desespero, a respeito de representagdes, pensa-
mentos e opinides pretensamente naturais»*. A posicao cética, entdo, tem a
vantagem de limpar o terreno, por assim dizer, de desvencilhar-se das repre-
sentagoes que enchem e embaragam a consciéncia. CGontudo, ela acaba por ver no
resultado de suas negacdes somente o puro nada, abstraindo que esse nada ¢ deter-
minadamente o nada daquilo de que resulta. Essa posicao nao consegue ir além desse
nada indeterminado, sua inica operagao ¢é jogar no vazio as representacoes
que lhe sdo apresentadas. Dessa maneira, nao compreende que esse nada é ele
mesmo um resultado e que, assim, ¢ determinado e tem um contetdo. O re-
sultado, portanto, s6 é apreendido em sua verdade, quando apreendido como
negacao determinada (bestimmte Negation); ¢ dessa maneira ja nao ¢ tanto um
resultado quanto ¢ um processo que se produz por si mesmo através da série
completa das figuras da consciéncia: «a série completa das formas da cons-
ciéncia ndo-real resultard mediante a necessidade do processo e de sua conca-
tenagio mesma»™. Isto ¢, a sériec completa das formas da consciéncia natural,
nao-real, que sao apresentadas na FE, resultam da prépria necessidade do pro-
cesso que passa de uma a outra e de sua concatenacao ({usammenhang), do nexo
que se estabelece nessa passagem de uma figura a outra figura, da capacidade
de «compreender (begreifen) o porqué do ‘prosseguir’, da “progressao’ (fortgehen,
Forigang) e o porqué da passagem»”’. Sua necessidade se revela como sendo sua
propria concatenagao, pois a completude de suas formas ndo reais quer dizer que a

33 Ibid., p. 177.

34 HEGEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 73.
35 Idem.

36 Idem.

37 NOBRE, M., Como Nasce o Novo, op. cit., p. 165.
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consciéncia rememorou seu processo de formacao, que ela, retroativamente,
reconstituiu a concatenacao de suas representacoes e determinagdes como sua
propria historia, sabendo identificar tanto seus momentos de verdade quanto
os limites presentes em cada uma de suas formas nao-reais, tornando-se, desse
modo, apta para ir alerh de si mesma.

Mas o que exatamente Hegel chama de negagdo determinada? Dito de modo
direto, é o processo em que se realiza a Aufhebung, o conservar-superar de de-
terminado contetdo, como ja vimos em atuagao ao tratarmos da passagem
da natureza ao espirito, por exemplo. A negacdo determinada faz parte do
método dialético e é seu momento mais importante. Ela é o nervo da dialética.
No contexto da Introdugdo, ¢ ela quem supera a negacao cética, que s6 tem o
puro nada como resultado, e determina um novo contetido posto pelo préprio
processo de negacao, «o que surge desse movimento, apreendido como resul-
tado, é o negativo determinado e portanto ¢ igualmente um conteudo posi-
tivo»*®. Ela também é o cerne da experiéncia da consciéncia, pois é através
da experiéncia dessa negacio determinada que a consciéncia realiza a passa-
gem entre uma forma e outra; tal passagem se da sempre que determinado
saber sobre o objeto falha. Como comenta Terje Sparby em seu estudo sobre
o conceito de negagdo determinada®:

The experience that consciousness undergoes is a negative experience, which,
by skepticism, is understood so as to mean that its result is nothing. Our en-
deavors of knowing the world and ourselves end up as failed projects. Howe-
ver, as Hegel indicates, the failure is not insignificant, but rather brings us to
anew and truer form of consciousness, or to whatever the process leads to in

the end (i.e. the result must not be a form or Gestalt of consciousness). This

transition from failure to truth is mediated by the determinate negation™’.

Ou seja, com a negagao determinada a consciéncia concebe todos os seus
momentos anteriores como a verdade do seu resultado; retroativamente ela

38 HEGEL, G.W. F, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 54.

39 Terje Sparby sustenta em seu estudo que: «this negation - the positive, true result of skep-
ticism, representing a transition to a new form with a content of its own - is a methodical
«tool» that marks a definite break with the earlier Jena-conception of a philosophical sys-
tem». SPARBY, T., Hegel's Conception of the Determinate Negation, Brill, 2015, p. 127. Heideg-
ger também insiste no carater determinado da negacdo no movimento dialético da consciéncia
em suas figuras, ele diz: «A negacao da figura precedente que se realiza no processo nao é
um negar vazio. Nem segundo a direcdo do grau ‘suprassumido’ (aufgehoben) é este deixado
de lado e abandonado, nem tampouco a negacao vai em direcdo do processo para o vazio in-
determinado. A negacdo no processo e com isso sua esséncia, € negacdo determinada». HEI-
DEGGER, M., «Dilucidacion de la ‘Introduccion’ de la ‘Fenomenologia del Espiritu». In: Hegel,
Prometeo Libros, Buenos Aires, p. 19.

40 SPARBY, T, Hegel’s Conception of the Determinate Negation, op. cit., p. 115.
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estabelece o nexo entre o saber positivo e a negagao cética, retirando de cada um
a sua verdade, conservando e superando-os de forma imanente a partir de uma
nova determinagao que ela mesma da ao seu objeto, enxergando seu contetido
positivo na propria negatividade*': a falha transforma-se em verdade. Portanto,
podemos afirmar junto a Sparby que as caracteristicas da negacao determi-
nada na FE sdo: o resultado negativo do ceticismo concebido em sua verdade;
uma negacdo com contetido determinado; uma nova forma e uma transicdo
através da qual serd estabelecida a integralidade das formas de consciéncia®.

Nesta altura da Introdugdo, o conceito de negacao determinada nos mostra
que entre duas opinides opostas, que até sao razoaveis, mas a0 mesmo tempo
sao insustentaveis, o nada que delas resulta nao é o fim do processo, mas sim
um ponto de transi¢do para uma nova determinacdo. Entretanto, dird He-
gel no §8, «o saber tem sua meta fixada tdo necessariamente quanto a série
do processo. A meta esta ali onde o saber nao necessita ir além de si mesmo,
onde a st mesmo se encontra, onde o conceito corresponde ao objeto e o ob-
jeto ao conceito»™. Nao s6 o processo é necessario, mas também a meta do
saber, isto ¢, atingir o ponto em que o conceilo corresponde ao objeto e o objeto ao con-

ceito. Por isso mesmo o processo ¢ irresistivel, ele ndo pode ser detido e nao se

satisfaz com nenhuma de suas figuras**.

41 Também no Prefdcio Hegel define, com outras palavras, esse momento da Introducdo: «na ati-
tude raciocinante, dois aspectos devem ser ressaltados - aspectos segundo os quais o pen-
samento conceitual é o seu oposto. De uma parte, o procedimento raciocinante se comporta
negativamente em relacdo ao contelido aprendido; sabe refuta-lo e reduzi-lo a nada. Essain-
teleccdo de que o contelido ndo é assim é algo puramente negativo é o ponto terminal que asi
mesmo nao ultrapassa rumo a novo contetido, mas para ter de novo um contetido, deve arran-
jar outra coisa, seja donde for. E a reflexdo no Eu vazio, a vaidade do seu saber. Essa vaidade
nao exprime apenas que esse contetdo € vao, mas também que é véa essa inteleccao, por ser
0 negativo que ndo enxerga em si o positivo. Por conseguinte, uma vez que ndo ganha como
contelido sua negatividade, essa reflexdo, em geral, ndo esta na Coisa, mas passa sempre além
dela; desse modo, com a afirmacéo do vazio, se afigura estar sempre mais avancada que uma
inteleccao rica-de-contelido. Ao contrario, como ja foi mostrado, no pensar conceitual o nega-
tivo pertence ao contelido mesmo e - seja como seu movimento imanente e sua determinacéo,
seja como sua totalidade - ¢ o positivo. O que surge desse movimento, apreendido como re-
sultado, é o negativo determinado e portanto é igualmente um contetdo positivo». HEGEL,
G. W. F,, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 54.

42 «In PhG the determinate negation is the conceptual tool that makes this integration possible.
The specific characteristics of the determinate negation in PhG are, as we have seen, that it is
(a) the negative result of skepticism conceived inis truth, (b) a negation with content or deter-
minateness, (c) anew form, and (d) a transition through which the completeness of the shapes
of consciousness will be established». SPARBY, T., Hegel's Conception of the Determinate Nega-
tion, op. cit., p. 130.

43 HEGEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 74.

44 Podemos lembrar aqui do Prefacio, quando Hegel diz que a seriedade do conceito penetra na
profundidade da Coisa. Der Ernst des Begriffs, a seriedade do conceito, mas que pode ser tam-
bém a Anstrengung des Begriffs, o trabalho esforcado do conceito, ou ainda a Geduld des Begriffs,
a paciéncia do conceito, todas essas expressoes podem ser tomadas, nas palavras de Manuel
Ferreira, como representativas da «tensao que informa a consciéncia finita entre a finitude e o
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Como ja vimos anteriormente, aquilo que move todo esse processo ¢ a des-
1gualdade entre a consciéncia e seu objeto, a falta que em ambos constitui a
diferenca, o negativo. Esse movimento, por sua vez, se realiza em fungao da-
quilo que o arrebata, isto ¢, como define Heidegger, «a realidade do real, a
qual s6 ¢ na medida em que aparece a si na sua verdade»®. Seria o caso de
dizer que todo o processo comega com o seu fim, pois aquilo que o arrebata ¢
seu proprio fim. Novamente é Heidegger quem diz,

Na sua inquietacdo, a consciéncia ¢ ela mesma o fixar prévio do fim. (...)
a progressao na marcha historica da histéria da formacao da consciéncia
nao ¢ impulsionada para frente a partir da respectiva figura da consciéncia

e para o ainda indeterminado, ela é sim atraida a partir do fim ja fixado*®.

Isso quer dizer que no itinerario da consciéncia apresentado ao longo da FE,
¢ o saber absoluto quem a conduz, de tal modo que ele ¢ «o circulo que pres-
supoe seu fim como sua meta, que o tem como principio, e que s6 ¢é efetivo
mediante sua atualizacio e seu fim»*. E ele quem arranca a consciéncia de
seu saber natural para o saber real. E a consciéncia natural, enquanto postura
da consciéncia, se dissipa, tem nesse processo a sua morte. Mas a consciéncia
em geral, por outro lado, «é para si mesma o seu conceito; por isso ¢ imedia-
tamente o ir-além do limitado, e - ja que este limite lhe pertence - ¢ o ir além
de si mesma»*®. Somente o que esta restrito a uma vida natural ndo pode ir além de
seu ser-ai imedialo, € como a consciéncia ¢ para si mesma seu conceito, ela é ca-
paz, tal como o espirito, de encarar diretamente o negativo e se demorar junto dele, pois
a violéncia que ela sofre vem dela mesma, e ao suporta-la vai além de si, com
seu sacrificio ela ganha sua ressurreicio para si mesma'’. Do contrario, res-
salta ainda Hegel, a angtstia perante a verdade pode até fazer a consciéncia
recuar e tentar salvar o que esta para ser perdido, manter-se, desse modo, no
comportamento da consciéncia natural, que sente a violéncia e fica com medo de
sua propria subsisténcia, mas mesmo assim ja nao encontrara nenhum descanso,
visto que sua inquietagdo inerente perturbard a sua inércia. O fato ¢ que nao
¢ o percurso do processo que passa da consciéncia natural para a real, mas é a

absoluto, o rompimento que a passagem da consciéncia natural a consciéncia verdadeira exige
e que se efetua através de uma contestacao do saber imediato (o mundo da intuicdo, da ima-
ginacao, davontade sensivel), do saber formal do entendimento, prisioneiro de suas proprias
contradicoes, e atingindo entdo o saber verdadeiro ou o conceito». FERREIRA, M., «Intro-
ducao», op. cit., nota 19, p. 75.

45 HEIDEGGER, M., «O conceito de experiénciaem Hegel», op. cit., p. 188.

46 Idem.

47 HEGEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., pp. 32-33.

48 Ibid., p. 74.

49 HEIDEGGER, M., «O conceito de experiénciaem Hegel», op. cit., p. 189.
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propria consciéncia que avanca de uma figura para outra. «A progressao ¢ uma
marcha, cujo movimento ¢ determinado a partir do fim, quer dizer, a partir da
violéncia da vontade do absoluto»”’. Esse fim, o absoluto, precisa ser entendido
enquanto um objetivo ou alvo, nao como um ‘final’, e ele indica que a conscién-
cia atingiu um novo patamar, porque agora ela tem consciéncia de que quer
atingir a compreensao de sl mesma, assim, ela ja se compreende como espirito.

O que temos, entdo, com o final do §8 ¢ a integracdo de duas posigdes an-
tagonicas; é a passagem do ainda-ndo da consciéncia natural ao sempre-jd da
consciéncia filosofica, que dessa parte do texto em diante sera tratada, abre-
viadamente, como consciéneia sem adjetivagdo, isto é, consciéncia que contém em
si as oposicoes e, por isso mesmo, ja as superou, de forma que nao fica mais re-
fém da cisdo e consegue, assim, se compreender como espirito. Em outras pa-
lavras, ¢ a consciéncia que alcan¢ou um nivel de desenvolvimento no qual as
amarras que ela mesma se colocou devido a uma compreensao limitada da mo-
dernidade finalmente se tornaram visiveis. Dessa forma se encerra o segundo
movimento do texto da Introdugdo, demonstrando o modo e a necessidade do pro-
cesso; e o terceiro se inicia, no §9, fazendo referéncia ao método do desenvolvimento.

Hegel recoloca o problema do padrdo de medida que ja havia sido criticado
no primeiro movimento do texto. A apresentacao que faz a FE do «procedi-
mento da ciéncia em relagao ao saber fenomenal e como investigacao e exame
da realidade do conhecer, ndo se pode efetuar sem um certo pressuposto co-
locado na base como padrio de medida»”!. Entretanto, como também ja vi-
mos, o padrao de medida ndo pode ser externo a consciéncia, ja que ele ndo
¢ o conhecer enquanto um instrumento. Ainda assim, a investigacao cientifica
do saber fenomenal e da realidade do conhecer - que a FE se propoe a ser -
necessita de um padrao de medida para ser seu critério. Ora, como o absoluto
nao se da a conhecer por nenhum critério que lhe ¢ exterior, a apresentagao
encontra-se em contradi¢do’®. Um recuo sera preciso para que esse obstaculo
possa ser superado: faz-se necessario recordar as determinagies abstratas do saber e
da verdade tais como ocorrem na consciéncia (§10), isto ¢, as determinacdes do saber
e da verdade tais como sao estabelecidas por qualquer tipo de consciéncia na-
tural. A abstracdo é uma das operagdes por exceléncia da representacdo. Esse
esforco de recordar requisitado por Hegel nesse momento do texto, nos mos-
tra que nao somente o texto da introdugao foi escrito para uma consciéncia
moderna, como tamhém que o ponto de vista moderno da representagdo natural é que
determina e organiza as proprias figuras do percurso fenomenoldgico em sua sequéncia.
Isso quer dizer, segundo Nobre, que essa sequéncia tem uma estrutura logica

50 Ibid., p. 192.
51 HEGEL, G.W.F, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 75.

52 Nao se trata da contradicdo no sentido mais elaborado que tem essa no¢do na FE, a contra-
dicao aqui se aproxima do ‘contrassenso’ da representacao natural, encontrado no §1 do texto.
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e nao cronoldgica, e que ela ¢ derivada da «necessidade de proceder a uma re-
construgdo da consciéncia filosofica moderna»™”.

A consciéncia moderna em seu modo de representar, nos recorda Hegel,
«distingue algo de si e a0 mesmo tempo se relaciona com ele», isso quer dizer,
o que ¢ distinguido ¢ posto como algo para a consciéncia que, entdo, com ele
se relaciona. A classica relac@o de tipo ‘sujeito-objeto’. «O aspecto determinado
desse relacionar-se - ou do ser de algo para uma consciéncia - é o saber», con-
tinua Hegel. Porém, a consciéncia diferencia esse algo de um ser-em-si que ¢
tomado como a verdade, ¢ a parte que se relaciona com o saber da conscién-
cia é também diferenciada desse ser-em-si. Ou seja, o saber ¢ o movimento da
consciéncia em dire¢do ao objeto, e a verdade ¢ o objeto em sua autonomia ex-
terior a consciéncia®. Dessa forma, nosso autor conclui afirmando que, sendo
o objeto da FE o saber fenomenal, importa tomar suas determinac¢des como
se apresentam e elas se apresentam como_foram apreendidas. Toma-las tal como se
apresentam implica toma-las de forma imediata, sem recair, no entanto, na
ilusdo de que a imediatez € livre de mediacgSes. Por isso Hegel insiste em dizer
que elas se apresentam como foram apreendidas, portanto, ja mediadas. No-
bre tece um 6timo comentario sobre isso:

0 que a apresentacdo fenomenologica recebe ¢ o imediato em sua intei-
reza e nao apenas em sua imediatez, quer dizer, recebe de maneira ime-
diata o que se oferece como imediato juntamente com tudo o que ele traz
com ele: com todas as determinacoes que permitem reconstruir a sua gé-
nese, vale dizer, com todas as determinacoes que permitem reconstrui-lo
como, de fato, mediado™.

Mas se a verdade ¢ o ser-em-si e o saber desse ser para a consciéncia, sem-
pre que tentarmos atingir a verdade, apenas alcancaremos o nosso saber dela,
ou seja, o ser para nds seria o critério da verdade: «o Em-si do saber resul-
tante dessa investigacao seria, antes, seu ser para noés: o que afirmassemos
como sua esséncia nio seria sua verdade, mas sim nosso saber sobre ele»°°.

53 NOBRE, M., Como Nasce o Novo, op. cit., p. 188.

54 Heidegger tece um interessante comentdrio sobre esse ponto: «na consciéncia, algo é dife-
renciado dela e por ela. E como se fosse ela mesma, por si mesma, algo para outro. Mas o que
é separado nesta distincao (o objeto para o sujeito no sujeito) permanece, pelo diferenciar,
justamente referido aquilo que distingue. A consciéncia separa, representando, algo de si,
acrescenta, porém, a si, 0 separado. A consciéncia é em si mesma um diferenciar que o ndo é,
é ambigua na sua esséncia. Este ambiguo é a esséncia do representar. E por causa da ambigui-
dade que ambas as determinagoes, o saber e averdade, o ‘ser para’ e o ‘ser em si’, ocorrem ime-
diatamente em todo o dominio da consciéncia, de tal modo que elas mesmas sdo ambiguas».
HEIDEGGER, M., «O conceito de experiéncia em Hegel», op. cit., p. 197.

55 NOBRE, M., Como Nasce o Novo, op. cit., p. 191.

56 HEGEL, G.W.F,, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 76.
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O padrao de medida, assim, estaria em noés, nao no objeto. Como sair dessa
aparente aporia? O §12 nos da uma solugdo. A consciéncia, afirma Hegel,
tem por natureza e fornece, em si mesma, sua propria medida, o objeto é a
propria consciéncia e a investigagao se revela como uma comparagao de si
consigo mesma. «Ha na consciéncia um para um Outro, isto ¢, a consciéncia
tem nela a determinidade do momento do saber», por outro lado e simul-
taneamente, «esse Outro nao ¢ somente para ela, mas ¢ também fora dessa
relacio, ou seja, ¢ em si: 0 momento da verdade»®’. £ deste modo que a cons-
ciéncia tem nela mesma®® o padrio de medida de seu saber, e toda diferenga
entre saber e verdade, real e ndo real passa a ser uma diferenciacao (Unter-
schied) realizada pela propria consciéncia, ndo mais uma distingdo dada e pressu-
posta como necessaria®. Colocar-se a si mesma como padrio de medida e ter
por objeto nada alerh de si e de seu proprio saber, ¢ essa a esséncia da cons-
ciéncia.® £ desta forma,, entdo, que o autor faz a famosa comparacio da -
trodugdo entre saber, conceito e objeto:

Se chamarmos o saber, conceito; e se a esséncia ou o verdadeiro chamar-
mos essente ou objeto, entao o exame consiste em ver se 0 CONCeito corres-
ponde ao objeto. Mas chamando a esséncia ou o Em-si do objeto, conceito,
¢ ao contrario, entendendo por objeto o conceito enquanto objeto - a saber
como ¢ para um Outro - entdo o exame consiste em ver se 0 objeto corres-
ponde ao seu conceito. Bem se vé que as duas coisas sio 0 mesmo: o essen-
cial, no entanto, ¢ manter firmemente durante o curso todo da investigacao

que os dois momentos, conceito e objeto, ser-para-um-Outro e ser-em-si-

mesmo, incidem no interior do saber que investigamos®'.

57 Idem.

58 Heidegger atentamente comenta que «se a consciéncia desse o seu critério a si mesma,
entdo, pensando rigorosamente, isso significaria: que a consciéncia se da o critério para si
mesma. Habitualmente, porém, a consciéncia ndo faz propriamente caso do que em verdade
é. Por outro lado, a verdade ndo advém a consciéncia de um lado qualquer. Ela mesma € j4,
para si mesma, o seu conceito. E por isso que tem o seu critério nele. E por isso que coloca
elamesma o critério a disposicao dele mesmo. O ‘nela mesma’ significa, duplamente, que a
consciénciatem o critério residente na sua esséncia. Mas aquilo que nela reside, e ndo nou-
tra coisa qualquer, isso nao se o da diretamente a si mesma. Ela d& o critério nela mesma.
Da-o e, apesar disso, simultaneamente, ndo o dé» HEIDEGGER, M., «O conceito de experién-
ciaem Hegel», op. cit., p. 198. Marcos Nobre também comenta o seguinte: <o em si’ marca
o momento ‘para nés’ da investigacdo. Desse modo, se a consciéncia tivesse ‘em si mesma’
amedida, ela j& conteria também o para si em sua formulacdo auténtica, ou seja, o para si
se apresentaria como é verdadeiramente, como para si. Se fosse assim, encontrariamos ja a
consciéncia tal como emerge ao final do processo: como em si e para si». NOBRE, M., Como
Nasce o Novo, op. cit., p.196.

59 Ibid. p. 195.
60 Ibid., p. 196.
61 HEGEL, G.W. F,, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 76.
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Como podemos ver, nao faz muita diferenca®® se tomamos o objeto ou o saber
pelo conceito™, desde que compreendamos que tanto o objeto quanto o conceito
incidem no proprio saber, e a consciéncia traz nela mesma ambos os momen-
tos essenciais desse saber, ela é para st mesma o seu conceito, assim, por isso pode
dispensar todos os padroes de medida que lhe sao exteriores e nés podemos
abandonar «nossos achados e pensamentos, pois deixando-os de lado é que
conseguiremos considerar a Coisa como ¢ em si e para si»**. Tudo isso nos mos-
tra que o momento da verdade é imanente® a consciéncia, portanto, que He-
gel buscava livrar o pensamento de todas as amarras da representacao natural.

Diante disso, conclui-se no §13, que a consciéncia realiza ela propria o
exame, pois contém as condi¢oes para tal nela mesma, de modo que, nos, os fi-
l6sofos, somos poupados da fadiga da comparacdo entre o conceito ¢ o objeto,
e do préprio exame. S6 nos resta o puro observar. No entanto, a forma pela qual
este exame € realizado pela consciéncia ainda precisa ser mostrada. A conscién-
cla, entao, «por um lado, é consciéncia do objeto; por outro, consciéncia de si
mesma: ¢ consciéncia do que ¢ verdadeiro para ela, e consciéncia de seu saber
da verdade»®. O objeto, por sua vez, parece ser para a consciéncia somente
aquilo que nele ela conhece, permanecendo, desse modo, oculto o objeto em-si:
«a consciéncia nao pode chegar por detras do objeto, [para ver| como ele é».
Contudo, para Hegel, como a consciéncia ja tem o saber sobre o objeto, ja esta
dado tanto o em-si do objeto quanto o objeto para a consciéncia na forma de

62 Naofaztantadiferenca, mas nem por isso ndo deixa de fazer, como atentamente pontuado por
Heidegger, «de fato, tudo vai dar ao mesmo. Mas, nem por isso é de modo algum igual, nem,
portanto, é indiferente como fazemos uso das designacdes de conceito e objeto». HEIDEG-
GER, M., «O conceito de experiéncia em Hegel», op. cit., p. 200.

63 Como lembra Heidegger, nesse momento, «a palavra conceito é tomada no sentido da légica
tradicional». [dem.

64 HEGEL, G.W. F, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 76.

65 Hauma informativa passagem no comentario de Jean Hyppolite sobre a FE em que se com-
paraa posicao hegeliana e kantiana no que diz respeito a transcendéncia e aimanéncia da cons-
ciéncia: «se definimos a verdade como o acordo do sujeito e do objeto, perguntamo-nos como
esse acordo é constatavel, jd que a representacdo nao pode sair dela mesma para justificar sua
conformidade a seu objeto. Entretanto, se o objeto ndo € posto para além da representacéo,
averdade perde sua significacao transcendente para a consciéncia e, se esta transcendéncia
é mantida absolutamente, a representacao é radicalmente separada de seu objeto. Imanén-
ciado objeto em relacdo a consciéncia comum e transcendéncia radical tornam igualmente
impossivel a prépria posicao do problema da verdade. Mas, para Kant, o que constituia a ob-
jetividade do objeto eraimanente, ndo, por certo, em relacdo a consciéncia comum, mas em
relacdo a consciéncia transcendental. Deste modo, o objeto era transcendente em relacao a
consciéncia comum ou finita, mas imanente emrelacdo a consciéncia transcendental. Ora, toda
consciéncia comum é também consciéncia transcendental, toda consciéncia transcendental
é também necessariamente consciéncia comum; a primeira sé se realiza na segunda. O que
quer dizer que a consciéncia comum se ultrapassa a ela mesma; ela se transcende e se torna
consciéncia transcendental». HYPPOLITE, J., Génese e Estrutura da Fenomenologia do Espirito
de Hegel, Discurso editorial, Sdo Paulo, p. 32.

66 HEGEL, G.W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 77.
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seu saber sobre ele; mas como neste saber esses dois momentos nao se corres-
pondem, permanecendo cindidos entre si, a consciéncia necessita mudar seu
saber para que ele se adeque ao objeto. «Porém, na mudanga do saber, de fato
se muda também para ele o objeto, pois o saber presente era essencialmente um
saber do objeto; junto com o saber, o objeto se torna também um outro, pois
pertencia essencialmente a esse saber»®’. Assim se revela - vem a ser (Werden) -
para a consciéncia que o em-si do objeto era na verdade em-si somente para
ela, isto é, ndo era em-si de forma independente do saber da consciéncia, mas
somente para ela mesma que o em-si se colocava como realidade do objeto.
Por esse motivo a consciéncia, para superar essa limitacao, precisara ir além de
sl mesma, precisard «ir além dos limites que a prendem a uma concep¢ao de
conhecer que defronta um sujeito ¢ um objeto», que desconsidera que no con-
hecer ha um todo social e historico que o determina e lhe atribui sentido. Essa
superacao quer dizer abrir mao desse ponto de vista limitado da representacao
natural e alcancar o ponto de vista do espirito, pois somente esse ponto de vista
confere sentido pleno a consciéncia e a experiéncia que ela realiza.

3. A Experiéncia da Consciéncia

Todo esse movimento da consciéncia que esta sendo apresentado na Introdugdo
¢é dialético e a consciéncia o realiza em si mesma. Dito de outro modo, esse
movimento ¢ uma aufheben das figuras da consciéncia, de forma que elas s3o
suprimidas e superadas pela propria consciéncia a0 mesmo tempo em que sao
reunidas retroativamente em um encadeamento légico. A consciéncia realiza
uma aufheben «tanto em seu saber como em seu objeto, enquanto dele surge o
novo objeto verdadeiro para a consciéncia»®®. Assim é que temos, entio, o que
Hegel conceitua como experiéncia da consciéncia. Mas ela nao é a mesma do sen-
tido tradicional da palavra, na verdade, o conceito de experiéncia hegeliano ¢
distinto do conceito de experiéncia da tradi¢ao metafisica, tal como Heidegger
demonstra em seu texto Elucidagdo da Introdugdo da Fenomenologia do Espirito de Hegel:

Aristoteles e Kant® concordam que a ‘experiéncia’ e a epmeipia se refe-
rem ao ente acessivel imediatamente no cotidiano. Ao contrario, o que

67 Idem.

68 Idem.

69 Heidegger também diz em outro comentario sobre A Fenomenologia do Espirito de Hegel, indo
nas raizes kantianas do conceito de experiéncia tal como estava dado na época de Hegel, que
«conocemos la expresion como término técnico, por ejemplo, de la Critica de la razén pura de
Kant. Unade las formulaciones del problemade la Criticaes la pregunta por la posibilidad de la
experiencia. Experiencia significa aqui el todo del conocimiento tedrico del ente presente ante
lamano (naturaleza) (...) Pero cuando Hegel caracteriza a la «Fenomenologia del espiritu como
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Hegel denomina ‘experiéncia’ nao se refere ao ente perceptivel no coti-
diano, nem em geral ao ente, nem tampouco ¢ a experiéncia tomada es-
tritamente como um ‘conhecimento’ no sentido de um processo apenas

representativo do homem’’.

A experiéncia realizada pela consciéncia na FE é uma experiéncia do positivo
como negativo, da falha no percurso como a propria verdade do processo, da
imediatez como algo sempre mediado e que, por isso, a consciéncia faz a ex-
periéncia de st mesma. Na medida em que a consciéncia a si mesma se experi-
menta, ela ¢ sujeito dessa experiéncia, pois o que ela experimenta ¢ a necessidade
da sua prépria esséncia’' ser espirito. O saber que se realiza nessa experiéncia
¢ o saber absoluto, que se sabe a si mesmo como espirito, ou s¢ja, ndo como
substancia, mas como sujeito’”. Saber de si enquanto espirito e, portanto, su-
jeito, significa saber de si como, e Hegel ndo poderia dar melhor definicao,

a negatividade pura e simples, e justamente por isso ¢ o fracionamento do
simples ou a duplicacdo oponente, que ¢ de novo a negacao dessa diver-
sidade indiferente e de seu oposto. S essa igualdade reinstaurando-se, ou
s6 a reflexdo em si mesmo no seu ser-Outro, ¢ que sdo o verdadeiro; e nao
uma unidade originaria enquanto tal, ou uma unidade imediata enquanto
tal. O verdadeiro ¢ o vir-a-ser de st mesmo, o circulo que pressupoe seu fim
como sua meta, que o tem como principio, e que sé ¢ efetivo mediante sua
atualizagio e seu fim’®,

Essa seria, em suma, a totalidade da experiéncia realizada pela consciéncia.
A experiéncia que revela a consciéncia que sua verdade € ser sujeito, espirito.
Mas tal revelagdo nao se da ao fim do processo, ao contrario, seu fim ¢ pres-
suposto como sua meta, e por isso mesmo ¢ que somente ao se refazer (wie-
derherstellen) em sua igualdade consigo mesma, apos ter se auto diferenciado, é
que efetiva sua verdade. A experiéncia ¢ um olhar para tras que cria seus pres-
supostos e os transformam em seu verdadeiro fim, como Hegel vai dizer mais
tarde na Enciclopédia das ciéncias filosdficas, «a plena realizacdo do fim infinito ¢

ciencia de la experiencia de la conciencia hay que reparar en que: 1. La experiencia no esta to-
mada en sentido kantiano. 2. La Fenomenologia, como la ciencia, en ninglin caso es saber de,
es decir, sobre la experiencia, tampoco y cuando comprendemos la expresion al modo hege-
liano». HEIDEGGER, M., La Fenomenologia del Espiritu de Hegel. Curso del semestre de invierno,
Friburgo, 1930 - 31 (trad. Manuel E. Vazquez e Klaus Wrehde), Alianza Editorial, Madrid, 1992.

70 HEIDEGGER, M., «Dilucidacion de la ‘Introduccién’ de la ‘Fenomenologia del Espiritu», op. cit.,
p.31.

71 HEIDEGGER, M., La Fenomenologia del Espiritu de Hegel, op. cit., p. 40.

72 HEGEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 32.

73 Ibid., p. 40.
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somente suprassumir a ilusao de que o fim nio foi ainda realizado»’*. Dai tira-
mos as consequéncias de duas caracteristicas fundamentais da filosofia de He-
gel: sua absoluta imanéncia e o reconhecimento do que aparece (fenémeno)
como sua propria esséncia. A esséncia do aparecer que, como disse Heideg-
ger, ¢ a propria experiéncia. Nao se chega a lugar algum no qual ja ndo se es-
tava antes. Quando a consciéncia realiza sua experiéncia ela se transforma e
essa transformacao ¢ que determina a verdade do objeto, que ja ¢ um novo ob-
jeto. Nao realizamos esse fim ao atingi-lo, «mas provando que ja o atingimos,
mesmo que o caminho para sua realizacio esteja oculto de nossas vistas»’>. O
fim realiza o seu meio, o novo objeto é a determinagao verdadeira do antigo.
Nas palavras de Zizek’®, a reconciliagao realizada pela sintese no processo dia-
lético «ndo ¢ uma ultrapassagem ou suspensao (ainda que dialética) da cisao
em algum plano superior, mas sim uma reversao retroativa, que significa que
nunca houve cisao alguma - a sintese anula retroativamente essa cisao». Ou
como o proprio Hegel afirma no final do §14 da Introdugdo, «esse novo objeto
contém o aniquilamento [nadidade] do primeiro; é a experiéncia feita sobre
cler. E dizer, a consciéncia s6 realiza plenamente a experiéncia quando expe-
rimenta a novidade do objeto ao mudar seu olhar sobre ele.

Por conta disso, a metafora do caminho ja nao ¢ mais suficiente por si
mesma, ¢ uma metafora limitada para expressar em toda a sua extensao e
complexidade o movimento dialético da consciéncia cujos elementos nao po-
dem ser fixados. E uma ilusio «acreditar que uma realizacio se torne inteligi-
vel ao ser descrita como o culminar de uma série de acontecimentos»’’. Dai
a necessidade de acrescentar a ideia de um ‘transcurso’ (Verlauf), para pontuar
e ressaltar o fluxo mesmo de um movimento nao-linear cujo sentido ¢ dado
pelo conceito de experiéncia. Na metafora do caminho o movimento é ex-
presso como simplesmente linear e progressivo, como se fosse apenas questao
de seguir em frente e em a cada nova figura, acrescentar um novo saber até
alcancgar o absoluto, que seria entdo uma mera adi¢io de todas as figuras an-
teriores somada ao contetido do absoluto. Como se tivesse algo para ser en-
contrado no absoluto que ja ndo estivesse presente anteriormente. Contudo,

74 HEGEL, G.W. F, Enciclopédia das ciéncias filoséficas: A ciéncia da ldgica, op. cit., p. 347.

75 ZIZEK, S., Menos que nada. Hegel e a sombra do materialismo dialético, Editora Boitempo, Sdo
Paulo, 2013, p. 42.

76 Slavoj Zizek tem uma interessante interpretacdo sobre a retroatividade em Hegel: «a princi-
pal implicacao filosofica da retroatividade hegeliana é que ela solapa o reino do principio da
razéo suficiente: esse principio so é valido na condicao de causalidade linear, quando a soma
das causas passadas determina um evento futuro - retroatividade significa que o conjunto de
razoes (passadas, dadas) nunca é completo e ‘suficiente, posto que as razées passadas sao re-
troativamente ativadas pelo que é, dentro da ordem linear, seu efeito». Ibid., p. 54.

77 LEBRUN, G., O Avesso da Dialética - Hegel a luz de Nietzsche, Companhia das Letras, Sdo Paulo,
1988, p.221.
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como ja foi visto, nao ¢ disso que se trata. Ha, na verdade, uma circularidade
que s6 se explica, em termos temporais, vista de tras pra frente; ¢ o fim que de-
termina o comego. Como pontuado por Heidegger, a consciéncia tem como
esséncia fundamental «ser ja algo que, simultaneamente, ainda nao é», ela «ja
esta-presente no ainda-nao»’®, ou seja, a consciéncia sempre ja é espirito, seu
fim sempre ja determinou seu comego, ¢ a experiéncia que ela faz ¢ justamente
essa passagem do ainda-nao ao sempre-ja. 4 causa é suprimida e superada no efeito,
0 meto no_fim realizado, e, por isso, a experiéncia contém a verdade tanto do ob-
jeto quanto da consciéncia, isto €, ser espirito que se sabe enquanto tal. Dessa
mudanga nada advém a ndo ser o que ja era.

Tal conceito de experiéncia ¢ completamente anti-intuitivo e Hegel sabia
perfeitamente disso. Por esse motivo ele inicia o §15 reconhecendo que na
apresentacao desse transcurso (an dieser Darstellung des Verlaufs) ha um momento
que aparenta nao corresponder ao que se entende por experiéncia: justamente
0 momento em que a experiéncia se consuma, o momento da negacao deter-
minada, da Aufhebung, momento em que o novo objeto surge, em que acon-
tece «a transigao do primeiro objeto e do seu saber ao outro objeto no qual se
diz que a experiéncia foi feita»’’. Se engana quem pensa que nessa experién-
cia o que obtemos ¢ o saber do objeto em-si; ¢ antes o contrario, nds fazemos a
experiéncia da inverdade de nosso primeiro concetto, isto €, do objeto em-si em um outro
objeto, que encontramos de modo um tanto casual e extrinseco. Nao se ganha nada na
experiéncia porque sua verdadeira riqueza é nos mostrar a inverdade do que
acreditavamos, mas como essa inverdade nao ¢ um puro nada, a encontra-
mos em um outro objeto, um «novo objeto como vindo-a-ser mediante uma
reversdo da consciéncia mesma».

Essa reversao (Umkehrung) de que fala Hegel é o ntcleo da experiéncia. Ela
da forma ao carater dialético do movimento, pois ¢ no momento em que ela
ocorre que o novo objeto se mostra como vindo-a-ser (geworden); ela é, por isso,
o momento chave da Aufhebung no ambito da consciéncia. No entanto, essa
consideracao sobre a reversdo, Hegel alerta, s6 faz sentido ‘para nos’, porque
a consciéncia que examinamos na I'E a reversdao acontece sem que ela saiba.
I desse modo que, para a consciéncia, o ainda-no se transforma, retroativa-
mente pela reversdo, em sempre-ja:

quando o que se apresentava primeiro a consciéncia como objeto, para ela
se rebaixa a saber do objeto - ¢ 0 Em-si se torna um ser-para-a-conscién-
cia do Em-si, - esse ¢ o novo objeto, e com ele surge também uma nova fi-
gura da consciéncia, para a qual a esséncia ¢ algo outro do que era para a
figura precedente. E essa situacio que conduz a série completa das figuras

78 HEIDEGGER, M., «O conceito de experiéncia em Hegel», op. cit., p. 211.
79 HEGEL, G. W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 78.
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da consciéncia em sua necessidade. S6 essa necessidade mesma - ou a gé-
nese do novo objeto - se apresenta a consciéncia sem que ela saiba como

lhe acontece. Para nés, ¢ como se isso The transcorresse por tras das costas® .

Do ponto de vista da consciéncia essa reversao retroativa lhe ¢ oculta, mesmo
que seja ela [a consciéncia] o sujeito da experiéncia. Ter ciéncia da reversao
exige realizar o percurso da FE em sua totalidade, por isso apenas nos, os filosofos
- ndo mais reféns da representacao natural -, conseguimos constatar esse mo-
mento da reversao. Com isso, diz Hegel, nos compreendemos o [aspecto] formal, ou
seu surgir puro como movimento e vir-a-ser; enquanto que a consciéncia apenas com-
preende o que surge como objeto. A perspectiva formal do para-nds é a cientifi-
cidade almejada por Hegel na FE: a génese do novo objeto. Em outras palavras,
demonstrar, da perspectiva do processo em sua necessidade, o objeto como vin-
do-a-ser na reversao da consciéncia, isto ¢, na experiéncia. Tanto é assim que,
como mais uma vez bem observado por Heidegger®', Hegel sintetiza em ape-
nas uma frase o resultado produzido pelo movimento dos §§ 14 e 15: «é por
essa necessidade que o caminho para a ciéncia ja ¢ ciéncia ele mesmo, e por-
tanto, segundo seu contetido, é ciéncia da experiéncia da consciéncia»®. Essa
frase, podemos dizer, sintetiza toda critica a representagao natural, ela ¢ o cli-
max da critica a uma no¢ao de conhecer representada como ‘instrumento’ ou
‘meio’. Em suma, a reversao nwerte a consciéncia natural e seu comportamento
representativo. Ela expressa e determina a morte dessa consciéncia.

A necessidade de todo esse processo somente se mostra no fim, mas justa-
mente de modo que esse fim revele que ele também é o comego. A consciéncia ¢ seu
proprio objeto, e enquanto tal, s6 pode ser considerado cientificamente se for
considerado sob o aspecto da experiéncia. O caminho nao-linear da conscién-
cia tem sua necessidade na experiéncia da consciéncia sobre si mesma. Se a
consciéncia natural fazia a experiéncia de si no objeto sem saber e, portanto,
se mantinha na representacao e nos limites do conceito tradicional de expe-
riéncia, a consciéncia filoséfica superou a inverdade dessa forma de saber, a
irrealidade desse tipo de objeto, e realizou a experiéncia cientifica de si como
movimento e vir-a-ser. No tltimo paragrafo Hegel ¢ categorico: «A experién-
cla que a consciéncia faz sobre si mesma nao pode abranger nela, segundo seu
conceito, nada menos que o sistema completo da consciéncia ou o reino total
da verdade do espirito»®. A consciéncia faz assim a experiéncia de sua essén-
cia, que nada mais ¢ do que o absoluto, o reino total da verdade do espirito. Os mo-
mentos desse todo, por sua vez, sao figuras da consciéncia, pois tém, segundo

80 Ibid., p.79.

81 HEIDEGGER, M., «O conceito de experiénciaem Hegel», op. cit., p. 223.
82 HEGEL, G. W. F,, Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 79.

83 Idem.
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Hegel, a determinidade peculiar de ndo serem abstratos ou puros, mas sim de
serem e estarem em relagdo com a consciéncia mesma da qual sdo figuras. Por
tudo isso, a consciéncia, na IE, atinge um ponto onde se despoja de sua falsa
aparéncia, como se estivesse a reboque de algo outro, estranho a ela. Deslo-
cando os termos da representagao natural, ela iguala sua aparéncia a sua verda-
deira esséncia, de modo que passa a coincidir, em sua exposicao, com a ciéncia
auténtica do espirito. «E, finalmente, ao apreender sua verdadeira esséncia, a
consciéncia mesma designard a natureza do préprio saber absoluto»®’.
Como o caminho para a ciéncia é ele mesmo ciéncia, essa Introdugio™ a FE,
como disse Heidegger, ja é seu verdadeiro comeco. Ou seja, ndo ha uma in-
troducdo a ciéncia porque, dado o que vimos, nao pode haver: nao existe uma
ciéncia a ser introduzida a menos que ja se esteja nela, e estar nela ja significa
experiencia-la. Da mesma maneira, nao pode haver um final definitivo, conclu-
sivo, pois o verdadeiro «nao se esgota em seu fim, mas em sua atualizacao; nem
o resultado ¢ o todo efetivo, mas sim o resultado junto com o seu vir-a-ser»™.
Se quisermos manter a metafora do caminho como uma imagem adequada a
FE, melhor seria pensarmos no tracado desse caminho semelhante a uma fita
de Moebios®, que tem sua topologia de tal forma que se partirmos de determi-
nado ponto e irmos caminhando em frente, chegaremos exatamente no ponto
em que partirmos, s6 que do seu lado oposto. O resultado a que se chega é o
mesmo que o comecgo porque, como disse Hegel no Preficio, o comeco ja é o
fim®: a transformacao ocorre na consciéncia, em sua forma de compreender
a st mesma e o mundo, a mudanca em seu olhar gerada pela experiéncia de
si mesma ¢ o essencial, e ¢ essa verdade cientifica que a /'/£ ambiciona revelar.

84 Idem.

85 Segundo Heidegger, «o titulo ‘Introducao’ ndo se encontra na edicao original de 1807. Sé no
indice introduzido posteriormente nesta edicdo é que o trecho que se segue ao prefécio foi
aposto com o titulo ‘Introducao, provavelmente em funcao da dificuldade resultante da neces-
sidade de um indice. Pois de acordo com o contelido, o trecho nao é nenhuma introducéo, razéo
pela qual sé depois de a obra estar terminada é que o muito mais extenso Prefacio foi redigido
como preparacao». HEIDEGGER, M., «O conceito de experiéncia em Hegel», op. cit., p. 236.

86 HEGEL, G.W. F., Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 24.

87 Uma fitade Moebios ou faixa de Moebios € um espaco topolégico obtido pela colagem das duas
extremidades de uma fita, apos efetuar meia volta em uma delas. Deve o seu nome a August
Ferdinand Mobius, que a estudou em 1858.Mobius estudou este objeto tendo em vista a ob-
tencao de um prémio da Academia de Paris sobre ateoria geométrica dos poliedros (Wikipédia).

88 HEGEL, F. W. Georg. Fenomenologia do Espirito. op. cit., p. 34.
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Resumen: En el presente trabajo se pretende llevar a cabo una aproximacion a la filoso-
fia politica hegeliana centrada en la sociedad civil y el estado, como dos de los momentos
mas importantes de este estadio de su filosofia, estudiando su relacién con la posterior
critica marxista de la sociedad burguesa. De este modo, se intentara mostrar que Hegel
no puede alcanzar a comprender dicha sociedad burguesa en su totalidad ya que sélo tras
el desarrollo completo de la sustancia -el modo de produccion capitalista- puede com-
prenderse su forma al completo. Y que ello, no obstante, no resta un apice de radicalidad
y cariz revolucionario a muchos postulados de Hegel en este ambito.

Palabras clave: Hegel; Marx; sociedad civil; estado; universal.

Abstract: In the present paper we intend to carry out an approach to Hegel’s political phi-
losophy focused on the society and the state, as two of the most important moments of
this part of his philosophy, studying their relationship with the later Marxist critique of
bourgeois society. In this way, it will try to show that Hegel is unable to understand this
bourgeois society in its entirety, since only after the complete development of the subs-
tance -the capitalist mode of production- can its form be fully understood. And this does
not, however, reduce nothing of the radicality and revolutionary character of many of He-
gel’s postulates in this area.

Keywords: Hegel; Marx; civil society; state; universal.



1. Introduccién

a obra filosofica de Hegel es una de las aportaciones mas espectaculares de
la historia de la filosofia. Debido a su sistematicidad, la cual cabe sefialarse
no es absoluta y cerrada, son muchisimos los ambitos de nuestra realidad en
la que esta se sumerge. En este pequeno ensayo intentaremos centrarnos en el
ambito de su filosofia politica, que a continuacién trataremos de situar breve-
mente en el conjunto de su sistema, prestando especial atencion al lugar de la
sociedad civil y el estado en ella'. Lo haremos a partir de sus Principios de la Fi-
losofia del Derecho (1821), obra fundamental para el tema que nos ocupa, y a tra-
vés de la cual expondremos los principales rasgos con los que Hegel presenta
estas dos categorias tan importantes para toda la filosofia politica posterior.
No obstante, cabe confesar que la intencion del trabajo sera doble, pues al
mismo tiempo que se presentan los rasgos fundamentales de esta parte del sis-
tema hegeliano, estos seran puestos en didlogo con otra de las elaboraciones
filosoficas mas importantes de nuestra historia, la teoria critica marxista. En
este sentido, la hipotesis del trabajo consiste en que las conclusiones a las que
llegara Hegel respecto a la sociedad civil y el estado, en una exposicion critica

1 Cabesenalar,amodo de indicacion preliminar, que a lo largo de todo el escrito el término «es-
tado» seraincorporado en mintsculas debido a una decision estrictamente politica, pues creo
que la concreta utilizacion de ciertos significantes sirve para constituir sus significados y que,
estando en este caso ante una forma politica histéricay, por tanto, superable y transitoria (ahi
la decision politica), no procede en absoluto su incorporacion en mayusculas, que en la lengua
espafnola puede contribuir a sumagnificacién y eternizaciéon. Ademas, lo hago en continuidad
con Juan Luis Vermal, traductor de la edicién de los Principios de la Filosofia del derecho que en
este escrito vamos a seguir, el cual emplea el término de la misma forma. Las alusiones al tér-
mino incorporadas por otros autores serdn, no obstante, respetadas en su literalidad, de tal
modo que en el escrito habra también ocasiones en las que este se utilice en mayUsculas.
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sumamente elaborada y totalmente alejada de ningtn tipo de apologia de nin-
gun estado reaccionario —como el prusiano—, constituyen un prolegémeno in-
dispensable para el surgimiento de la critica de Marx de la sociedad burguesa.

2. Una pequeila aproximacion al sistema hegeliano en su conjunto

Como sabemos, el sistema filosofico hegeliano puede dividirse —siguiendo su
orden enciclopédico— en tres grandes partes: la ldgica, ciencia del pensar y sus
determinaciones; la filosofia de la naturaleza, en cuyo estudio se insertan la meca-
nica, la fisica y la fisica organica; y la filosofia del espiritu, estudio de la verdad y
el saber filoso6fico. Como sefiala Aragiiés, las Gltimas dos partes no son reduc-
tibles a la primera, por mucho que esta las fundamente, dado que reflexionan
a partir de «un material aportado por la experiencia, por las ciencias natura-
les y sociales y los acontecimientos historicos y politicos, un material que no es
el producto del desarrollo puro y a priori del pensar como si lo es el contenido
de lalogica especulativa, pero que es tremendamente relevante para la filosofia
real»?. Pues bien, serd en esta filosofia real en la que trataremos de adentrarnos
en este ensayo, a partir del tratamiento de una pequefia parte de su filosofia del
espiritu, a la que generalmente se conoce como filosofia del derecho, en la cual en-
contraremos lo mas parecido posible a una especie de «filosofia politica hegeliana».

Asl pues, como punto de partida, cabe comenzar aclarando que, dentro
de su filosofia del espiritu, la filosofia del derecho corresponde al espiritu obje-
tivo, superior al espiritu subjetivo (del que son parte antropologia, fenomeno-
logia y psicologia) e inferior al espiritu absoluto (donde se situarian el arte, la
religion y la filosofia). En sus Principios de la Filosofia del Derecho, obra en la que
tratara Hegel de sistematizar el estudio de este espiritu objetivo, familia, so-
ciedad civil y estado se presentaran como las partes mas importantes de dicho
estadio®. Estos se abordaran en la tercera parte de la obra, correspondiente a
«la eticidad», a la cual se llega tras el transito por «el derecho abstracto» y «la
moralidad», esto es, los dos elementos restantes que conformaran la triada del
espiritu objetivo. De esa forma, serd en la eticidad donde verdaderamente se
producira la realizaciéon de la idea del bien, que trasciende el ambito de la vo-
luntad y se realiza también en el mundo externo, formado por estructuras po-
litico-sociales*. Asi, sostiene Hegel, es aqui, a través de sus diversos momentos,

2 ARAGUES, R, Introduccion a la Ldgica de Hegel, Herder, Barcelona, 2021, p. 317.

3 Cabesefalar que, ademas de en esta obra, Hegel tratard ya muchos de estos temas en algu-
nos escritos anteriores como La constitucion de Alemania (1801-1802), sus cursos de Derecho
natural y Ciencia del Estado (1818-19) vy, claro est4, en su Enciclopedia de las Ciencias Filosoficas
(1817),la gran obra sintetizadora de su sistema.

4 DUQUE, F, Historia de la Filosofia Moderna: La Era de la Critica, Ed. Akal S.A., Madrid., 1998,
p.811.
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donde «alcanza el concepto realidad y es por lo tanto como idea, es decir, como
concepto que ha llevado sus determinaciones a la realidad y al mismo tiempo,
en su identidad, es su esencia existente en st», es decir, donde «el concepto de la
libertad deviene mundo existente» (§141, Obs. y §142)°. Dicha existencia en
si, dicho alcanzar la realidad, se manifestara de este modo precisamente en las
estructuras e instituciones que conformaran familia, sociedad civil y estado, en
las cuales vamos a centrarnos.

3. La sociedad civil en Hegel: de intereses diversos a intereses
antagonicos

La sociedad civil hegeliana surge a partir la familia. Esta constituye en Hegel
el «reino animal del espiritu objetivo»®, el primer momento de la eticidad, la
«sustancialidad inmediata del espiritu» (§158)’. La familia, no obstante, se dota
de diversas instituciones como el matrimonio, la conformacién del patrimo-
nio familiar, la educaciéon y la herencia, a través de las cuales queda purificada
de su inmediatez, de su animalidad. Ahora bien, tras ello, se producira preci-
samente su disolucién, la cual se genera «de manera natural y esencialmente
por el principio de personalidad» (§181)%, uno de los principios rectores de la
sociedad civil, a través de la emancipacion de los hijos y la creacion de su pro-
pia familia, todo lo cual da lugar a la sociedad civil, de la que los individuos
formaran parte ya especificamente como tal, es decir, como partes de una uni-
versalidad formal, fuera de la unidad constitutiva y constituyente de la familia.

Esta universalidad formal de la sociedad civil se conformara asi por medio
de sus necesidades, cuyo intento de satisfaccién une, en cuanto ya conside-
rados como miembros, a individuos independientes, dado que la particula-
ridad de cada persona concreta esta en relacion con la particularidad de la
del resto, «de manera tal que sélo se hace valer y se satisface por medio de

5 HEGEL, G. W.F, Principios de la Filosofia del Derecho (trad. Juan Luis Vermal), Edhasa Ed.,
Barcelona, 1988, p. 222y 227. Porque recuérdese que la idea, lejos de las vulgarizaciones
con las que se la ha presentado tantas veces, constituye vy significa la unidad y compenetra-
ciondel conceptoy su realidad (encarnacion esta de la formulacion subjetiva de aquel), cuya
realizacion serd precisamente el espiritu. Asi, como afirma Araglés, la congruencia entre
concepto y objetividad no se genera «mediante la asercion de que el concepto concuerda
necesariamente con una realidad que lo expone, sino gracias a que la Ldgica muestra efecti-
vamente que a la estructura ideal del concepto le corresponde una realidad concretavy, por
tanto, una objetividad». Con ello el concepto alcanza congruencia consigo mismo, es decir,
tenemos al concepto en su idealidad. Y este concepto adecuado es la Idea (Aragiés, R., In-
troduccion a la Logica, op. cit., p. 270).

6 DUQUE, F, Historia de la Filosofia Moderna..., op. cit., p. 822.

7 HEGEL, G.W.F, Principios de la Filosofia del Derecho..., op. cit., p. 237.

8 Ibid, p. 258.
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la otra y a la vez s6lo por la mediacién de la forma de la universalidad» (§182)°.
Dicha forma constituira asi para Hegel uno de los dos principios rectores de
la sociedad civil, sumado al de personalidad independiente, por el cual la persona
concreta se presenta como fotalidad de necesidades, mezcla de algunas naturales
y otras arbitrarias (§182)'°. En abierta critica al atomismo individualista de
la mayor parte del liberalismo de la época, entendera Hegel que la socie-
dad civil se configurara como un «sistema de dependencia multilateral», en el que
pese a que cada uno es fin para si mismo, siendo el resto «medios para el fin
del individuo particular», el fin particular solo se satisface en relacion con el
resto de fines particulares en la forma de la unwersalidad, es decir, solo «se satis-
face al satisfacer al mismo tiempo el bienestar de los demas» (§182, Agr.)'!,
bienestar en el cual se fundamenta.

Pues bien, dicha sociedad civil contiene tres momentos. El primero lo con-
formara su sistema de necesidades, al que da lugar el intento de satisfaccion de estas
por parte de los individuos, en el que resultaran esenciales los distintos modos
y medios con los que se trataran de satisfacer dichas necesidades (ya que que-
dan todos —necesidades, modos y medios— como «algo concreto, en cuanto so-
cial» en cuya medida «todo lo particular deviene social» [§192 y Agr.]'?). Este
modo de la necesidad y la satisfaccion conduce, por tanto, al modo del trabajo, carac-
terizado como la verdadera mediacion que genera los medios adecuados para
el cumplimiento de dichas necesidades, especificando «el material inmediata-
mente proporcionado por la naturaleza» (§196)"*. Y dicho modo conlleva de
esta manera la dwisiin social del trabajo, porque «la abstraccion que ocasiona la
especificacion de los medios y las necesidades» implica también la especificacion
de su produccion, tratando de hacerlo cada vez mas simple, y generando mayores

9 Ibid., p. 260. Cabe mencionar que su afirmacion en el agregado de dicho paragrafo de que
«puesto que la particularidad esté ligada a la condicion de la universalidad, la totalidad es el
terreno de la mediacién. En ella se libera toda individualidad», lejos de ser una mera aclara-
cion sobre el tema que nos ocupa, que lo es, constituye también una leccion esencial para la
praxis politicay el intento de rearticulacion de un sujeto revolucionario para nuestro siglo, en
un momento en que el tema de las identidades (particulares) y su relacion con el movimiento
obrero (universal) ha ganado gran relevancia en el debate publico.

10 Idem.

11 [dem.Este punto, crucial a mi parecer para entender la filosoffa politica de Hegel, sera de nuevo
de vital importancia al abordar el estado, donde tal juego entre particularidad y universalidad,
entre intereses individuales y bienestar general, tendra unarelevancia politica de primerisimo
orden.

12 Ibid., p. 270. Apunte ciertamente novedoso y esencial para toda la tradicion marxista del siglo
XIX, que convertird la «praxis social» en su verdadero objeto de andlisis precisamente desde
este prisma.

13 Ibid., op.cit., p. 272. Intento de satisfaccion de necesidades que, como sefalara en este punto
mejor la Enciclopedia (§533), la sociedad no asume de manera consciente, sino mecanica, en
el sentido de que las necesidades solo se cubren para algunas personas (no para todas) y no
siempre, de tal forma que dicha contingencia es casi aleatoria (HEGEL, G. W. F., Enciclopedia
de las ciencias [Ed., Valls Plana], Alianza Editorial, Madrid, 2005, p. 550).
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cantidades, lo que refuerza a su vez la «dependencia y relacién reciproca de
los hombres» en el intento de su satisfaccion (§198)'.

Asi, estos modos, debido a la dependencia y reciprocidad que incorporan
para los miembros de la sociedad civil en la busqueda de satisfaccion de sus
necesidades a través del trabajo, hacen que cada uno de sus integrantes parti-
cipe en el patrimonio general y permanente de la sociedad (§199)'°, con su concreta
participaciéon en aquel postulado entonces como su patrimonio particular. Y aqui
llegamos a un punto muy interesante de la filosofia politica hegeliana, porque
para Hegel éste es necesariamente (o, dicho de otra forma, naturalmente) desigual
en los distintos miembros de la sociedad, debido a la desigual distribuciéon de
condiciones corporales y espirituales que se produce de manera natural, y de-
bido también a las distintas habilidades a las que estas dan lugar. De esta forma,
la «necesaria desigualdad de los patrimonios», que corresponde a la «la des-
igualdad de los hombres puesta por la naturaleza» (§200 y Obs.)'®, dara lugar
a una soctedad civil dividida en clases, para Hegel «grupos generales» que adoptan
diversos «sistemas particulares de necesidades, medios y trabajo, de modos de
satisfaccion y de cultura tedrica y practica» en los que divide la totalidad so-
cial (§201)"". Las clases en las que se dividira dicha sociedad civil seran asi tres:
I. Ia clase agricola, «sustancial o inmediata»; II. la clase industrial, «formal o
reflexiva» (artesanos, trabajadores fabriles y comerciantes); y III. el funciona-
riado, «clase universal» ocupada de los intereses generales (§202-205)%.

Pues bien, dichas clases constituiran para Hegel, tras la familia, la segunda
base del estado: seran ellas las que lograran «ligar el egoismo [natural para
Hegel en todo individuo] al estado», cuya preocupacién debe pasar a conver-
tirse entonces en intentar que el «conjunto [de esa sociedad civil dividida en
clases] sea solido y firme» (§201, Agr.)". Aqui, por tanto, presenta Hegel cla-
ramente su concepcion de la relacion entre estado y sociedad civil, pues como
las clases que componen dicha sociedad civil son una de las bases del estado, y

14 HEGEL, G.W. F,, Principios de la Filosofia del Derecho..., op. cit., p. 273.
15 Ibid, p.274.
16 Idem.

17 Ibid., p. 275. Adicha «divisién» en clases de la sociedad civil la llamard luego Marx, con mucha
razén creemos aqui, «escisiony. Lo cierto es que cuesta poco darse cuenta de la tremenda in-
fluencia que tuvo esta parte del sistema hegeliano en la teoria social marxista, donde las clases
se configuran como tal precisamente por su relacion respecto a los medios de produccion ne-
cesarios para la reproduccion social, totalmente equivalentes a lo que Hegel estaria llamando
aqui «sistemas particulares de necesidades, medios y trabajo».

18 Ibid., p. 275-278. Como sefala Juan Luis Vermal, traductor de la edicién con la que estamos
trabajando, «clase» y «estamenton, los dos términos en castellano utilizados para traducir el
término «Stand» empleado por Hegel, estan estrechamente ligados en la teoria de este, de tal
forma que tiene sentido usar «clase» cuando nos movemos en el &ambito social y «estamento»
cuando lo hacemos en el politico-representativo (p. 275, nota al §261).

19 Ibid. p.275.
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dado que dicha divisiéon en clases se produce de forma natural, el estado tiene,
asi, en cuanto objetivo, servir de cohesionador entre dichas clases, de modo tal que
el conjunto de dicha sociedad civil sea s6lido. Ahora bien, pensando en tér-
minos dialécticos, para que tal funcioén cohesionadora pueda llevarse a cabo
por parte del estado, es decir, para que a este le sea logicamente posible desa-
rrollar dicha tarea, es necesario que estas clases no posean intereses antago-
nicos, esto es, completamente enfrentados e irreconciliables (en cuyo caso no
cabria cohesion ni conciliacion alguna posible sino solamente una nueva diso-
luciéon, un nuevo salto hacia adelante en su sistema). Mas bien se trata de que,
ante cualquier tipo de caso, estemos frente a wtereses distintos entre dichas clases.

Esto es lo que creemos que ocurre precisamente en Hegel, para el cual
los intereses de dichas clases pueden ser distintos debido a la particularidad
subjetiva que deviene objetiva en ellas, pero no antagénicos, dado que, en ese
caso, seria logicamente imposible que este entendiera que tal particulari-
dad, tales intereses distintos, pudieran constituir un «principio vivificante de
la sociedad civil, del desarrollo de la actividad pensante, del mérito y del ho-
nor» (§206, Obs.)?’. Asi, pensamos que Hegel, dado el incipiente desarrollo
de las caracteristicas de la sociedad burguesa presentes en el momento en el
que escribe, es aun —logicamente— incapaz de vislumbrar tal antagonismo.
Y es que, como sabemos, hasta que la sustancia no se desarrolla al completo es im-
postble que su_forma sea totalmente visible. Por ello, dado el incipiente desarro-
llo del modo de producciéon capitalista y el escaso despliegue de la sociedad
burguesa a la que este estaria dando lugar, Hegel no podia (y tampoco tenia
que, cabria decir, aunque esa es otra cuestiéon) haber llegado a tales conclu-
siones?!. En este sentido, la critica marxista aparece entonces de forma atn
mas clara como continuadora, como desarrollo l6gico y necesario, de la filo-
sofia hegeliana, dado que Marx, ya si, tras los afios de desarrollo productivo
y social de las décadas que conforman el grueso del siglo XIX, serd quien
podra encontrar dicha sustancia desarrollada al completo, lo que le permitira ser

20 Ibid., p. 279. Otra prueba que creemos puede avalar esta tesis es la afirmacién de Hegel, al
tratar del poder de la policia («de la organizaciony reglamentacion interna de un estado»), de
que: «Los diversos intereses de productores y consumidores pueden entrar en conflicto entre si,
v si bien en el todo la relacion correcta se produce por si misma, la compensacion requiere
una regulacién consciente que esté por encima de ambas partes» (§236, p. 304, [el subrayado
es mio]). Como puede observarse, por un lado, habla aqui Hegel explicitamente de diversos in-
tereses, es decir, de intereses diferenciados entre diferentes clases o grupos, pero no de inte-
reses antagonicos. Por otro lado, afirma que dichos intereses pueden entrar en conflicto entre si,
lo que supone que no necesariamente tengan que hacerlo siempre.

21 Como afirmard Lukacs tratando los puntos de quiebra entre Hegel y Marx: «Hegel no consi-
guio llegar hasta las verdaderas fuerzas motoras de la historia. En parte porque en la época
de la constitucion de ese sistema dichas fuerzas no estaban auin visibles de modo suficiente-
mente claro» (LUKACS, G., Historia y consciencia de clase - Vol. |, Ediciones Orbis, Barcelona,
1985, p. 77). Unatesis similar puede explorarse en: BLUNDEN, A., Hegel for Social Movements,
Brill, Leiden, 2019.
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consciente de su verdadera forma: una sociedad escindida en clases con intere-
ses antagonicos e irreconciliables®.

No parece entonces acertado el intento de hacer pasar a Hegel, respecto
de su filosofia politica, como un ideblogo burgués, como un mero arquitecto
o apologeta de la sociedad burguesa, por la cual estaria justificando todos los
distintos males sociales a los que estaba dando lugar, ni mucho menos como
un reaccionario. Muy alejado de esto, la exposicion hegeliana de la sociedad
civil en sus Principios de la Filosofia del Derecho puede leerse como una elaboracion
critica sumamente brillante de la sociedad de su época, que incorpora elemen-
tos imprescindibles para toda la tradicion revolucionaria posterior a este, pero
que, como es logico, no puede llegar atn a dichos postulados revolucionarios,
precisamente porque la filosofia no puede ir mds alld de su propio tiempo™. Asi, como
hasta conservadores de la talla de Garl Schmitt han logrado ver, aparte de to-
dos sus servicios en la politica del dia a dia, «la filosofia y el método dialéctico
de Hegel no permitian estancamiento ni reposo, y, en ese respecto, era y seguia
siendo la pieza mas revolucionaria que la humanidad habia producido»*. Y
es que, en este sentido, debe reconocerse que, pese a que Hegel no llega a vis-
lumbrar la escision de una sociedad en clases con intereses antagénicos, si lle-
gara, sin embargo, a admitir explicitamente la lucha de clases (con intereses diversos),
reconociendo que el estado se mantiene «no a pesar, sino precisamente en vir-
tud de los conflictos sociales: de ellos se “nutre», al regularlos y controlarlos»®,
lo que no parece poca cosa respecto a sus colegas de época.

22 Como afirma Doménech sobre el ambiente europeo de la revolucién francesa y posrevolu-
cionario, en un ensayo llamado a convertirse en un clasico del pensamiento politico espafnol:
«Aquella burguesia, lade 1789, estabamas dispuesta[..] a «fraternizar» con el pueblo bajo que
la nueva burguesia industrial de mediados del siglo XIX. Todavia en 1830, no se apreciaban en el
démos fracturas patentes, manifiestamente irreparables, y 1a nueva sociedad civil posrevolucio-
naria, con todoy a pesar de todo, se ofrecia alin a la vista de algunos en la Europa continental
como hogar de posible confraternizacion democrdtica, como un espacio en el que podian allanarse,
si no todas, muchas barreras de clase [los subrayados son mios]; 1848 puso fin a esas ilusiones
republicanas en Europa» (DOM ENECH, A, El eclipse de la fraternidad: una revision republicana
de la tradicion socialista, Ed. Akal, Madrid, 2019, p. 126). Sera en este tan concreto ambiente,
elde 1821, en el que Hegel escribird sus Principios. Y, por el contrario, serd en el posterior a
la caida de 1848 en el que Marx haré lo propio, desarrollando la gran parte sustancial de su
teoriacriticay proyecto revolucionario, que, no obstante, no tendré -queda para otra ocasion
discutir si por desgracia o por fortuna- la sistematicidad de la de Hegel. Quizas este apunte
histérico pueda ser Util a la hora de trazar ciertas analogias y comparaciones entre ambos.

23 Y es que, como sefala Marcuse: «<En su raiz, la Filosofia del Derecho tiene un enfoque mate-
rialista. Hegel expone parrafo tras parrafo la infraestructura econémicay social de sus con-
ceptos filosoficos. Es verdad que deriva todas las realidades econdmicas y sociales de laidea,
pero laidea esta concebida en funcion de estas realidades y estd en todo momento signada
por ellas» (MARCUSE, H., Razon y revolucion: Hegel y el surgimiento de la teoria social, Ediciones
Altaya, Barcelona, 1994, p. 183).

24 SCHMITT, C., Hegel y Marx (Conferencia radical, 1931), disponible en:
https://nochedelmundo.wordpress.com/2017/02/27/hegel-y-marx-por-carl-schmitt/amp/

25 DUQUE, F., Historia de la Filosofia moderna, op. cit., p. 485.
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Clarificada esta cuestion, puede comprenderse mejor el hecho de que, para
Hegel, sea entonces so6lo a través de la inserciéon de los individuos en estas clases
como pueda conquistarse la efectiva realidad y objetividad ética, de tal forma
que so6lo asi alcance el hombre su sustancialidad, dado que, para ¢él, al finy
al cabo, «un hombre sin clase es una mera persona privada y no esta en una
universalidad real» (§207, Obs. y Agr.)*®. De esta manera, tal desarrollo lleva
entonces necesariamente a afirmar que dicho sistema, dicha sociedad civil di-
vidida en clases, contiene ya en y por si la unwersalidad de la libertad (aunque solo
sea de manera abstracta) como derecho de propiedad, que alcanza realidad efectiva
con su proteccién por parte de la administracion de justicia (§208)?7, segundo
momento de la sociedad civil. Y es que «es a causa del sistema de la particu-
laridad que el derecho deviene exteriormente necesario como protecciéon de
la particularidad» (§209, Agr.)?®. Este derecho alcanza su existencia objetiva y
determinacion verdadera en la ley, que tiene que plasmarse sistematica y po-
sitivamente y acompafarse de ciertas formalidades e instrumentos como los
contratos que hacen pasar «la existencia inmediata y abstracta de mi derecho
individual» (pensando ante todo en el de propiedad) en una «existencia en el
saber y en la voluntad universales y existentes» (§217)%.

En este sentido, con la administracién de la justicia, la idea, perdida en la parti-
cularidad de la sociedad civil, retorna asi a su concepto: «a la unidad de la univer-
salidad existente en si con la particularidad subjetiva» (§229). Pero dicha realizacion
de la unidad necesita, para realizarse, el de la policia y la corporacion, las cuales
conforman el tercer y tltimo momento de la sociedad civil™. Estas vendrian a aten-
der el bienestar de los individuos, su particularidad, dado que pese a que la justi-
cia (que anula la lesién de la propiedad y la personalidad, es decir, que asegura la
persona y la propiedad libre) es muy importante para la sociedad civil, para Hegel
sera también esencial que «se asegure la subsistencia y el bienestar del individuo,
esto es, que el bienestar particular sea tratado como derecho y realizado» (§230)°'.
Y tal inquietud le lleva precisamente a abordar la cuestion de como pueden

26 HEGEL, G.W.F, Principios de la Filosofia del Derecho..., op. cit., p. 280.
27 Ibid, p. 281.

28 Idem.

29 Ibid., p. 290.

30 Ibid., p.301.Y es que como afirma Eduardo Alvarez respecto a lo esencial de este punto en su
filosofia politica: «Hegel nos dice que es de la mayor importancia no confundir la verdadera
universalidad con la mera comunidad: el concepto entendido como mera reunién de notas co-
munes que hace abstraccion de lo particular sijustifica que se lo considere frioy muerto; pero,
como totalidad concreta, el concepto pretende ser el poder de lo universal que se particula-
riza a si mismo. Con la ayuda de esta categoria hay que concebir la vida (contra el vitalismo
irracionalista), pero no solo la vida organica, sino también la vida espiritual, como por ejemplo
la que se manifiesta en la sociedad y en el Estado» (ALVAREZ, E., El saber del hombre: Una in-
troduccion al pensamiento de Hegel, Ed. Trotta, Madrid, 2001, p.111).

31 HEGEL, G.W. F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 302.
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conciliarse los «diversos intereses» de las distintas clases que, como ya dijimos:
«pueden entrar en conflicto entre si», es decir, le lleva a tratar la lucha de clases.

Analizando lo que en su época comenzara a llamarse ya «el problema so-
cial», que con el desarrollo del capitalismo a lo largo del siglo XIX se conver-
tira sin duda en «el problema», sostendra Hegel que, a través del estado, sera
necesaria establecer una regulacion consciente que permita conciliar estos intere-
ses diversos en posible pugna, cuyo fundamento tltimo se encuentra en que
«frente a la libertad de la industria y el comercio en la sociedad civil, el otro
extremo esta dado por la provision y reglamentacion del trabajo de todos por
medio de instituciones publicas» (§236 y Obs.)*. Como puede apreciarse sin
demasiada complejidad, en este punto esta Hegel anticipando de forma ma-
gistral el famoso conflicto trabajo-capital que luego Marx convertira en punto cen-
tral de su teoria social. Su objetivo, sin embargo, no es —y ya hemos senalado
por qué creemos que no podria serlo— el de superar dicho conflicto, sino el de neu-
tralizarlo, es decir, el de hacerlo lo mas llevadero posible para todos los inte-
grantes de la sociedad civil, dado que pese a que el individuo «tiene derecho
a ganarse el pan de esta u otra manera [..] por otra parte, el publico también
tiene el derecho de reclamar que lo necesario sea producido del modo conve-
niente. Se deben satisfacer ambos aspectos, y la libertad de comercio no debe
llevar a poner en peligro el bien general» (§236, Agr.)*.

32 Ibid., p. 304. Sociedad civil ala que, por cierto, no dudaréd Hegel en llamar familia universal (§239,
p. 306). Porque, cabe recordarlo, Hegel estd educado en la tradicion revolucionaria democrati-
ca-fraternal iniciada en la Revolucién Francesa. Y, como recuerda Michelet, el gran historiador
de esta, en este sentido «aquella burguesia, imbuida de Voltaire y de Rousseau, era mas amiga
de la humanidad, mas desinteresaday generosa que la que ha hecho el industrialismo» (Ml-
CHELET, J., Histoire de la Révolution Francaise [vol. ], Robert Laffont, Paris, 1979, p. 346). Ello
puede darnos otra pista mas de por qué Hegel puede todavia pensar que el problema de una
sociedad compuesta por clases con intereses en conflicto puede solventarse sin tener que su-
perarse: en el ambiente revolucionario-fraternal de la época era este un lugar comun. Seré solo
después, con el traslado del cariz revolucionario del movimiento democratico al movimiento
comunista, cuando tal lugar saltara por los aires. Asi, como dird Marx en 1850: «la palabra que
correspondia a estaimaginaria abolicion de las relaciones de clase era la fraternité, la confrater-
nizaciéony lafraternidad universales. Esta idilica abstraccién de los antagonismos de clase, esta
conciliacion sentimental de los intereses de clase contradictorios, esto de elevarse en alasdela
fantasia por encima de la lucha de clases, esta fraternité fue, de hecho, la consigna de la revolu-
cionde Febrero» (MARX, K., Las luchas de clases en Francia de 1848 a 1850, Fundacion Federico
Engels, Madrid, 2015, p. 56). En esa concreta fraternité parecia confiar y moverse aun Hegel.

33 HEGEL, G.W.F., Principios de la Filosofia del Derecho..., op. cit., p. 305. Resulta curioso compro-
bar, y tiene todo el sentido légico ala luz de su sistema, como por todo lo dicho no podra Hegel
sino postular la economia politica como la ciencia que tiene su comienzo en el intento de en-
tendimiento, esto es, en la «esfera del factor de conciliacion» (§189, p. 267). Esta conciliacion
solo es posible debido a gque ambos polos se entienden «enfrentados» en el sentido de repre-
sentar intereses distintos. El descubrimiento de que tales intereses, tales polos, no son solo
diversos, sino que son antagénicos e irreconciliables, es decir, que no se pueden satisfacer a
lavez, representa entonces precisamente el paso de la economia politica (como ciencia del en-
tendimiento entre clases) a la critica de la economia politica (como ciencia de la revoluciony la
superacion de la escision en clases).

articulos

101



GONZALO GALLARDO BLANCO

102

Aqui se observa el modo como Hegel llega a una de las partes mas brillan-
tes de su exposicion, en la que pese a no poder apreciarla aun completamente (in-
sistimos, en cuyo caso no tendria otra opcién logica que tratar de superarla)
parece entrever la contradiccion basica que atravesara a todas las sociedades
burguesas basadas en el modo de produccion capitalista. Si bien, por un lado,
«con la universalizaciéon de la conexion entre los hombres, a causa de sus nece-
sidades y del modo en que se preparan y producen los medios para satisfacerla,
acrecienta la acumulacion de riquezas», por otro lado «se acrecienta también
la singularizacion y limitacion del trabajo particular, y con ello la dependencia
y miseria de la clase ligada a ese trabajo» (§243)*". Y debido a este conflicto,
pues, anticipa Hegel el surgimiento de una plebe, propensa como ningtn otro
grupo a una «intima indignacién contra los ricos, la sociedad, el gobierno»
que, para mas inri, «toma aversion al trabajo» (§244, Agr.)®.

El intento de evitar el surgimiento de esta plebe, por una cuestion ética,
pero sobre todo por la potencialidad revolucionaria que ésta parece contener
en su seno (la cual podria poner en peligro toda la organizacién politica esta-
tal), serd por tanto el objetivo de todo estado, que debera por ello estar pen-
diente de la cuestion social, esto es, de tratar de garantizar el bienestar de todos
sus miembros. Objetivo, no obstante, ciertamente complejo, dado que Hegel
parece ya reconocer el surgimiento de esa intrinseca contradiccioén que atra-
vesara la sociedad civil (burguesa), por la que, pese a toda la inmensa riqueza
producida por ella, «no es suficientemente rica, es decir, no posee bienes pro-
pios suficientes para impedir el exceso de pobreza y la formacién de la plebe»
(§245)%. No es complicado imaginarse a cierto revolucionario renano vislum-
brando en estos paragrafos al incipiente proletariado industrial de la época.
Asi, como afirma Irank Ruda, Hegel parece percibir ya esta cuestion como
un problema de gran relevancia social, el cual, sin embargo, es incapaz de
asumir y tratar de solventar (ya que, como sabemos, tras estas breves pincela-
das abandonara en sus Principios esta cuestion). Por ello, serd precisamente la
cuestion de la plebe, como problema respecto al cual la filosofia politica hege-
liana falla, la que constituira el punto de partida de la transiciéon de Marx res-
pecto a Hegel, transiciéon materializada precisamente en el paso del concepto
de «plebe» al de «proletariado»®”.

34 Ibid., p. 308.

35 Ibid., p. 309.

36 1Ibid., p. 310.

37 RUDA, F. Hegel’s Rabble: An investigation into Hegel’s Philosophy of Right, Continuum Studies in
Philosophy, London, 2011, pp. 24y 25. Hemos podido discutir este extremo con Félix Duque,
para el cual, en una vision sumamente interesante y que creemos oportuna incorporar, esta
lectura de Ruda no es convincente, pues la plebe, en todo caso, corresponderia al lumpenpro-
letariado marxiano, clase sin clase para el Marx del Manifiesto, mientras que el proletariado, en
tanto que postulado por éste como clase universal, podria equivaler en todo caso al funcionariado
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Con todo lo dicho parece evidente por qué el paso adelante de Marx res-
pecto a Hegel tiene entonces que realizarse necesariamente de forma total,
llevandose hasta sus tltimas consecuencias. Pues una vez que el renano niega
que la division (para él escision) de la sociedad en clases sea natural, sino que,
muy al contrario, se trata de un vicio de largo alcance capaz de corregirse, la
inversion del esquema hegeliano de la sociedad civil (y, por ende, del estado) no
puede sino ser completa: en dicho caso la sustancialidad del hombre y la uni-
versalidad de la libertad s6lo pueden llegar precisamente con la superacion de
la sociedad de clases escindida, que tiene ademas como presupuesto tanto la
abolicion de la propiedad privada de los medios de producciéon como la supe-
racion del estado (el salto hacia adelante del sistema del que hablamos antes),
légicamente incapaz de conciliar o cohesionar intereses de clases que se ven
—ya si— como antagonicos y, por tanto, responsables de producir ese «exceso»
nasumible que constituye la plebe, el proletariado, que serd precisamente para
Marx la piedra de toque para superar la escision®,

Pues bien, tras estas observaciones y llegando ya al final de este apartado, es
recalcable que para Hegel esta previsidn del poder de policia, esta accidn consciente
y reguladora del estado a través de diversas politicas piiblicas destinadas a garan-
tizar el bienestar de los miembros de la sociedad civil, «realiza y conserva lo
universal que esta contenido en la particularidad» (§249)*”. Ahora bien, como
de acuerdo con la idea la particularidad toma a este universal como fin, «lo
ético vuelve como algo inmanente a la sociedad civil. Esta es la funcion de la
corporacién» (§249)*. La corporacion, encargada asi de contribuir al bienestar
de sus miembros, se convierte entonces en una segunda familia, en la «segunda

en Hegel, al que otorgaria ese mismo caracter universal. En nuestro caso, no obstante, segui-
mos viendo sumamente interesante la tesis de Ruda, no sélo por su potencial analitico, sino
sobre todo por el potencial politico-revolucionario de dicha tesis.

38 Pero, como tan acertadamente sefala Schmitt en un pequefo texto tan sorprendente como
acertado, dicha piedra de toque, dicha particularidad, no podria haber emergido sino tras He-
gel, pues sélo «con el poder de una légica especificamente hegeliana», de una filosofia para la
cual «todo conocimiento historico verdadero es conocimiento del presente» necesariamente
centrada por ello en larealidad politica concreta actual, tuvo Marx «que aventurarse en la eco-
nomiay captar lo econémico, porque en el proceso dialéctico del devenir politico concreto, el
Estado —que todavia parecia tener el monopolio de lo politico-, era victima del engafo de la
idea, pues las sustancias activas de lo politico estaban ahora situadas en una sociedad indus-
trial aparentemente apoliticay econémicamente determinada». Asi, la evidencia marxista del
proletariado como «Unica clase remanente en la sociedad industrial que puede convertirse en
el portador activo de un desarrollo histérico posterior y lograr la nueva condicion de una hu-
manidad sin clases, [..] la garantia inherente caracteristica de la correccion de esta afirmacion
marxista, es, en su estructura, completamente hegeliana, y sélo puede ser entendida en térmi-
nos hegelianos. Sinladialéctica de una construccion hegeliana de la historia, no seria evidente
por qué, después de toda experiencia historica previa, esta nueva clase no podria dejarse atra-
par por elinmenso poder y riqueza del mundo capitalista» (SCHMITT, C., Hegel y Marx..., op. cit.).

39 HEGEL, G.W.F, Principios de la Filosofia del Derecho..., op. cit., p. 312.
40 [dem.
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raiz ética del estado, hundida en la sociedad civil», de tal forma que retne to-
dos los momentos escindidos en la sociedad civil «en la particularidad refle-
jada sobre si de las necesidades y goces y en la universalidad juridica abstracta;
con esta union el bienestar particular se realiza como derecho» (§252 y 255)*!.

La sociedad civil termina entonces por presentarse en Hegel como momento
intermedio entre la familia y el estado, al cual se pasa a través de la corpora-
cion, la que a su vez retoma la universalidad, pero cuya finalidad limitada y fi-
nita tiene sin embargo «su verdad [..] en la finalidad universal en y por siy en
su absoluta realidad», por lo que «la esfera de la sociedad civil pasa asi al es-
tado» (§256)*, momento culmen del desarrollo de la eticidad. Asi, es precisa-
mente en la bisqueda del aseguramiento de sus necesidades, verdadero fin de
la sociedad civil, cuando esta se otorgara una constitucién juridica capaz de
servir como medio para la seguridad de las personas y la propiedad y se do-
tara de un orden y una estructura exterior que consiga conciliar los intereses
particulares y los comunes. Y la combinaciéon de ambos elementos sera preci-
samente lo que conformari el estado. Ahora bien, cabe sefialar para terminar
que, pese a que la sociedad civil parece presentarse como un momento ante-
rior al estado, Hegel, no obstante, afirmara que la formacién de la sociedad
civil es posterior a la de éste, al cual presupone y «necesita tener ante si como
algo independiente para existir» (§182, Agr.)”. En este sentido, es interesante
comprobar como Hegel, para cerrar su apartado, no postula un transito de la
sociedad civil al estado a la manera en la que lo hizo en el transito de la fami-
lia a la sociedad civil, como una especie de disolucién de la primera en la se-
gunda, sino que precisamente acaba afirmando que «el estado es lo primero,
dentro del cual la familia se desarrolla en sociedad civil, y es la idea misma del
estado la que se separa en estos dos momentos» (§256, Obs.)*.

41 Ibid., p. 314-316. Notese que, tras la defensa de Hegel en el apartado de la administracion de
justicia de lasistematicidad y positividad de las leyes, anticipadora de los grandes principios de
los actuales estados de derecho, estd ahora Hegel postulando en esta parte de su obra muchos
de los fundamentos en los que se basaréa la consolidacion de los modernos estados de bienes-
tar, vislumbrando el conflicto social, el conflicto trabajo-capital, al que estos tendran que ha-
cer frentey por el cual surgirdn. Nada mal para una obra en la que se supone que solo estamos
ante un mero apologeta del reaccionario estado prusiano...

42 Ibid., op.cit., p. 316.

43 Ibid., op. cit., p. 260.

44 |bid., op. cit., p. 317. Al respecto de este punto son mas que interesantes muchas de las apre-
ciaciones del joven Marx de la Critica de la Filosofia del Derecho de Hegel. Asi, si bien parte este
de una premisa errénea, pues afirma: «Que el Estado es, con respecto a la familiay a la socie-
dad civil, una «necesidad externa» iba ya implicito, en parte, en la categoria de la «transicion»
vy, en parte, en su relacion consciente» (lo que sabemos ya que es falso, pues Hegel no postula
este avance en términos de transicion), creemos que acierta, sin embargo, al sefalar «la anti-
nomia no resuelta» que plantea Hegel al presentar el estado a la vez como necesidad externay
como fininmanente, postulando familia y sociedad civil en un caso en una relacion de depen-
denciay subordinaciony en otra de armoniosa identidad interna (MARX, K., Escritos de juven-
tud, Fondo de Cultura Econdmica, México D.F, 1982, p. 319-324). Pero se trata, ademas, de
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4. El estado hegeliano: el «reconocimiento universal
de las partes en la totalidad social» en disputa

Con una sustancia ética que ha conquistado su forma infinita a través del desa-
rrollo de la sociedad civil, llegamos a un momento del sistema hegeliano en el
que «el espiritu es objetivo y real como totalidad organica» (§256, Obs.)?. Esta
totalidad orgdnica no es otra que el estado, que constituye asi para Hegel la «reali-
dad efectiva de la idea ética», «realidad de la voluntad sustancial», «lo racional
en y por si», «totalidad ¢tica» donde se produce «la realizacion de la libertad»
(§257, 258 y Obs.)*. Dicha conversién en realidad efectiva se producira por-
que, para Hegel, es en la eticidad, cuyo momento culmen es el estado, donde
la libertad pasaria de su mero «estar ahi» del derecho a formar una verda-
dera «segunda naturaleza», superior incluso a la primera, la naturaleza fisica®.

En este sentido, toda la primera parte de la exposicion hegeliana del estado
se presenta como un elaboradisimo estudio del juego y tensién entre particula-
ridad y universalidad, entre intereses particulares e interés general, entre volun-
tad individual y voluntad comun. Y es que Hegel, espectador preferente de ese
momento histérico en el que parece que comienza a consolidarse el modo de
produccién capitalista y, consiguientemente, la sociedad burguesa, parece in-
tuir ya que este serd el problema que acabara desgarrando dicho mundo. Esta
aproximacion se lleva a cabo, sin embargo, con una premisa bien clara: el es-
tado, como unidad sustancial portadora en su seno de los intereses del todo,
«tiene un derecho superior al individuo, cuyo supremo deber es ser miembro

una cuestion de suma relevancia porque, como afirma Abensour, es precisamente desde aqui
desde donde Marx «invocando las circunstancias -arbitrarias- en que se efectian las media-
ciones, practica lainversién: el Estado no es el sujeto que se pone a si mismo 'y se fenomenaliza
enlasociedad civil y en la familia», de tal forma que «sustituyendo el esquema invertido y mis-
tificador de Hegel [..] por las relaciones reales, Marx escribe las férmulas bien conocidas que
sitian al Estado en la dependencia de las esferas de donde emerge» (ABENSOUR, M., La de-
mocracia contra el Estado, Ediciones Colihue, Buenos Aires, 1998, p. 60). En todo caso, se trata
de un punto de gran complejidad, pues lo que Hegel parece estar haciendo en sus Principios es
describir el modo en el que la conciencia filosofica va alcanzando en su desarrollo dialéctico es-
peculativo las distintas partes que conforman el espiritu objetivo, de tal forma que la presen-
tacion de dichas partes al modo de un desarrollo temporal o sucesién cronoldgica no seria del
todo correcta (por mucho que, como hemos visto, el propio Hegel afirme explicitamente que
«elestado es lo primero, dentro del cual lafamilia se desarrolla en sociedad civil» [§256, Obs.]).

45 HEGEL, G.W. F,, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 317.

46 |bid., p. 318y 319. Pese a las grandilocuentes palabras con las que Hegel presenta al estado,
hay que sefnalar que, frente a la sociedad civil como momento abstracto de la realidad de la
idea, apariencia exterior que solo es «totalidad relativay necesidad interior», el avance logico
hegeliano hacia el estado sélo puede presentar a este ya asi (por cierto, categoria esta de «to-
talidad» que, como supieron ver algunas de las mejores mentes de la tradicion marxista, que
curiosamente también fueron grandes hegelianos, constituye una categoria esencial para toda
teoria que quiera tener una verdadera perspectiva revolucionaria).

47 DUQUE, F,, Historia de la Filosofia Moderna, op. cit., p. 811.
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del estado» (§258)'8. Ahora bien, como /o racional en si y por si, y dado que la ra-
cionalidad consiste en «la unidad y compenetracion de la universalidad y la
individualidad» (§258, Obs.)*, el estado debe asegurar también esa libertad
individual y voluntad particular de cada individuo.

De esta manera, Hegel comienza su exposiciéon abordando primero la idea
del estado, respecto a la que tiene palabras tan grandilocuentes como las que
hemos senalado hace un momento, para pasar luego a analizar su realidad
inmediata, es decir, el estado como organismo politico, como estructura histéricamente
determinada. Asi, como explicitamente afirmara: «Para concebir la idea del es-
tado no es necesario observar estados e instituciones determinados, sino con-
siderar la idea misma, ese Dios real» (§258, Agr.)’’. Pese a lo extrafio que esto
pueda parecer, solo a partir de esta premisa puede comprenderse que sus gran-
des palabras para con el estado no son en absoluto ningtn tipo de apologia
a ningun tipo de estado —como el prusiano—. Porque Hegel no estudia nin-
gun estado concreto ni quiere postular un modelo de estado ideal que sirva
«como modelo de construccién y a la vez criterio externo para medir el va-
lor y sentido de los Estados realmente existentes»’'. Muy al contrario, Hegel
quiere comprender cuales son las condiciones de posibilidad e inteligibilidad
de cualquier estado en cuanto tal, dado que su wnterés no estd en lo existente, sino
en su actualidad*. Asi, igual que para Hegel el pan sélo es pan cuando es co-
mido por el hombre, el estado solo es estado st cumple dichas condiciones de
posibilidad, que basicamente exigirian su capacidad de expresar la libertad
y el reconocimiento universal de las partes en la totalidad social, es decir, de
conciliar lo particular y lo universal®®.

48 HEGEL, G.W. F,, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 318.
49 1Ibid., p. 319.

50 Ibid., p. 324.

51 DUQUE, F,, Historia de la Filosofia Moderna, op. cit., p. 820.

52 Véase PIPPIN, B. R., Hegel's realm of shadows, 2018, The University of Chicago Press, Chicago,
p.54-55v 62. Agradezco a mi companero Alejandro Fernadndez su insistencia en esta cuestion
durante nuestra aproximacion al tema.

53 Aproximacion hegeliana a la realidad que resulta ciertamente problematica por lo que de teleo-
logia parece incorporar, lo cual parece hacerla pasar por alto que los propios fines a los que un
objeto o estructura estarian llamados a satisfacer vendrian determinados ya por nuestra pro-
pia conciencia (colectiva e histérica), determinada a su vez por la totalidad social en la que vi-
Vimos y pensamos, la cual, como sefalara Marx, esta totalmente influida por la propia lucha de
clases, entanto que pugna por consolidar formas de entender la realidad que sean Utiles para
satisfacer los intereses de una clase u otra. Asi, coincidiendo aqui si con el joven Marx de la
Critica de la Filosofia del Derecho de Hegel: «Se parte de la idea abstracta, cuyo desarrollo enel
Estado es la constitucion politica. No se trata, por tanto, de laidea politica, sino de la idea abs-
tracta en el elemento politico. Al decir que «este organismo (es decir, el Estado, la constitucion
politica) es el desarrollo de laidea en sus diferencias», etc., alin no sé nada de la idea especifica
de la constitucion politica» (MARX, K., Escritos de juventud, op. cit., p. 326). Y, con ello, acusara
Marx a Hegel de olvidar la politica, ya que el movimiento del pensamiento hegeliano corres-
ponderia a un esquema logico (el de las relaciones de la Idea y de sus momentos) alejado de
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De esta forma, pasando ya a la esfera de la realidad inmediata del estado,
inseparable de su idea, dado que «el Estado ha de corresponder a la Idea 16-
gica [porque] no es pues ni un Estado concreto, existente, ni un Estado ideal,
sino... la Idea del Estado»®*, la sustancia del estado se hunde hacia dentro como
constitucién y derecho politico interno y hacia fuera como derecho internacio-
nal (§259)°°. Asi, en referencia al &ambito interno, la esencia del estado moderno
no puede ser entonces otra que la de tratar de lograr la conciliacién y vincula-
cion entre los intereses particulares, «la plena libertad de la particularidad», y
lo universal. Esta vinculacion sera precisamente lo que Hegel denominara #-
bertad concreta, aquella que el estado viene a convertir en realidad efectiva (§260
y Agr.)”. Y con ello, el estado, como momento mas elevado del espiritu obje-
tivo, constituiria y vendria a realizar la absoluta compenetracion de todos los
intereses y fines particulares del espiritu subjetivo (mirando, por asi decir, enci-
clopédicamente «hacia abajo») y de la universalidad de la voluntad, orientada
a la absoluta transparencia del espiritu consigo (si miramos «hacia arriba»)”’.

toda insercion en el elemento politico y de toda confrontacién con sus determinaciones, por
lo que Hegel estaria olvidando la esencia de lo politico y de cada poder en particular, determi-
nados por la naturaleza del concepto y no por su naturaleza propia, no pensando asi el estado
sino a partir de determinaciones logico-metafisicas (ABENSOUR, M., La democracia contra el
Estado, op. cit., p. 66). «De este modo», sentencia Marx, «la critica verdaderamente filosofica
de la constitucion actual del Estado no se limita a poner de manifiesto la existencia de contra-
dicciones, sino que las explica, trata de comprender su génesis y su necesidad, las toma en su
propia significacion. Ahora bien, esta comprensién no consiste, como piensa Hegel, en reco-
nocer por todas partes las determinaciones del concepto logico, sino en comprender la légica
especifica del concepto especificor (MARX, K., Escritos de juventud, op. cit., p. 403). No obs-
tante, sefala Ruiz Sanjudn que, en este punto, mientras que la critica feuerbachiana se limita
basicamente a objetar a Hegel que ignora la realidad sensible, Marx parece comprender que
este modo de plantear la cuestion no alcanza a la filosofia hegeliana, la cual no prescinde de lo
sensible, sino que lo comprende dialécticamente, poniendo la esencia de la realidad sensible
no en ellamisma, sino en su otro, en el pensamiento. De esta forma la critica de Marx iria diri-
gida a dicha inversion en la expresion de la realidad, por la cual queda suprimida la verdad de
lo sensible, de lo material, que es transferida a su opuesto, al concepto, su verdadero funda-
mento. Asi, a diferencia de Feuerbach, la critica de Marx a Hegel versaria sobre lo insuficiente
y erréneo del papel de la mediacién en el Ultimo, no en la ausencia de una verdadera inmedia-
tez en este (RUIZ SANJUAN, C., Historia y sistema en Marx, Siglo XX|, Madrid, 2019, p. 36). Y
es que como afirma Lukacs, y para terminar ya con esta cuestion que tanto interés me ha des-
pertado en el estudio de Hegel: «La incapacidad de penetrar en el objeto mismo cobra enton-
ces,como expresion intelectual, laidea de unas fuerzas motoras trascendentes que construyen
y configuran de una manera mitoldgica la realidad, la relacién entre los objetos, nuestras re-
laciones con ellos, su transformacién en el proceso histérico. Al descubrir Marxy Engels “la
producciény la reproduccion de la vida como el momento en Ultima instancia determinante
de la historia’, han conseguido finalmente la posibilidad y la perspectiva adecuada para rom-
per con toda mitologfa» (LU KACS, G., Historia y consciencia de clase, op. cit., p. 78).

54 DUQUE, F,, Historia de la Filosofia Moderna, op. cit., p. 831.

55 HEGEL, G. W. F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 324.
56 Ibid., p. 325y 326.

57 DUQUE, F., Historia de la Filosofia Moderna, op. cit., p. 833.
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Ahora bien, cabe aclarar que Hegel afirma que dicha vinculacién entre lo
universal y la plena libertad de la particularidad «es» o «esta» en la esencia del es-
tado moderno (§260, Agr.)", de tal forma que el estado parece no postularse
como el encargado de crear la situacion en la que dicha vinculaciéon se pro-
duzca —pudiendo existir otra situacion alternativa en la que tal vinculacién
pudiera no hacerlo—, sino que mas bien parece mostrar que lo universal y lo
particular estan ya necesariamente vinculados en sty por si. En este sentido, el estado
queda planteado como una necesidad exterior (§261)*, porque el bienestar de los
individuos y el cumplimiento de sus intereses individuales, la plena libertad de la
particularidad solo puede darse en su seno. Y, precisamente al darse, produciria
esa cohesion y convivencia general, es decir, las bases de dicho estado, con lo
que ambos polos se determinarian y contendrian asi mutuamente, con la con-
secuencia logica de que el hombre, como méaximo exponente de lo particular,
solo existiria en el estado, en cuanto representante de lo universal.

Pues bien, una vez aclarado que esta vinculacion entre lo universal y lo par-
ticular no es, por tanto, una creacion artificial que le corresponda concebir al
estado, sino que puede entenderse como su propio presupuesto, su propia esen-
cia®, debe senalarse, no obstante, que, pese a no ser una creacion artificial,
sl que necesitaria asegurarse. Y en este momento, como afirma I'élix Duque:
«El solido «vinculo» aqui reclamado puede decirse con una palabra: institu-
cionalizacién»®!. Sera entonces la institucionalizacién, elemento fundamental
de los grandes estados de derecho, la encargada de garantizar y materializar
en derechos concretos estas voluntades particulares, los intereses privados de
los ciudadanos que transparecen en la voluntad absoluta que el estado exte-
rioriza, de tal forma que ambos polos solo pueden darse el uno con el otro al
mismo tiempo: «Estas instituciones constituyen la Constitucién, es decir, en lo
particular, la racionalidad desarrollada y realizada» (§265)*. Y, con todo ello,

58 HEGEL, G.W.F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 326.
59 [dem.

60 Y es sorprendente comprobar que Hegel, con la genial sistematicidad que le distingue, con-
sigue vincular lo particular a lo universal incidiendo a la vez en las dos esferas que configura-
rian dicha particularidad: tanto el polo subjetivo, «la plena libertad», como el polo objetivo, «el
bienestar», de tal forma que ambos quedan indisolublemente unidos a su realizacion en el es-
tado, lo que refuerza su posicion de necesidad exterior, en orden de que no se produzca nin-
guna grieta en la que dicha vinculacion pueda quebrarse.

61 DUQUE, F., Historia de la Filosofia Moderna, op. cit., p. 826.

62 HEGEL, G.W.F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 331. Como puede observarse, la
idea del estado no puede entonces separarse de su realidad inmediata, como han pretendido
algunos autores como Pelczynski, que, para tratar de superar esta tensién, han querido estable-
cer unaespecie de dualidad entorno ala categoria del estado en Hegel, que separaria el estado,
asf sin mas, como representante de la idea de estado, del estado politico, como representante
de las estructuras politicas determinadas que Hegel analiza bajo el subtitulo de «derecho po-
litico interno» (en: Estudios sobre la «flosofia del Derecho» de Hegel, Centro de Estudios Consti-
tucionales, Madrid, 1989, pp. 262-266). A mi juicio, tal metodologia de aproximacién al estado
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inserto en la tradicién liberal, pero alejandose del liberalismo atomista e indi-
vidualista predominante, Hegel parece postular una especie de lLberalismo orgd-
nico esencial para garantizar su anhelado orden®.

Entonces, ademas de todo lo dicho en referencia a la realidad inmediata
del ambito interno del estado, y en parte debido a ello, Hegel se ve obligado
asituar a la cabeza de dicho estado a alguien que posea «su individualidad en
virtud de su existencia natural y no en virtud de su existencia social, que sea
lo que es por naturaleza y no por los mecanismos sociales»°*. Ese alguien es
el monarca, el cual retine «los diferentes poderes [legislativo y ejecutivo, que
han de estar separados] en una unidad individual, que es por lo tanto la cul-
minaci6n y el comienzo del todo» (§273)%. La monarquia constitucional, al
estilo del Reino Unido, verdadero modelo en el que Hegel parece tener sus
0jos puestos, se presenta, asi, como «la obra del mundo moderno, en el cual
la idea sustancial ha alcanzado su forma infinita» y, por tanto, ¢/ objeto de la his-
toria universal general (§273, Obs.)*®. De este «poder del principe» deriva enton-
ces la reflexion sobre la soberania, en la cual converge todo el sistema politico
hegeliano, afirmandose primero hacia dentro —soberania interior del estado
respecto a la sociedad civil y el pueblo—, para hacerlo después hacia afuera —
soberania exterior del estado y derecho a la guerra— (§281, 321 y 334)*’. Como
indica Félix Duque, es precisamente respecto a la soberania y el derecho poli-
tico exterior cuando llegamos al «momento de maximo poderio y autosuficien-
cia por parte del Estado, ese «Leviatan» ahora astutamente virado por Hegel
hacia el exterior y que no reconoce poder superior alguno sobre la tierra»®,

Esta postulacién absoluta del estado como ente supremo que no puede estar
sujeto a norma mas alta, este sobredimensionar su tarea historica, lleva enton-
ces a la apariencia de que «los Estados soberanos quedan fuera del mundo de
la interdependencia civil; existen en un «estado natural»»*’. No obstante, como

hegeliano, pese a las facilidades explicativas que trae consigo, desvirtta por completo esta parte
de su sistema, dado que no se trata dos momentos separables de este, cuyo andlisis, por tanto,
pueda diferenciarse, sino que esta realidad inmediata forma parte de la propia ideay esencia del
estado, cuyas estructuras, devenidas historicamente, son examinadas a la luz de su curso légico.

63 DUQUIE, F,, Historia de la Filosofia Moderna, op. cit., p. 827.

64 MARCUSE, H., Razén y revolucion..., op. cit., p. 213.

65 HEGEL, G.W.F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 353. Para la profundizacién en
esta cuestion véase el texto de Bernard Bourgeois «El principe hegeliano», en: Estudios sobre
la «filosofia del Derecho» de Hegel, op. cit., pp. 289-318.

66 1bid., p. 354. Para profundizar en aquello que mas parece interesar a Hegel de la forma poli-
tica britanica (y también de la francesa y alemana) léase su §544 de la Enciclopedia.

67 Ibid., p. 369,406y 417.

68 DUQUE, F,, Historia de la Filosofia Moderna, op. cit., p. 840.

69 MARCUSE, H., Razény revolucion...,op. cit., p. 218. Naturalizacion del estado que tiene implicacio-
nes politicas de primer orden, como rapidamente serdn conscientes y sefalaran los comunistas,
sobre todotras su divorcio en 1848 del movimiento democratico, de fuerte caracter estatalista.

articulos

109



GONZALO GALLARDO BLANCO

110

sabemos, en Hegel el estado ha de responder atin a una instancia superior que,
de hecho, funciona como cierre de clausula de esta parte de su sistema: se trata
del «espiritu del mundo», absoluto e incondicional, tltimo momento del espiritu ob-
jetivo que afirma que el estado posee su verdadero contenido en la historia uni-
versal, «despliegue y realizacion del espiritu universal» (§340 y 342)”°. Asi, como
explicitamente afirmara Hegel en uno de los primeros paragrafos sobre el estado:

Los estados [..] son independientes unos de otros, y su relacion solo puede
ser por lo tanto exterior, por lo que tiene que haber por encima de ellos un
tercer elemento que los una. Este elemento es el espiritu, que se da reali-
dad en la historia universal y se constituye en juez absoluto de aquellos [..]
El tnico juez absoluto que siempre hace valer sus fueros contra lo particu-
lar, es el espiritu en y por si, que se expone en la historia del mundo como
lo universal (§259, Agr.)’".

Aunque, de nuevo, y en la senda de esa magnificacion y naturalizacion del estado,
su gran filosofia del derecho termina tratando del mundo germénico —Gltimo
de los cuatro mundos histérico-universales— con un paragrafo en el que afirma
que: «ha devenido objetiva la verdadera reconciliacion, que despliega al estado
como imagen y efectiva realidad de la razén; alli la autoconciencia encuentra
la realidad de su saber y querer sustancial en un desarrollo organico» (§360)".

Pues bien, como hemos podido observar, toda la filosofia politica eshozada
por Hegel en sus Principios de la Filosofia del Derecho, especialmente a partir del
abordaje de la sociedad civil y el estado, momentos en los que nosotros nos he-
mos centrado, constituyen un magnifico y complejisimo intento para tratar de
lograr el reconocimiento universal de las partes en la totalidad social, condicion de posi-
bilidad para la libertad, es decir, de conciliar lo universal y lo particular en un
mundo que empieza a dar muestras de que ese problema puede acabar por
desgarrarlo. Hegel piensa que el estado es el organismo logicamente llamado
para llevar a cabo dicha tarea. Sin embargo, como hemos sostenido, creemos
que dicha hipotesis parte del hecho de que Hegel esta vislumbrando una sus-
tancia (modo de produccion capitalista) que atn no se ha desarrollado al com-
pleto, lo que no le permite ver su verdadera forma (sociedad escindida en clases
con intereses antagonicos e irreconciliables).

Tal ausencia sera entonces la que le permitira entender que el estado puede
llegar a ser capaz de cohesionar y conciliar dicha sociedad, lo que le converti-
ria, por tanto, en «realidad efectiva de la libertad concreta» (§260)”°. Frente a

70 HEGEL, G. W. F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 420.
71 Ibid., p. 325.
72 Ibid., p.429.
73 Ibid., p. 325.
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ello, sin embargo, como ya sostuvimos respecto a la sociedad civil, Marx apa-
rece como solucion de continuidad loégica y necesaria respecto a Hegel, por-
que es €l quien, tras el desarrollo completo de dicha sustancia, puede ser ya
consciente de su verdadera forma, que muestra ademas al estado como logica
e intrinsecamente incapaz de lograr el reconocimiento universal de las partes
en la totalidad, es decir, de «realizar la libertad»’*. Asi, una vez mostrado que
ningtn estado existente puede lograr tal objetivo (recordemos, condicién de
posibilidad para el propio Hegel para hablar de un verdadero estado) bajo las
relaciones de produccion capitalistas, responsables de ese «exceso» que Hegel
llamara plebe y Marx proletariado, exceso insalvable, inasumible e irreconci-
liable, la superacion del estado, piedra de toque del marxismo, aparece como
respuesta logica y necesaria en tanto que superacion de esa sociedad escindida
y superacion de dicho exceso, logrando la verdadera reconciliaciéon entre uni-
versalidad y particularidad pretendida por Hegel.

5. Conclusiones

Como hemos podido comprobar a lo largo del trabajo, la aproximacion hege-
liana al estudio de la sociedad civil y el estado incorpora elementos criticos su-
mamente relevantes para su época. Asi, en la exposicion logica de esta parte
de su sistema, muy alejados de cualquier tipo de apologia o justificacion de
ningun estado existente (y mucho menos del reaccionario estado prusiano, lu-
gar comun de los criticos a Hegel, entre los que se encontrara el joven Marx),

74 Tesis compartida por autores como Abazari en Hegel’s ontology of Power o Robert Pippin en
Did Hegel comprehend its own time in thought? Y es que, como afirma Pérez Soto en un articulo
tan polémico como brillante, Hegel muestra como ninguin otro que «la sociedad humana esta
atravesada por una conflictividad esencial, que proviene del orden més intimo de lo real, y en
que la libertad debe ser considerada como un espacio pleno de deseo y contraposicion, y ala
vez inseparable de las situaciones historicas y sociales que la enmarcan, y en que puede des-
envolverse», con lo que da a la violencia un papel esencial (porque «la contradiccién, que la
anima, esta arraigada en el orden mismo del Ser») y objetivo (porque «su realidad excede lar-
gamente a las voluntades individuales, y sélo puede ser contenida en un espacio social, a tra-
vés de mecanismos que exceden también a las buenas o malas voluntades individuales»). Asi,
al no poder esta suprimirse, serd el intento de lograr lamediacion de dicha violencia, de lograr
una sociedad en que la libertad no se destruya a si misma, lo que llevard a Hegel a pensar 16-
gicamente en el estado de derecho como solucién. Pero, precisamente, seré a partir de estos
mismos fundamentos desde los que postularad también Marx la necesidad de superarlo, tras «la
constatacion de que el Estado de Derecho, que deberia ser el espacio para negociar y mediar
las diferencias, en realidad favorece sistematicamente a la burguesia». Asi, si bien «laenorme,
la abismal diferencia entre el calculo de Marxy el de Hegel queda establecida, sobre esta base
comun, entorno ala posibilidad de mediar socialmente la violencia», no obstante «lo que para
Hegel es la garantia posible de una paz capaz de mediar la violencia esencial, para Marx no es
sino la institucionalizacién de esa misma violencia apareciendo falsamente como paz» (PEREZ
SOTO, C., Sobre la relacion entre Hegel y Marx, Revista Herramienta, disponible en: Sobre la re-
lacion entre Hegel y Marx (herramienta.com.ar).
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pueden rastrearse elaboraciones cargadas de grandes potencialidades revolu-
clonarias. Y es que Hegel postula que una verdadera sociedad, que es el sujeto
libre de su propio progreso y reproduccion, solo puede ser concebida como
una sociedad que materialice la libertad consciente. Sera precisamente la ausen-
cia real y concreta de dicha libertad dentro de la sociedad civil la que le habria ne-
gado a ésta el titulo de realizacion final de la razén, lo que le exigird a Hegel
el paso logico al estado, que, por parecer ser ya capaz de conciliar particula-
ridad y universalidad, es decir, de cohesionar los intereses individuales de los
miembros de la sociedad civil y el interés general de la comunidad, es por ello
«realidad efectiva de la libertad concreta»’.

Sera, no obstante, precisamente bajo estas premisas hegelianas, las de con-
figurar un sujeto libre que conscientemente materialice su propia libertad y la
de fraguar una comunidad donde se haga efectivo el reconocimiento univer-
sal de las partes en la totalidad, bajo las cuales la filosofia de Marx tomara el
relevo’®. En este sentido, Hegel sefiala el camino a través del estado para lle-
var a cabo tal tarea, pero dicho camino se demuestra légicamente incorrecto (incapaz)
para hacerlo, dado el desarrollo de la sustancia y la forma a la que ésta da lu-
gar. Y, con todo ello, para Marx la conclusién logica no podra ser ya otra que:

La libertad en este terreno s6lo puede consistir en que el hombre sociali-
zado, los productores asociados, regulen racionalmente ese metabolismo
suyo bajo su control colectivo, en vez de ser dominados por ¢l como un po-

der ciego [..] con el minimo empleo de fuerzas y bajo las condiciones mas
dignas y adecuadas a su naturaleza humana’’.

El punto crucial sera entonces que tal tarea solo podra realizarse en una comu-
nidad universal de productores libres y asociados en la que «el libre desarrollo

75 Y en este sentido, como afirma Schmitt: «la linea de desarrollo histérico-filoséfica que Hegel
construyd es completamente revolucionaria incluso en el sentido marxista, ya que es unalinea
de progreso en la conciencia de la libertad. Asf, en el contexto de los siglos XVII1'y XIX, cada una
de estas tres palabras -progreso, conciencia, libertad- es un concepto revolucionario», por lo que
lo decisivo desde el punto de vista de la filosofia hegeliana «es la dialéctica concreta del actual
desarrollo politico efectivo, el funcionamiento de un espiritu que esta siempre presente, nunca
meramente en el pasado, o simplemente en el futuro» (SCHMITT, C., Hegel y Marx..., op. cit.).

76 Porque no es casualidad que sea precisamente tras el exhaustivo estudio por parte de Marx
de lafilosofia del derecho de Hegel cuando avance este progresivamente de «una posicion ba-
sicamente ilustrada, a partir de la cual considera que la transformacion de la conciencia de los
hombres puede dar lugar a la transformacion de las relaciones sociales existentes, hasta una
posicion comunista, en la que se abandona dicha pretensiony se establece la necesidad de re-
volucionar en la préactica las condiciones materiales de vida de la sociedad», dado que, a partir
de Hegel, Marx toma conciencia ya de que dicha «esfera politica estd configurada a partir de
la sociedad civil, y que es aqui donde hay que buscar las causas de la enajenacion del hombre
de su esencia genérica» (RUIZ SANJUAN, C., Historia y sistema en Marx, op. cit., p. 38).

77 MARX, K.y ENGELS, F, El Capital, Libro Ill (trad. Ledn Mames), Siglo XX| Ed., Madrid, 2017, p. 933.
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de la personalidad de cada uno sea condicién para el libre desarrollo de la de
todos»’®. Y todo ello, claro est4, implicard un programa ligico de superacion de
propiedad privada, familia y estado, reflejos de dicha escision social, causas y a
la vez consecuencias suyas, que solo tras su superacion permitiran la reconcilia-
cion de las partes respecto a la totalidad y, por tanto, respecto de si mismas: la recon-
ciliacion entre particularidad y universalidad. Y es que, como sefialard Lukacs,
asi nace la teoria critica de Marx: «como continuacioén consecuente de aquello
a lo que Hegel mismo habia aspirado, pero sin conseguirlo concretamente»,
de tal forma que éste si «realiza el programa de la filosofia de la historia de

Hegel, aunque precisamente en una destrucciéon de la doctrina hegeliana»’.

78 MARX, K.y ENGELS, F.,, Manifiesto del Partido Comunista, Fundacion Investigaciones Marxis-
tas, Madrid, 2013, p. 77.

79 LUKACS, G., Historia y consciencia de clase, op. cit., p. 77y 78.
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Resumen: El presente articulo tiene como propdsito ahondar en los conceptos de pobreza,
plebey caridad en la Filosofia del Derecho hegeliana. Para ello, primero son tratados el pro-
blema de la pobrezay el surgimiento de la plebe, asi como sus posibles conexiones y dife-
rencias. Tras esto, se presentan las diferentes vias que contempla Hegel para hacer frente
alapobreza, atendiendo después, en un apartado diferente, a una de ellas: la caridad. Por
ultimo, la conclusion recoge algunas consideraciones sobre lo expuesto en el texto.

Palabras clave: Pobreza, plebe, caridad, Filosofia del Derecho, Hegel.

Abstract: The aim of this article is to deepen into the concepts of poverty, rabble and cha-
rity in Hegel’s Philosophy of Right. To this end, the issue of poverty and the emergence of
the rabble, as well as their probable similarities and differences are treated first. This is fo-
llowed by a presentation of the ways Hegel envisages for dealing with poverty, and then,
in a separate section, by one of them: charity. Finally, the conclusion contains some consi-
derations on what has been presented on the text.

Keywords: Poverty, rabble, charity, Philosophy of Right, Hegel.



1. Pobreza y Plebe

1 bien la idea para este articulo vino originada por la lectura de §242 de la

Filosofia del Derecho — razon por la que se le dedica un comentario en un pe-
quefio apartado —', la lectura de este parrafo plantea otras cuestiones que, aun
estando mnevitablemente relacionadas con ella, van més alla de la caridad (;a qué
le hace frente la caridad? ;existen otras vias, instituciones, con el mismo obje-
tivo que ella?). De este modo, al preguntarse por el concepto de caridad en He-
gel es adecuado prestar especial atencién tanto al concepto de pobreza como a
las demas vias que el autor contempl6 para paliarla. En otras palabras, la cari-
dad no puede suponer el punto central del texto sino que es conveniente tratar
también el concepto de pobreza y el resto de las vias que le hacen frente. De he-
cho, tratar estos temas recogidos en la Filosofia del Derecho hegeliana es pertinente
porque son de suma actualidad: abordarlos puede ayudar a reflexionar acerca
de su estado hoy en nuestras sociedades. Teniendo todo esto en cuenta, en este
primer apartado serd tratado el origen de la pobreza, para luego diferenciar la
condicion de pobre de la de plebe, incidiendo en esta tltima nocién y sus tipos.

La sociedad civil moderna (biirgerliche Gesellschafi) hizo posible la realizacién
del derecho como un principio universal: garantiza tanto los derechos negati-
vos, relativos a la seguridad de la persona y de la propiedad, como los positi-
vos, que garantizan la autorrealizacion personal de los individuos. La sociedad
civil debe proteger a sus miembros y sus derechos, pero para garantizar es-
tos derechos también existe una serie de obligaciones que han de cumplirse
para con la colectividad. Ademas, surgen asi los derechos politicos, articula-
dos en el Estado para su seguridad, que hacen posible que los individuos pue-
dan formular su vida en comtn®. En la sociedad civil el individuo persigue sus

1 Siempre que se hace referencia a un parrafo de Hegel en el trabajo se trata de uno pertene-
ciente a esta obra: Principios de la Filosofia del Derecho.

2 BUCHWALTER, A, «Lapobrezay laconcepcién hegeliana del derecho como eticidad reflexiva»
en Bajo Palabra, 11 Epoca, n? 10,2015, pp. 31-44.
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propios fines, pero al hacerlo entabla una relacién de dependencia reciproca
con el resto de los individuos, formando con ello lo que Hegel denomina «sis-
tema de necesidades». No obstante, en la sociedad civil la contradicciéon en-
tre particularidad y universalidad es insuperable, en ella se reproduce la lucha
de «todos contra todos»®, por lo que necesita de la coercién externa del Es-
tado®. Pero, tal y como senala Olvera, «dentro de la sociedad civil hay una
falla, una grieta, que, de no cerrarse, vaticina el desmoronamiento del edifi-
cio estatal... dicha grieta la encarna la pobreza generada en el naciente sis-
tema capitalista»’. Esta falla que hace peligrar incluso al Estado, este grave
problema, no le era ajeno a Hegel, es mas, entendia que «la cuestiéon de como
remediar la pobreza es un problema que mueve y atormenta a las sociedades
modernas»®, y podria decirse que también le atormentaba a él. Ahora bien,
Jcomo se produce este problema?

En §241, Hegel senala que «al igual que el arbitrio, también otras circuns-
tancias casuales, fisicas o que dependen de condiciones exteriores, pueden re-
ducir a los individuos a la pobreza»’. Estas circunstancias, en cierta medida
contingentes, vienen dadas por los propios mecanismos de la sociedad civil.
En ella, los individuos buscan satisfacer sus necesidades, pero, al igual que es-
tas, los medios para hacerlo difieren sustancialmente. En otras palabras, entra
también en juego el «capital» entendido no sélo como el poder econémico del
individuo, sino también como su fuerza de trabajo, condicionando la posibi-
lidad de participar en la riqueza general®. Habria que afadir que la creciente
industrializacion del momento también agravaba el problema. Entonces, el
desarrollo econémico hace que las desigualdades aumenten, de manera que
algunos consiguen acumular riquezas y maximizar su beneficio a la par que
existe toda una clase que no tiene garantizada la subsistencia auténoma, por
sus propios medios, quedando asi a merced de las fluctuaciones del mercado.
En §243, Hegel explica claramente que, aunque con el correcto funcionamiento
de la sociedad civil, aumenta la acumulacién de riquezas:

3 Enlaobservacion de §289, Hegel dice asi: «la sociedad civil es el campo de batalla del interés
privado individual de todos contra todos». HEGEL, G. W. F., Principios de la Filosofia del Dere-
cho, Edhasa, Barcelona, 1988, p. 375.

4 Eljoven Hegel lo expresaba de esta manera: «La necesidad y el trabajo, elevados a este nivel
de universalidad, forman por si mismos en el seno de un pueblo grande un gigantesco sistema
de asociatividad y dependencia reciproca; una vida de lo muerto que se mueve en si mismay
que, en sumovimiento, se vuelve de manera ciegay elemental de un lado para otro, como una
bestia salvaje, que necesita de un permanente y severo dominio y domesticacion». HEGEL, G.
W.F., La primera filosofia del espiritu: Jena 1803/1804, Las Cuarenta, Buenos Aires, 2017, p. 113.

5 OLVERA GRANADOS, Z., «Violencia, poder y pobreza en Hegel», en Philosophical Readings
XI11.1,2021, pp. 77-85, aqui p. 81.

6 HEGEL, G.W. F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p.375.

7 Ibid. p. 307.

8 MARCUSE, H., Razén y revolucion, Alianza Editorial, Madrid, 2017.
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por otro lado, se acrecienta también la singularizacion y limitacion del trabajo
particular, y con ello la dependencia y museria de la clase ligada a ese trabajo, lo
que provoca su incapacidad de sentir y gozar las restantes posibilidades, es-
pecialmente los beneficios espirituales, que ofrece la sociedad civil®.

Los individuos inmersos en la pobreza se encuentran desposeidos, no disfrutan
de ninguna de las ventajas ni de los derechos que ofrece la sociedad civil. Ruda
explica que tampoco se encuentran dentro de ninguno de los tres estamentos
—el sustancial, que se corresponde a las sociedades agricolas y cuyo producto
es natural; el industrial, que media entre el producto natural y las necesidades
de otros, formado por las clases fabril, artesanal y comercial; y, por altimo, el
universal, formado por la burocracia que sirve a intereses generales y no par-
ticulares— que estructuran la sociedad civil. El simple hecho de pertenecer a
una de estas clases hace que el individuo forme parte de la sociedad civil, pero
el pobre, al no llevar a cabo ninguna de estas funciones, se encuentra fuera de
ella. En consecuencia, el pobre constituye lo que Ruda ha denominado «un-es-
tate»'"’. Sin embargo, a fin de entender mejor la figura del pobre, hay que adver-
tir que la pobreza no es sinénimo de ausencia de trabajo. Como explica Hegel
en la cita anterior, hay una clase ligada al trabajo que se ve afectada por la es-
pecializacion y limitacion del trabajo que produce la sociedad civil. Esto hace
que su situaciéon empeore, aumentando su dependencia y su miseria, pero sin
que la vinculacién a su trabajo desaparezca. Es decir, Hegel no descarta la po-
sibilidad de que una persona pueda ser pobre aun trabajando, o lo que es lo
mismo, contempla la existencia de un trabajador pobre.

Llegado este punto, es momento de preguntarse st los pobres, este «no-esta-
mento» que se ve sometido, son lo mismo que la plebe (Pibel). En §244, Hegel
explica que el hecho de que un gran nimero de personas no pueda subsistir
por sus medios y caiga en la pobreza, ademés de hacer que estas pierdan el
sentimiento de lo juridico, posibilita el surgimiento de una plebe. De aqui se
podria deducir que la pobreza inevitablemente lleva a la creacion de la plebe.
Sin embargo, en la observacion de ese mismo parrafo dice lo siguiente:

La pobreza en si no convierte a nadie en plebe; ésta aparece sélo con la dispo-
sicion que se asocia a la pobreza, con la intima indignacion contra los ricos, la
sociedad, el gobierno, etcétera. A ella se suma el hecho de que el hombre que
esta entregado a la contingencia se vuelve negligente y toma aversion al trabajo,

9  HEGEL, G.W.F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 308. La cursiva es del autor. To-
das las cursivas que aparecen en las citas directas a lo largo del texto son de su respectivo/a
autor/a.

10 RUDA, F., Hegel’s rabble: an investigation into Hegel’s Philosophy of right with a preface by Slavoj
Zizek, Continuum Studies in Philosophy, Continuum International Publishing Group, London,
2011,p. 13.
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tal como, por ejemplo, los lazzaron: en Napoles. Asi surge en la plebe el males-
tar por no tener el honor de ganarse la subsistencia con su trabajo y aspirar sin
embargo a ella como un derecho. Contra la naturaleza ningtin hombre puede
afirmar un derecho, pero en una situacion social la carencia adquiere inmedia-
tamente la forma de una injusticia que le es cometida a esta o aquella clase'".

La condicién econémica y social no seria suficiente para poder hablar de plebe.
Es decir, el hecho de ser pobre no convierte a los individuos directamente en
plebe. Lo que caracteriza a la plebe es entonces una «disposicion indignada»
con el estado de las cosas, pero para Hegel «esa indignacion no dignifica al su-
jeto, pues no le reincorpora a la dinamica de la constitucién politica, sino que
le reafirma en su identidad resentida»'?. Esta mentalidad indignada —que tiene
sin duda un marcado caracter politico— no es mas que el signo de que la plebe
ha tomado consciencia de su estado: le son privados los derechos que formal-
mente le son reconocidos y ahora es consciente de ello. Pero esta toma de con-
ciencia hace dificil que se pueda reintegrar en la sociedad que Hegel planteaba,
ya que, dentro de la plebe surgen, razonablemente, sentimientos en contra de
ella. La diferencia entre el individuo pobre y el miembro de la plebe radica-
ria, pues, en esta toma de conciencia, esta «intima indignacién». Con todo, tal
y como sefiala Ruda, este acto de diferenciacion surgiria de manera «contin-
gente» puesto que estd determinado por un «acto subjetivo»'?.

Por otro lado, y para finalizar con este primer apartado, cabe sefialar que,
aunque el estado de pobreza seria uno de los prerrequisitos para el surgimiento
de la plebe, existe un tipo de plebe cuya condiciéon social y econdémica es total-
mente opuesta: la plebe rica. Esta también se opondria a la sociedad existente,
pero por motivos muy diferentes. La plebe rica opone su poder econémico ante
los derechos e instituciones de la sociedad civil y del Estado —como los ya men-
clonados estamentos o las corporaciones, que seran explicadas mas adelante—.
Guiada por su egoismo, ve en su poder econémico la Gnica soberania y el tinico
derecho, haciendo lo posible por eludir cualquier tipo de responsabilidad para con
la comunidad. Dicho de otro modo, no acepta la reciprocidad e interdependen-
cia implicita en la sociedad civil, lo que empeoraria ain mas la situaciéon de los
pobres. La plebe rica pone su individualidad atomizada en el lugar del universal.
Al no ser parte de la sociedad, busca el reconocimiento a través de una continua
exteriorizaciéon de su fortuna, a través del lujo, para hacer gala de su poder'*.

11 HEGEL, G.W. F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 309.

12 VELASCO ARIAS, G., ««Pueblo» y constitucion politica en el pensamiento hegeliano de la res-
tauracién», en Pensamiento, vol. 69, n° 260, 2013, pp. 405-421, aqui p. 409.

13 RUDA, F., Hegel’s rabble: an investigation into Hegel's Philosophy of right, op. cit., p. 35.

14 Cfr.BUCHWALTER, A, «La pobrezay la concepcion hegeliana del derecho como eticidad re-
flexiva»; RUDA, F., Hegel's rabble: an investigation into Hegel’s Philosophy of right, op. cit. En este
sentido, Ruda, ademas del término rich-rabble, también utiliza el de luxury-rabble.
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En resumen, la sociedad civil que, formalmente, por medio de derechos
y obligaciones, garantiza la protecciéon de todos los individuos que la confor-
man también es el lugar en el que se enfrentan diferentes intereses, por lo que
tiene una falla que no puede eludir: la pobreza. Los pobres son privados de to-
das las ventajas de la sociedad civil, pero para convertirse en plebe ha de exis-
tir una toma de conciencia de su situaciéon que le hace oponerse a la sociedad
que la ha engendrado. Por otra parte, al ser la oposicién a la sociedad el ele-
mento caracteristico de la plebe y no exclusivamente la condiciéon socioecono-
mica, también existe una plebe rica que ve su poder econémico como el tnico
soberano, rechazando los presupuestos de la sociedad civil.

2. Vias contra la pobreza

Una vez explicados los conceptos de pobreza y de plebe, es el turno de aten-
der a las vias contempladas por Hegel para acabar con ese problema. Pero an-
tes, ha de sefialarse que el motivo —o al menos uno de ellos— por el que se ha
de acabar con la pobreza es que siempre lleva consigo la posibilidad del surgi-
miento de una plebe que se rebele. Aunque, como ya se ha expuesto, la plebe
no esté compuesta tnicamente por pobres, la condicién de pobre puede, de
manera contingente, por medio de un acto subjetivo, convertirse en plebe. Ol-
vera apunta lo siguiente a este respecto:

El analisis de la pobreza, como se percibe, a pesar de su crudeza y de la in-
dignacién que se percibe en el tono con el que Hegel se refiere a ella, no esta
motivado por un ardiente desco de justicia social, sino por la evidencia de un
calculo elemental: si no hay derechos el populacho carece de obligaciones y
ello puede tener efectos catastréficos para el equilibrio de la vida del Estado!®.

¢Cuales son entonces para Hegel las vias que permitirian hacer frente a los pro-
blemas de la pobreza y mantener asi, en cierto modo, el equilibrio del Estado?
Ruda distingue siete soluciones que seran analizadas: el tratamiento de la po-
breza por la misma sociedad civil; la mendicidad puablica; el derecho de soco-
rro; la colonizacion; la redistribucion del trabajo; la corporacion; y la policia'®.

15 OLVERA GRANADOS, Z., «Violencia, poder y pobreza en Hegel», op. cit., p. 82.

16 RUDA, F., Hegel's rabble: an investigation into Hegel’s Philosophy of right, op. cit., pp. 15-31. Si he
elegido seguir el marco de este autor paratratar este apartado es porque su anélisis es el mas
completo - de hecho, le dedica todo un capitulo, el tercero, titulado The emergence of the Ra-
bble from the Un-Estate of Poverty —. Otros autores consultados no contemplan todas las vias
que él recoge: Olvera habla de la colonizacion, Buchwalter se centra méas en la corporacion,
Vieweg del derecho de socorroy Marcuse habla de la justicia, la corporacion y la policia. Sin
embargo, los andlisis de estos autores también seran utilizados en el apartado.
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La primera hace referencia al supuesto de que la sociedad civil ha de proteger
a todos sus miembros. No obstante, la sociedad civil iria en contra de su propio
principio de subsistencia autbnoma e independiente si redistribuyera los me-
dios de aquellos que la han conseguido entre los necesitados. Por eso Hegel, en
§245, expresa que «en medio del exceso de riqueza la sociedad civil no es suficiente-
mente rica» para poder evitar la pobreza'”. No solo eso, este sustento mantendria
la percepcion de dependencia y aislamiento que tienen los pobres, contribu-
yendo también a la idea de que pueden subsistir sin trabajar.

Respecto de la mendicidad publica, en la observacion del parrafo citado
en las lineas anteriores, Hegel explica que se trata del «medio mas directo» al
que se ven obligados los pobres para remediar su condicion'®. Esta via conlle-
varia los mismos problemas que la anterior, a saber, pensar que se puede sub-
sistir sin trabajar, imposibilitando la dignificacién del individuo.

El derecho de socorro remite al derecho inalienable a la vida. Cuando las
personas se encuentran en una situaciéon en la que su vida corre peligro, el de-
recho abstracto y rigido puede ser quebrantado. Se trata de un derecho que
se da en situaciones de auténtica excepciéon y de manera momentanea para
proteger las condiciones basicas de la vida'”. En el agregado de §127, Hegel
es claro con esto: «la vida, por ser la totalidad de los fines, tiene derecho ante
el derecho abstracto»®”. Por lo tanto, para Hegel la vida est4 por encima del
derecho. Sin embargo, esta solucién es insuficiente: el caracter excepcional y
momentaneo de este derecho de socorro tampoco soluciona el problema de
la pobreza ni dignifica al pobre.

En lo que se refiere a la colonizacion, esta es fruto del desarrollo de la socie-
dad civil. En otras palabras, «la sociedad civil se ve empujada a establecer co-
lonias»?'. Ademas, tal y como Hegel explica en §248, la colonizacién es tanto
un recurso esporadico como sistematico®” propio de la sociedad civil avanzada

17 HEGEL, G.W. F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 310.
18 Idem.

19 VIEWEG, K., «Pobrezay riqueza. Derecho de socorro y derecho de resistencia en Hegel» en
Estudios de Filosofia, N° 39,2009, pp. 137-152.

20 HEGEL, G.W.F., Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 191. En este sentido, en la misma
pagina, continla la explicacion poniendo el ejemplo del robo de un pan para conservar la vida:
«Si, por ejemplo, alguien puede conservar su vida robando un pan, evidentemente hay aqui una
lesion de la propiedad de unhombre, pero seriainjusto considerar esta accion como un robo or-
dinario. Sino se le permitiera actuar de esta manera aun hombre cuya vida peligra, se le deter-
minaria como carente de derecho, y al privarlo de la vida se le negariala totalidad de su libertad».

21 Ibid., p.312.

22 Podria hablarse entonces de dos tipos de colonizacion. Hegel incide més en esta diferencia-
cion en el agregado de ese pérrafo: «...la causa principal es el surgimiento de una multitud
de individuos que no pueden satisfacer sus necesidades por medio de su trabajo cuando la
produccion supera las necesidades del consumo. Una colonizaciéon esporadica se desarro-
lla principalmente en Alemania. Los colonos parten hacia América, hacia Rusia, y pierden
toda conexion con su patria, a la que no dejan por tanto ninglin beneficio. El segundo tipo de
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que permite a una parte de la poblacién empezar una nueva vida en un te-
rritorio en el que puede subsistir por medio de su trabajo. Esta expatriaciéon
de personas pobres aliviaria asi tensiones, evitando la posibilidad de un con-
flicto interno que desemboque en una guerra civil, medio por el que Hegel no
contemplaba la transformacién. Sin embargo, los conflictos propios de la co-
lonizacién como el sometimiento de otros pueblos no parecen acabar con la
pobreza®. De hecho, aun teniendo el apoyo del Estado, no se puede garanti-
zar del todo que el colono vaya a tener una via facil, exenta de problemas (con
los nativos del lugar, por ejemplo) para poder subsistir por sus propios medios.
Por otro lado, es una solucién limitada en cuanto que no puede solucionarse
un problema inherente a la sociedad civil trasladando grandes grupos de po-
blacion a otras tierras. Por mucho que la colonizacién sea uno de sus recursos,
la sociedad civil va a seguir generando pobreza; la sociedad civil produce po-
breza por su propio concepto, no por un limite exterior. Es por esto por lo que
la colonizacién es un desplazamiento del problema, no su superacion.

La redistribucion del trabajo seria la opciéon de ofrecer trabajo a todas
aquellas personas que se encuentran desempleadas como forma de evitar la
aparicion de la pobreza. Las negativas consecuencias de esta opcién saltan
a la vista: no so6lo llevaria a una crisis de sobreproduccion, sino que también
haria que los pobres antes desempleados tomaran ahora el puesto que ante-
riormente ocupaban personas que podian subsistir por sus propios medios,
posibilitando que una buena parte de estos ultimos caigan en la pobreza. En
§245, el aleman lo expresa asi:

Si, por el contrario, esto [mejorar la vida de los pobres] se hiciera por medio
del trabajo (dando oportunidades para ello), se acrecentaria la produccion,
en cuyo exceso, unido a la carencia de los consumidores correspondientes,
que también serian productores, reside precisamente el mal, que aumenta-

ria por lo tanto de las dos maneras®*,

En resumen, es mas que evidente que la redistribucién del trabajo no es una
via definitiva contra la pobreza debido a que en el intento de acabar con ella
no deja de generarla.

colonizacion (...) es la colonizacion sistematica. Es dispuesta por el estado, que mantiene una
regulacion consciente sobre los modos convenientes de ejecucion. Este tipo de colonizacion
aparece con frecuencia entre los antiguos, especialmente entre los griegos (...) cuando la po-
blacion crecia hasta el punto de crear dificultades para su mantenimiento, se enviaba a los
jévenes a una nueva comarca que a veces era especialmente elegiday a veces dependia de la
casualidad del descubrimiento. [dem.

23 OLVERA GRANADOS, Z., «Violencia, poder y pobreza en Hegel», op. cit. La autora incide en
este aspecto, senalando los nefastos efectos que tuvieron tanto la colonizaciéon como el capi-
talismo emergente en América para los pueblos que la habitabany que fueron sometidos.

24 HEGEL, G. W. F.,, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., pp. 309-310.
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La corporacion es otra de las soluciones al desenfreno de la sociedad ci-
vil. Se trata de una unidad politico-econémica que tiene una «doble funcién:
1) unificar los intereses y actividades econémicas dentro de los estamentos, y
2) patrocinar los intereses organizados de la sociedad civil en contra del Es-
tado»”. Las corporaciones son cooperativas de trabajo voluntarias que vela-
rian por los intereses de sus miembros, prestando asistencia tanto econémica
como moral —entendiéndolo como instancia que ayuda a dignificar y hacer
frente a los problemas de autoestima de los pobres—. Asi, la corporaciéon viene
a constituir, en palabras de Hegel, una «segunda familia»*°. Estas tienen un claro
parecido con los gremios de la Edad Media vy, al compartir ciertos rasgos co-
munes, podrian considerarse una suerte de «proto-sindicatos». En suma, las
corporaciones ratifican la dignidad humana de sus miembros®’, contribuyen
al bienestar general al garantizar su subsistencia y ayudarian a clarificar el
concepto de derecho en si en la medida que se trata de una comunidad que
de manera autoconsciente se dedica a la realizacion de la libertad. En este
ultimo sentido, podria entenderse que en la corporaciéon hay una sefial del
derecho como una eticidad reflexiva en cuanto que en la corporacién «para
responder al problema de la pobreza, el derecho se convierte en el concepto
de eticidad moderna (Sittlichkeit), entendida como la actividad explicita de los
miembros de una comunidad politica mediante la cual se aclaran las mismas
condiciones de pertenencia»®®, Con todo, hay que reparar en algunas cues-
tiones que limitarian la efectividad de las corporaciones como via para paliar
la pobreza. En §250-§252, Hegel expone algunas caracteristicas y condiciones
de las corporaciones como que estas le corresponden propiamente a la clase
industrial, que la pertenencia a ellas esta condicionada a una «habilidad par-
ticular» de los miembros y que estas tienen como criterio de entrada, junto
a la honradez, la «cualidad objetiva» de dicha habilidad. Estas condiciones
son, sin duda alguna, restrictivas; hacen de la membresia de la corporaciéon

25 MARCUSE, H., Razén y revolucion, op. cit., p. 260.
26 HEGEL, G.W. F., Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 314.

27 En§253 Hegel comenta lo siguiente al respecto: «El miembro de una corporacion no necesita,
por lo tanto, de otras manifestaciones exteriores para demostrar su capacidad y sus ingresos re-
gulares, para demostrar que es algo. Con esto reconoce también que pertenece a un todo, que
es por su parte un miembro de la sociedad general, y se interesay preocupa por los fines des-
interesados de ese todo; tiene su honor en su clase». [dem. Por su parte, Marcuse sefiala que,
en este sentido, la corporacién cumple un papel ideoldgico: «la corporacion es siempre una
instanciaideologica, una entidad que exhorta al individuo a trabajar por unideal que no existe,
«lameta desinteresada de la totalidad». Ademas, la corporacion ha de otorgarle al individuo
su aprobacion como miembro reconocido de la sociedad. Sin embargo, enrealidad no es el in-
dividuo, sino el proceso econémico el que efectlia este reconocimiento. Por lo tanto, el indivi-
duo obtiene sélo un bien ideoldgico; su compensacion reside en el <honor» de pertenecer ala
corporaciény. MARCUSE, H., Razdn y revolucion, op. cit., p. 26 1.

28 BUCHWALTER, A, «Lapobrezay la concepcion hegeliana del derecho como eticidad reflexivan,
op. cit., p. 42.
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algo exclusivo. Es mas, estos requisitos tienen una parte subjetiva que la con-
diciona mucho como via efectiva para paliar la pobreza. ;Quién decide so-
bre la cualidad de una habilidad? ;Coémo se determina la honradez de una
persona? Estas son s6lo algunas de las preguntas que surgen al pensar en el
examen necesario para formar parte de las corporaciones. Dado que s6lo be-
neficia a aquellos pobres con las aptitudes demandadas por la corporacion,
esta via estd lejos de resolver el problema de la pobreza.

Por dltimo, la policia es una instituciéon que salvaguarda tanto la seguri-
dad personal como la propiedad en el espacio en el que se dan las contingen-
cias que la ley no puede abarcar. Ante los antagonismos propios que se dan en
la sociedad civil, la policia aparece como institucion que les hace frente, ve-
lando por el interés de la totalidad. Asi, actiia como érgano de inspeccion, vi-
gilancia y control que permite el bienestar de los individuos y la persecuciéon
de sus fines dentro de la sociedad civil, evitando los excesos, los danos, que ha-
cen posible el surgimiento de la plebe. Pero también actia como instrumento
de regulacion y seguimiento, ocupandose de tareas de caracter universal ati-
les para toda la comunidad como «la iluminacién publica, la construcciéon de
puentes, los precios de los articulos de primera necesidad, la salud, etcétera»®.
Para regular los dafios producidos por la pobreza e intentar administrar las
necesidades de las masas empobrecidas, y esto serd tratado mas a fondo en el
siguiente apartado, se complementa con la ayuda contingente que otras insti-
tuciones, como pueden ser las religiosas, pero también individuos, ofrecen en
forma de caridad. Por consiguiente, vistas las funciones que ejerce para com-
batir la pobreza y la posible aparicion de la plebe, no es de extrafiar que la po-
licia también controle el derecho a la huelga y el control de la produccién®.
A pesar de todo esto, al mantenerse dentro de los principios de la sociedad ci-
vil, la policia no puede paliar la pobreza que esta inevitablemente genera. En
definitiva, aun tratandose de una coaccion exterior entendida como adminis-
tracion del Estado, no es una via que acabe con este problema, sino que mas
bien lo administra intentando evitar su agudizacion.

Como se ha demostrado a lo largo de todo el apartado, y Hegel era cons-
ciente en buena parte de ello, se trata de vias paliativas, parciales, contra la po-
breza, no métodos para su supresion. Estas son insuficientes para acabar con
ella, siendo la gestion o la reduccion de los problemas de las masas empobre-
cidas a lo maximo a lo que aspiran. En consecuencia, el peligro de que surja
la plebe siempre esta latente.

29 HEGEL, G. W. F., Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p. 304.

30 Ruda advierte que para Hegel la huelga es la priorizacién egoista de los intereses individua-
les por lo que la policia, al velar por el interés universal, ha de tratar de impedirla. Mas aln, si
todos los miembros de la sociedad son a la vez productores y consumidores, quienes hacen
huelga como productores estan yendo en contra de sus intereses como consumidores. RUDA,
F..m Hegel’s rabble: an investigation into Hegel's Philosophy of right, op. cit., p. 29.
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3. Caridad

Tras haber expuesto las diferentes vias contempladas por Hegel para paliar el
problema de la pobreza, es momento de atender mas especificamente a una de
ellas, la caridad. Tal y como se ha sefialado anteriormente, la caridad vendria a
ser una ayuda complementaria a la labor que realizan las instituciones como la
policia: «lo contingente de las limosnas, las fundaciones, las lamparas encendidas
ante las imagenes de los santos, etcétera, se complementa con las instituciones
oficiales para pobres®!, los hospitales, la iluminacién publica, etcétera»n™. Existe
entonces una compenetracion entre la caridad y las instituciones. Aun dando esto
por hecho, queda una cuestion clave por tratar: ;como nace este sentimiento ca-
ritativo? Esta es la idea que Hegel desarrolla en §242 y que es pertinente analizar:

Lo subjetivo de la pobreza, y en general de la miseria de cualquier tipo a la
que se ve expuesto todo individuo ya en su circulo natural, exige una ayuda
también subjetiva, tanto respecto de las circunstancias particulares, como res-
pecto del sentimiento y del amor. Esta es la ocasion en que, a pesar de que exista
cualquier intuicién general, la moralidad tiene siempre su papel que cumplir.
Pero puesto que esta ayuda misma y sus efectos dependen de la contingencia,
el esfuerzo de la sociedad tiende a descubrir en la miseria y su remedio lo que
es universal, para instalarlo y eliminar asi la necesidad de aquella ayuda®®.

Los efectos devastadores que causa la pobreza aluden a la moralidad subjetiva,
que se ve con la responsabilidad de paliarlos con su ayuda. Por eso es una via
que no es incompatible con la ayuda institucional. Pero, dado que la caridad
es una «ayuda subjetiva», es también contingente, en realidad no tiene por qué
darse. En otras palabras, los individuos pueden verse consternados por esta si-
tuacion y querer implicarse, pero no ha de ser necesariamente asi. Esta con-
dicién hace que como solucién sea claramente parcial, por lo que la sociedad
ha de buscar otros medios que combatan la lacra de la pobreza de manera
mas efectiva. Es mas, la incidencia de la caridad como instrumento iria a me-
nos con el desarrollo de estos medios. El intento de reducir gradualmente su
presencia e intentar instaurar medios que no hagan de la lucha contra la po-
breza algo meramente contingente se debe a que:

31 Ruda, siguiendo la traduccion inglesa del texto de Hegel, utiliza el término poor houses, lo que
me ha ayudado a entender de manera més claray ha aclarado el caracter especifico de estas
«instituciones oficiales para pobres». Para el autor, estas tendrian un doble efecto. Por un lado,
medirian el grado de subsistencia minimo de la sociedad, y por el otro, al institucionalizarse el
sentimiento de caridad en estas, supondrian un nexo entre la policia y este sentimiento, ha-
ciendo que los efectos del sentimiento caritativo se incrementen. Ibid., p. 28

32 HEGEL, G.W. F, Principios de la Filosofia del Derecho, op. cit., p.308.

33 [dem.
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La caridad siempre tiene suficientes cosas que hacer y es un error pretender
que el remedio de la miseria quede exclusivamente reservado a la particulari-
dad del sentimiento y a la contingencia de la disposicién subjetiva y el conoci-
miento de los casos. No tiene sentido pues sentirse lesionado y ofendido por
las ordenanzas y preceptos generales de caracter obligatorio. Por el contra-
rio, hay que considerar que el estado publico es tanto mas perfecto cuanto
menos queda librado al individuo que actia por si guiado por su opinion
particular, respecto de lo organizado de manera general®®.

Esta claro que a la caridad siempre le quedara mucho por hacer y que nunca
resolvera la miseria. Es decir, nunca podra resolver la contradiccion que se pro-
pone paliar. Ahora bien, lo interesante aqui es que el resto de las soluciones pro-
puestas por Hegel tampoco lo hacen, y €l es consciente de sus limitaciones. Al
fundar la lucha contra la pobreza en preceptos de caracter obligatorio o insti-
tuciones, se esta eliminando el caracter contingente que tiene la caridad como
via para paliar la pobreza. En tanto que es institucionalizada, la lucha en con-
tra de la pobreza pasa a ser algo necesario. Por otra parte, en la medida que
ninguna de las soluciones propuestas acaba con la pobreza, la caridad subje-
tiva podria seguir existiendo. Si ninguna de las vias institucionales existentes
hace desaparecer la pobreza, la ayuda subjetiva y contingente de la caridad
puede seguir dandose como complemento a estas.

En definitiva, la caridad es compatible y se compenetra con la ayuda ins-
titucional. Esta trata de acabar con el elemento contingente de la caridad por
otros medios que hagan de la lucha contra la pobreza algo necesario. A pesar
de todo ello, sigue siendo una via ineficaz para acabar con la pobreza.

4. Conclusion

Una vez acabada la exposicion de los temas centrales, es momento de realizar
algunas consideraciones acerca de ellas y recapitular todo lo expuesto. Asi, po-
dria decirse que la pobreza es un problema inherente a la sociedad civil que
siempre tiene de manera latente la posibilidad del surgimiento de la plebe, lo
que amenazaria el statu quo. Entonces, se puede afirmar que la misma sociedad
civil esta continuamente engendrando las amenazas que la hacen peligrar. A
pesar de las distintas vias que puedan servir para paliar la pobreza, se trata de
un problema irremediable, algo de lo que Hegel era consciente. Aun demos-
trando el Estado en su concepto, dejando ver las potencialidades del Estado
moderno, la pobreza supone un limite que no puede superar. De esta manera,
«la filosofia del derecho se desvela como incapacitada para pensar esa extrana

34 [dem.
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otredad de la racionalidad moderna; una otredad creada por ella misma, que
permanece excluida por la propia naturaleza del pensamiento»™.

Por otro lado, y a modo de cierre, es pertinente e interesante atender bre-
vemente a la relacion que pudiera existir entre la plebe hegeliana tratada ante-
riormente y el proletariado marxiano, ya que algunos aspectos sugieren posibles
semejanzas entre ambos. Para atender a esta cuestion, es util acudir a la defi-

nicion de proletariado que Marx ofrece de ¢l en la Introduccién para la critica de
la Filosofia del Derecho de Hegel:

... una clase radicalmente esclavizada, de una clase de la sociedad burguesa que
no es una clase de la sociedad burguesa, de un estado social que es la desapari-
ci6n de todos los estados sociales; de una esfera que obtiene de sus sufrimientos
universales un caracter universal y no alega ningan derecho especial porque ella
no padece una wmjusticia social, sino la ijusticia en s, que no puede ya apelar a
un pretexto Austorico sino a un pretexto humano que no se halla en contradiccion
alguna particular con las consecuencias sino en una universal contradiccion
con las premisas del orden ptblico aleman; de una esfera, finalmente, que no
se puede emancipar sin emanciparse de todas las demas esferas de la sociedad
y sin emanciparlas a su vez; significa, en una palabra, que el total aniquila-
miento del hombre solo puede rehacerse con la completa rehabilitacion del hom-

bre. Ese estado especial en el cual la sociedad va a disolverse es el proletariado™.

En lo que se refiere a la caracteristica de no estar reconocida en la sociedad,
la plebe y el proletariado coinciden. Es mas, para Marx, al igual que para He-
gel con el surgimiento de la plebe, la condicién socioeconémica no es sufi-
ciente para la aparicion del proletariado, pero la posibilidad de su irrupciéon
esta siempre latente. Si la plebe surgia tras una toma de conciencia subjetiva,
el proletariado apareceria con una accién comunista que irrumpiera en las es-
tructuras de la sociedad y reorganizara las circunstancias existentes en favor
de la universalidad de la humanidad. Por lo tanto, con el proletariado, Marx
hace aparecer la politica en el terreno de la filosofia y viceversa®’. La diferen-
cia residiria, pues, en que Marx ve en el proletariado la capacidad de llevar a
cabo la emancipaciéon de la humanidad, mientras que Hegel, al ver en la po-
sibilidad de su aparicion un peligro, no encomienda esta tarea a la plebe. Esto
se debe a que Hegel cree posible reconciliar los intereses de la sociedad civil en
el Estado, mientras que Marx entiende que son irreconciliables.

35 OLVERA GRANADOS, Z., «Violencia, poder y pobreza en Hegel», op. cit., p. 83.
36 MARX, K. «Introduccion para la critica de la Filosofia del Derecho de Hegel», en HEGEL, G. W.

F., Filosofia del Derecho, introduccion de Carlos Marx, Editorial Claridad, Buenos Aires, 1968,
pp.7-22,aquip. 21.
37 RUDA, F., Hegel's rabble: an investigation into Hegel’s Philosophy of right, op. cit.
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a batalla por el legado hegeliano es en cierto sentido la batalla por la

Modernidad misma. Solo ello explica su longevidad y crudeza, la pasion
de los contendientes y la hostilidad entre las diversas trincheras; la profusion
de escaramuzas, cargas y ofensivas. (No nos advirti6 Jirgen Habermas de que
todos somos, nos guste o no, jovenes hegelianos'?

En su nueva obra, Hegel’s Ontology of Power. The Structure of Social Domination
in Capitalism, el filésofo irani Arash Abazari se lanza al centro mismo de esta
batalla —la relacién de Hegel con Marx y sus consecuencias para la teoria social,
nada menos. El resultado es paraddjico: una obra cuya tesis central es del todo
implausible y que sin embargo contiene aportaciones de notable riqueza, un
vigje insensato salpicado de episodios fascinantes.

Los mas recientes intentos de rescatar la filosofia politica de Hegel para la
causa liberal tienden, nos dice Abazari, a pasar de puntillas sobre la Ciencia de
la Ligica, cuando no a ignorarla abiertamente. Honneth y compaiiia prefieren
el sobrio conservadurismo de la Filosofia del Derecho®, aderezado con textos de
juventud y una interpretacion sut generis del capitulo cuarto de la Fenomenologia.
Su Hegel es un filosofo del reconocimiento, apacible y reformista, el pensador de
una sociedad notoriamente reconciliada.

¢Qué hay, sin embargo, de la Gran Ligica, el libro que Lenin estudiara
fervorosamente durante los afios previos a la Revolucién de 1917? Es en
la Ldgica, afirma Abazari, donde se encuentra la auténtica politica de Hegel,
el «nucleo racional» que desgarra toda falsa reconciliaciéon. Como Adorno
antes que é1°, Abazari quiere rescatar la experiencia histérica sedimentada
en los conceptos mas abstractos, y rastrear, en la aridez de los movimientos
dialécticos, el movimiento mismo del capital. Esto permite a Abazari sostener

1 HABERMAS, J., El discurso filoséfico de la Modernidad, Taurus, Madrid, 1993, p. 71.

Véase HONNETH, A., The Pathologies of Individual Freedom: Hegel s Social Theory, Princeton
University Press, Princeton, 2010; PIPPIN, R., Hegel s Practical Philosophy: Rational Agency as
Ethical Life, Cambridge University Press, Cambridge, 2008, entre otros.

3 ADORNO, T. W., Hegel: Three Studies, MIT Press, Cambridge, 1993, p. 139.
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su tesis central: las categorias de la Ldgica de la Esencia capturan la estructura
de la dominacién capitalista.

Si la Ldgica pudiera considerarse la reconstruccion de la realidad histérica
en el plano del pensamiento —como Abazari sostiene—, Hegel estaria mucho
mas proximo a Marx de lo que las habituales vaguedades sobre materialismo
versus idealismo insintian. Pero esta presunta proximidad hace atin mas acu-
ciante la exposicién de sus diferencias. Abazari anuncia su intenciéon de leer a
Marx a través de Hegel y viceversa —con Adorno como ocasional tercero en
discordia—; pero en ultima instancia toma partido por el primero, arguyendo
que Hegel habria cometido dos errores garrafales: considerar, por un lado, que
la relacién entre la esfera privada de la familia, la esfera social del mercado y
la esfera politica del mercado es armoniosa; por otro, pensar la economia en
términos de estamentos en lugar de pensarla en términos de clases —en términos
de mera diversidad en lugar de en términos de antagonismo®.

Por desgracia para Abazari, la Ligica de Hegel no es en absoluto una «on-
tologia histérica» (una suerte de reconstruccién conceptual de la «realidad
efectiva» de la sociedad moderna) en el sentido que €l pretende dar al término.
Al sostener esta interpretacion, que distorsiona de forma inverosimil el propésito
de la Ciencia de la Ligica —un «pensamiento sin presuposiciones»— Abazari com-
promete innecesariamente la credibilidad de una obra meritoria en sus analisis
particulares, haciendo improbable que Hegel’s Ontology of Power se convierta en
un libro de referencia en el seno de los debates contemporaneos sobre la Ligica
(que ala hora de clarificar las diferencias entre Marx y Hegel Abazari haya de
acudir a la Filosofia del Derecho es sintomatico en este respecto). Al contrario que
esta Ultima —y que El Capital—1a Ligica de Hegel no piensa contenidos historicos
concretos, ni tiene por qué hacerlo: es, segtin la concisa expresion de Sebastian
Rédl, «el pensamiento pensando el pensamiento».

A mi modo de ver, Stephen Houlgate® ha zanjado con éxito el problema
de la relacion entre la Ldgica y 1a historia. La Modernidad, la Reforma Pro-
testante, la Revolucién Francesa y otros muchos acontecimientos historicos
que marcaron la vida y obra de Hegel constituyen, tanto como la historia
misma de la filosofia occidental, una precondicion de la tarea emprendida en la
Ligica. Una empresa semejante hubiera resultado materialmente inconcebible en
la Antigiiedad tardia o la Alta Edad Media. La Ldgica, sin embargo, cancela
estos presupuestos histéricos a través de un proceso de abstraccién que aspira
a una exposicién puramente inmanente de las determinaciones del pensar. Las
«sombras» de las que la Ldgica constituye el «reino» son las determinaciones
del pensar puro que toda reflexién propiamente histérica —o de cualquier

4 ABAZARI, A, Hegel's Ontology of Power. The Structure of Social Domination in Capitalism, Cam-
bridge University Press, Cambridge, 2020, pp. 3-4.

5 HOULGATE,S., The Opening of Hegel's Logic, Purdue University Press, Indiana, 2005.
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tipo— ha de presuponer®. De ahi la coincidencia entre légica y metafisica
anunciada por Hegel. Dado que la interpretacion de Abazari obliga a asumir
que Hegel toma ciertos contenidos histéricos como «dados», y pasa a desvelar
su estructura conceptual (a un nivel maximo de abstracciéon), la idea de un
«pensamiento sin presuposiciones» es impugnada desde el inicio—y con ello
la propia Giencia de la Ligica.

Por otro lado, es manifiestamente falso que los intérpretes «liberales» de la
filosofia politica de Hegel ignoren la Ciencia de la Ligica, y es mas falso atin que
el motivo de esta presunta marginacion resida en la «radicalidad» politica del
texto. Robert Pippin, el mas destacado de ese grupo de pensadores, no solo
ha escrito una de las obras mas brillantes sobre la Ligica—su reciente Hegel s
Realm of Shadows—, sino que ha insistido en c6mo la marginacion de esta al-
tima, por su presunto caracter metafisico-dogmatico, por parte de Honneth,
compromete seriamente sus intentos de recuperar el pensamiento de Hegel
para nuestros dias’.

Por descabellada que sea su tesis de partida, el analisis de Abazari resulta
mas convincente en sus desarrollos concretos. Pasemos a reconstruir brevemente
su interpretacion de los primeros libros de la Ldgica y las analogias con la Critica
de la Economia Politica que Abazari extrae.

La Ligica del Ser culmina en la categoria de la indiferencia absoluta®, el dominio
de lo en-si, donde toda relacion aparece como meramente exterior. En este punto,
la primera parte de la Ldgica parece describir la ideologia espontanea del capi-
talismo: una sociedad considerada en términos de atomos auto-determinados
(libres) e iguales, inmersos en relaciones externas con su ser-otro.

Esta inmediatez, sin embargo, se revela falsa. La insuficiencia de cada catego-
ria para determinarse a si misma en este estadio de indiferencia empuja el proceso
dialéctico hacia la Ligica de la Esencia. Hegel describe como brotar de la esencia® al
punto en que la aparente exterioridad de las relaciones se disuelve y el ser mismo
aparece como constituido por estas. La esencia es la verdad del ser; y desde el punto
de vista de la esencia la inmediatez del ser se muestra como usidn (Schein). Mutatis
mutandis, la exposicidon marxiana de la esencia del capitalismo —las relaciones de
explotacion que constituyen su mismo nucleo— desenmascara como ilusorias la
libertad e igualdad de su ideologia espontanea. Dicha ilusion, sin embargo, no
€s un mero error cognitivo, sino un momento de la esencia. Esta, por su parte,
no es sino el movimiento reflexiwo entre ella misma y sus momentos. En términos

6 Abazarino ofrece otra base textual para su interpretacion que esta oscura referencia a la Logica
como «reino de sombras» —que no apunta en ninglin caso hacia lo que él pretende afirmar.

7 Véase PIPPIN, R., Hegel’s Realm of Shadows. Logic as Metaphysics in the Science of Logic, Chicago
University Press, Chicago, 2019y «<Axel Honneth's Hegelianismy, en Interanimations: Receiving
Modern German Philosophy, Chicago University Press, Chicago, 2015, pp. 117-138.

8 HEGEL, G.W.F, Ciencia de la Ldgica. Vol I: La Légica objetiva, Abada, Madrid, 2011, p. 416.
9 lbid., p.423.
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marxistas: las ilusiones de igualdad y libertad —la conciencia libre del productor
de mercancias, la ficcién del intercambio de equivalentes en el ambito de la
circulacion, etc., constituyen un momento necesario de las relaciones de produccion
capitalistas'’, del proceso en que la totalidad se reproduce a si misma a espaldas
de los individuos y a través de ellos. Abazari sostiene que, en la Ldgica de la Esencia,
del mismo modo que en E{ Capital, a co-constitucion de las categorias —esencia
y apariencia; substancia y accidentes, etc.— esta marcada por la dominacion'!.

El autor explora ampliamente este punto, clarificando de paso algunos con-
ceptos mancillados por décadas de abusos, criticas tendenciosas e interpretacio-
nes que a menudo parecen abandonar el terreno de la teoria social para entrar
directamente en el del chamanismo'?. Las categorias de realidad ¢fectiva —como
unioén de esencia y apariencia—, sustancia —como pura mediacion entre accidentes
—y lotalidad son objeto de un analisis pausado y riguroso, capaz de disipar mitos
e infundios y de dilucidar su utilidad para una lectura hegelianizante de la obra
marxiana, donde el capital como totalidad —como mediacioén total— es consti-
tuido por la relaciéon de dominacién entre la substancia —el capital mismo—y sus
accidentes —los individuos— en y a través las relaciones de clase. En una serie de
capitulos vertiginosos, Abazari desgrana con detalle estas tesis mientras discute
la relacién entre Hegel y Spinoza, la ceguera de los fisiocratas y las falsedades
de Karl Popper; el papel del Estado moderno o los errores de Elster y Postone.

Abazari cierra su libro recordandonos que enfatizar el rol del capital como
syeto conlleva rendirse a su hechizo. Como no se cansa de senalar, el «sujeto

automatico»'?

es todavia mera substancia (necesidad ciega y compulsiéon muda),
y la negatividad, encarnada en la oposicién entre capital y trabajo, escinde
internamente cada una de sus categorias.

El transito al reino de la libertad —concebido por Abazari como el transito a la
Ldgica del Concepto— obliga a dejar atras la necesidad ciega del capital. Solo la comu-
nidad de individuos conscientemente asociados puede dar cuerpo a la relacion no
antagonistica entre lo universal, lo particular y lo individual descrita en el tercer volu-
men de la Ljgica. Esta y no otra, nos dice Abazari en una férmula dudosamente mar-
xista, es «la tarea inacabada de la Modernidad»'*~hoy tanto como hace 150 afios.

10 Bajoel capitalismo, lalibertad e igualdad formales (la libertad del obrero paravender su fuerza
de trabajo, etc.) son de hecho un requisito de la explotacién — una ilusion constitutiva, y no un
mero epifenémeno.

11 ABAZARI, A, Hegel’s Ontology of Power. the Structure of Social Domination in Capitalism, op. cit.,
p.22.

12 Parauna critica del abuso de términos como «totalidad» o «reificacion» véase KOSIK, K., Dia-
léctica de lo Concreto. Estudio sobre los problemas del hombre y el mundo, Grijalbo, México D.
F., 1967, pp. 58-59; ADORNO, T. W., Dialéctica Negativa, Akal, Madrid, 2005, pp. 180-181;y
EndNotes, «Error», en EndNotes 5: The Passions and the Interest, 2019, pp. 115-160.

13 MARX, K., Capital. Volumes 1 & 2, Wordsworth Editions, United Kingdom, 2013, p. 103.

14 ABAZARI, A., Hegel’s Ontology of Power. the Structure of Social Domination in Capitalism, op. cit.,
p.204.
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ste libro es una excelente pieza para investigadores entre Hegel y Holder-

lin. La mutua influencia, asi como las consecuencias de sus pensamientos
posteriores, son el tema principal. El libro trata de dibujar una constelacion:
los diferentes circulos de amigos e influencias entre el filésofo y el poeta. Rea-
lizar esta imagen es complicado. Es por ello por lo que se han unido varios es-
pecialistas en los diferentes capitulos.

El prélogo, redactado por los tres editores del libro, juega un papel funda-
mental. Al inicio explica el titulo del libro y al final presenta los trabajos que
recoge el volumen. Sin embargo, el grueso del prologo es donde esta lo mas
importante: se nos presenta la vida del joven Hegel y de Holderlin. Alli mismo
se comentan anécdotas cercanas y dulces entre ambos, como por ejemplo que
«de Hegel se dice que tuvo como costumbre, incluso hasta el final de su vida,
celebrar el cumpleatios de su amigo» (p. 13). Junto a Schelling, los tres amigos
siempre mantuvieron relacion entre ellos con mayor o menor intermitencia.
Esta amistad precisamente alentaria a cada uno de los tres amigos del Tubin-
ger Stift a seguir un camino propio: «los grandes filésofos no son soles aislados,
sino que el vigor de su brillo es atin mayor en la relacién con los otros que,
como el caso de los amigos de Tubinga, brillan con especial fulgor en su sin-
gularidad» (p. 15). Mediante este tipo de metaforas y anécdotas el lector va su-
mergiéndose sin darse cuenta en la lectura de la obra, despertando el interés.

Tras este prologo comienza el primer escrito por Luciana Cadahia. Lo pri-
mero que realiza es una descripcién del ambiente politico de los jovenes amigos
del Stifi, con especial atencion a qué significaba ser republicano, apoyandose
en buena medida en las explicaciones de Pierre Bertaux. Esto mismo lo uti-
liza para aproximarse al escrito Das dlteste Systemprogramm des deutschen Idealis-
mus. Desde que Otto Péggeler plantease sus dudas razonables a las ideas de
Franz Rosenzweig, el escrito, que hasta ese momento habia sido atribuido a
Schelling, paso6 a ser objeto de debate y discusiéon. Nunca se ha terminado de
atribuir una autoria definitiva, o incluso, de verificar si es un escrito que escri-
bieron entre Hegel, Holderlin y Schelling a la vez. Por este motivo, que el libro
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empiece tratando una obra oscura en cuanto a su autoria, y probablemente
fruto de la amistad de los diferentes amigos es, sin duda, un comienzo alentador.

El siguiente capitulo lo redacta Ana Carrasco-Conde, quien desarrolla
una comparativa entre Hegel y Holderlin acerca de la negatividad. Por lo
que respecta a Hegel, se atiende preferentemente a la relacion de la negati-
vidad con la realidad efectiva —Wirklichkeit—. Esta parte es un trabajo franca-
mente metafisico. Ahora bien, entrelaza estupendamente esta idea con otras
de Holderlin que estaba notoriamente influenciado por sus ideas de la an-
tigua Grecia; concretamente con lo que ya esta perdido y es irrecuperable,
como el vinculo con la naturaleza. Esta tltima sera para Holderlin «un ideal
que lejos de poder ser realizado o integrado se encuentra ahi para irlo per-
diendo inevitablemente» (p. 54).

Prosigue un capitulo a cargo de Félix Duque. Es de los capitulos mas inno-
vadores del libro. Lo que pretende Duque en su reflexién es tomar a Hegel y
Hélderlin en un nucleo para pensar la actualidad. Cuestiones como la virtua-
lidad o también otras de indole sociopolitica, como el capitalismo neoliberal,
son su foco de atencion. Para ello utiliza la filosofia de Hegel y las ideas Hol-
derlin siendo de esta manera un capitulo actualizado a la par que ilustrador.

Antonio Gomez Ramos escribe un capitulo brillante. Tras una serie de ex-
posiciones de parte de la correspondencia de Holderlin entra en las cuestio-
nes de la traduccion. Sin embargo, traducir tiene un sentido mas amplio que
el coloquial. Por ejemplo, cuando senala que «Hegel pensaba traduciendo, del
griego o del latin al aleman; del aleman coloquial al aleman filosofico. Baste,
como ejemplo, la detallada explicacion que da de la célebre Aufhebung como
traduccion, inicialmente, del latin follere» (p. 84). No solamente es la labor de
la traduccion tradicional, sino que hay un comprender verdaderamente qué
se esta diciendo. Asi pues, la forma de expresarse de Hegel, especialmente en
la Ciencia de la lggica, es tan propia que es intraducible a otras lenguas.

El capitulo de Giulio Goria, que traduce Radl Sanchez Cedillo, trata el ini-
cio de la filosofia de Hegel que es, precisamente, a la luz de Hélderlin el modo
como se 1nici6. Es verdad que el punto principal es la cuestiéon del inicio de la
filosofia de Hegel, y que Holderlin queda algo eclipsado en este escrito. Sin
embargo, también hay que decir que consigue explicar la cuestion del inicio
de la filosofia con una absoluta nitidez. La cuestién del inicio es, asi, uno de
los temas mas persistentes y presentes en la filosofia de Hegel. Es tema capital
desde hace décadas. La exposicion de Goria ofrece una potente explicacion al
respecto, tomando como punto central a la intuicién. Esto delimitara el tran-
sito de la naturaleza a la logica, que realiza el pensamiento, entrando asi en la
identidad (especulativa). Por lo dicho anteriormente, es un escrito que aparece
con vigor si atendemos a los debates actuales de la filosofia de Hegel.

También podemos decir que, si bien el capitulo de Giulio Goria se centré mas
en Hegel que en Holderlin, esto no afecta al libro en su conjunto. Avidamente,
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el siguiente capitulo esta centrado tinicamente en Hélderlin, a cargo de Laura
Anna Macor. Ella trata la recepcion italiana del pensamiento de Hélderlin.
Este escrito es un material de especial valor para todos aquellos investigadores
que se dediquen a Holderlin. Trata su recepcion entre 1948 y 1971, y luego
entre 1980 y 2019. Son dos fases distintas de recepcién del pensamiento del
poeta: la primera con Heidegger, la segunda contra Heidegger. Heidegger sera
importante en consecuencia, pero lo vital es Hoélderlin. De hecho, el propésito
del escrito esta expresado de manera explicita y humilde entre sus lineas: «la
historia que aqui se pretende relatar no es la simple crénica de una sucesion
de antologias mas o menos completas y de unas elecciones lingiiisticas mas o
menos acertadas. Se trata mas bien de un intento de hacer justicia al trabajo
auténticamente teérico de una serie de editores y traductores, a quienes dema-
siado a menudo se excluye de la némina de intérpretes» (p. 124). Lo mas no-
torio del escrito son el encuadre del pensamiento actual de Holderlin junto a
la rigurosidad de las fuentes que se trabajan. El lector, ademas, observara que
hay numerosas notas a pie de pagina y muchas de ellas mas bien extensas. No
las ignoren. En esas notas aparecen ideas muy sugerentes para trabajar en fu-
turas investigaciones. El escrito es, sin lugar a duda, una gran contribucion.

Roberto Navarrete Alonso ha escrito un capitulo que, en el titulo, a primera
vista, parece estar centrado en el pensamiento de Hegel y Holderlin en Franc-
fort. Esto es verdad solamente en parte. Si que lo trata, pero en realidad el es-
crito es eminentemente la recepcion e interpretacion del filésofo y del poeta
por parte de Franz Rosenzweig, especialmente en Hegel und der Staat. Aunque
en cierto modo si que esta dicho al titularlo también et de me fabula narratur, que
es la formula con la que Rosenzweig se identificaba con el periodo de Iranc-
fort de Hegel. Conviene decir que no solo su redaccién, sino que la capacidad
expositiva y especulativa de Navarrete es llamativa. Lo que ha escrito es toda
una reflexion sobre Rosenzweig a la luz de Hegel y Holderlin. Se afirma al final
del escrito que: «si era de si mismo de quien, de forma inconsciente, hablaba
Rosenzweig al reconstruir la relacion de Hegel y Hélderlin, su destino no fue
otro que el de mantenerse en la correlacion de lo que terminé por separar al
filosofo y al poetax» (p. 172). Es un trabajo concienzudo, pensado y de gran con-
sistencia que interesara especialmente a los investigadores sobre Rosenzweig.

El capitulo que sigue, redactado por Berta M. Pérez, se centra en lo inme-
diato —unmuttelbare—. Esta nocion sera tema capital en el filésofo y el poeta en
los anos de Francfort. Es cierto que esta nocién no ha sido ignorada por los
académicos, pero Berta M. Pérez logra exprimirla: es una nocién mucho mas
importante de lo que parece. Incluso podria decirse que ejerce un papel fun-
damental en la separacion de Hegel y Holderlin en el siglo XIX.

El siguiente capitulo es uno muy especial. Esta escrito por Valerio Rocco. Su
escrito trata de mostrar la poesia de Hegel, cominmente menos tratada. Esta
poesia seria un intento de fuga del filésofo a las ideas de Hoélderlin. Aunque
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sean solamente tres poemas, muestran el tema puramente hegeliano entre
naturaleza y espiritu. De hecho, el autor acentta el célebre poema Eleusis.
Rocco sugiere que en este poema aparecen las principales ideas de madurez,
ocupando pues —como ya seflalé en sus anos Dilthey— un lugar destacado del
pensamiento de Hegel pues «aparentemente constelado de fugas hacia atras
y hacia el fondo, este poema, como toda la filosofia de Hegel, huye de esas
fugas, y pro-pone una marcha organizada, constructiva, colectiva hacia de-
lante, para hacer comunidad» (p. 210).

El capitulo que prosigue el libro es el de Alejandro Rojas Jiménez. Lo que
ha escrito este profesor de la Universidad de Malaga es elogioso para compren-
der a los tres amigos del seminario de Tubinga. Rojas decide entender su psi-
que desde el pensamiento de cada uno de ellos. Para ello trabaja el tema de la
amistad. Hay que decir que el capitulo de Rojas es honroso doblemente. Por
un lado, es un elogio a Schelling, Hegel y Holderlin y a su pensamiento mas
humano al tratar el tema de la amistad. Es casi una reverencia. Por otro lado,
también es elogioso por la exposicién comparativa con la filosofia clasica so-
bre la amistad. Con un breve juego de palabras, podemos decir que Rojas ha
escrito un elogio a los jovenes amigos del Stzff, consiguiendo que su propio es-
crito sea digno de ser elogiado. Si elogio proviene del latin elogium, que era la
nscripeiéon en la tumba de los difuntos, lo cierto es que el elogium redactado
por Rojas es mas que digno: se centra en un tema intimo, como es la amistad,
para descubrir también, en buena medida, el psiquismo de los tres jovenes.

El capitulo que prosigue es el de Nuria Sanchez, quien trae a Holderlin a la
actualidad. Propone comprender la poesia de Holderlin como arte queer, cen-
trandose en su estética. Con valentia, también trata Sanchez Madrid la locura
en Holderlin y su produccion en ella. Verdaderamente, la reivindicacion de la
autora es que Holderlin presentaba una manera de ver el mundo distinta a la
de su época, casi antagonica a la hegeliana. Esta manera de ver el mundo se-
ria «constituida al margen de las divagaciones de un alma solitaria empenada
en contemplar el mundo como nadie lo hizo antes» (p. 249).

En lo siguiente, Vicente Serrano trata la recepcion de la filosofia de Spi-
noza en Hegel y Holderlin. Se centrara en la nocién de lo edificante. Esta nocién
«tiene que ver con un género especifico que Hegel conocia por sus estudios
de teologia en Tubinga» (p. 253). Es cierto que el capitulo se centra eminente-
mente en Hegel mas que en Hélderlin, pero Serrano realiza un magnifico ras-
treo del pensamiento spinozista y una clara exposicién sobre como afecté. Es
un escrito que denota una profunda profesionalidad y que, ademas, resultara
importante para los especialistas en Hegel y en Spinoza.

El siguiente capitulo lo escribe Marcela Vélez Ledn, que expone acerca de
la recepcion de Hegel y Holderlin en el pensamiento de Adorno. Este Gltimo
encontrara en Hélderlin las respuestas a Hegel. Casi que Adorno se apoyd
en Holderlin para corregir a Hegel, tratando paralelamente la relacion entre
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naturaleza y espiritu. Al igual que el capitulo sobre Rosenzweig, lo cierto es
que Vélez realiza una tarea profesional y de precision sobre como influyeron
Hegel y Holderlin en Adorno.

El siguiente capitulo es de José Luis Villacanas, centrado en Carl Schmitt.
Desde su punto de vista, en el pensamiento de este autor habria una sintesis
y reconciliacién del pensamiento de Holderlin y Hegel. Si en el anterior, que
trataba a Adorno, era una correccién y confirmacién, ahora se plantea la re-
conciliaciéon. Aunque también es cierto que el capitulo termina con el desen-
gano: «Sin embargo, tras 1945, Schmitt ya no podia creer en ninguno de los
dos. En el futuro del triunfo de la técnica mundial y de la pérdida de tierra, ni
habia naturaleza ni habria regreso a la antigua paz ni, desde luego, los amigos
y los enemigos serian los antiguos» (p. 299). Que el propio Villacafias muestre
no solo la influencia, sino que con humildad exponga que también anos mas
tarde habria una ruptura, o un desengafio, del pensamiento de Schmitt con
los jovenes idealistas es, de seguro, algo que puede plantear futuras investiga-
clones muy sugerentes al respecto.

El daltimo capitulo esta escrito por Eduardo Zazo. Es un fantastico cie-
rre para el libro. Zazo ofrece una reconstruccién geopolitica y filoséfica so-
bre Prusia. Esto no quiere decir que se deslinde de Hegel y Holderlin, sino
que, al contrario, presenta dos cuestiones. La primera es la vision de Hegel so-
bre Prusia, y luego, la pregunta en torno a qué terminaria siendo verdadera-
mente Prusia. Para ello avanza desde qué es Prusia a la Prusia de Hegel. Esta
vision le sirve para tratar el prusianismo de Hegel. Este tema es muy intere-
sante, pues, por ejemplo, Zazo presenta el debate entre Rosenzkranz y Haym
sobre Hegel y el prusianismo en su contexto. El escrito entero es un intento
de desmentir mitos y leyendas sobre la filosofia politica y la visiéon personal
de Hegel. Que un investigador haya tomado tiempo en exponer como sur-
gieron esos mitos merece un reconocimiento enorme. Ciertamente, es un ca-
pitulo enriquecedor e iluminador que, sin lugar a duda, permitird un mayor
acercamiento a la filosofia politica de Hegel en un futuro préximo, y consti-
tuye un estupendo cierre para el libro.

En conclusion, el libro es una magnifica pieza para los investigadores. Trata
temas variados, pero siempre teniendo como referencia a Hegel o a Holderlin
o0 alos dos a la vez. Muestra tanto paralelismos, de los que estoy seguro de que
abriran nuevas investigaciones, como influencias directas que son demostradas.
Gracias a escritos como los de Duque y Sanchez Madrid el libro se enriquece
al atender no solo lo historiografico, sino también traerlo a la mas reciente ac-
tualidad. Es un pensar el presente con Hegel y Holderlin. Mediante escritos
como los de Rocco, Rojas y Serrano se muestran partes menos tratadas de las
concepciones del filosofo y el poeta. Es un pensar sobre los rincones mas os-
curos del pensamiento de ambos. Gracias a Cadahia, Carrasco-Conde, G6-
mez Ramos, Berta M. Pérez y Goria se tratan temas con enorme precision y
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rigurosidad que son enriquecedores para todos los investigadores. Es un pen-
sar sobre Hegel y Holderlin. Finalmente, mediante los escritos de Anna Macor,
Navarrete, Vélez, Villacanas y Zazo se puede estudiar la recepcion de Hegel
y Hélderlin en diferentes etapas historicas, constituyendo asi un material muy
sugerente. Es pensar sobre la sombra alargada de Hegel.

Por todo lo dicho anteriormente, quiero traer las siguientes palabras del pro-
logo: «confiamos en que estas paginas orienten y alumbren, como en un mapa
estelar, la relacién de mutua influencia filosoéfica, nunca estudiada en profun-
didad, entre Hegel y Hélderlin» (p. 17). Pues bien, garantizo al lector de esta
resefia que estas palabras se cumplen a la perfeccion en Hegel y Hilderlin. Una
amustad estelar, que alumbrara a todos sus lectores con la misma nitidez que po-
seen las estrellas del firmamento en una noche oscura.
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