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INTRODUCCION
I. LA COMPLEJA CONSTRUCCION DE UN SISTEMA.

La construccién de la Fenomenologia del Espiritu es un trabajo laborioso que
Hegel lleva a cabo en varias etapas, cada una de las cuales va completando la obra lenta
aunque sistemdticamente. Es un hecho conocido que la publicaciéon de las obras
completas de Hegel a cargo de la Internacional Hegel Gesellschaft a partir del afio
1968, dio un impulso nunca antes conocido a lo que se denomina la Hegel Forschung.
Desde ese momento, los editores de la obra, sorprendidos por la gran cantidad de
materiales nuevos que estaban encontrando, se vieron en la obligacién de replantear el
conocido caricter lineal —progresivo y ascendente— de la filosofia hegeliana, esto es, de
lo que se denomina el “sistema”. Dicho sistema constaba de tres partes claramente
diferenciadas, cuyo punto de origen lo constituia precisamente la Fenomenologia del
Espiritu. A partir de esta obra, en un segundo lugar, se daba un gran salto a la Ciencia
de la Logica —salto que nunca pudo ser explicado completamente— y, de alli a un tercer
periodo —las distintas Vorlesungen— denominado “escritos de madurez”, de entre los que
destacamos la Filosofia del Derecho y la Enciclopedial. El periodo que comprende los
escritos anteriores a la Fenomenologia se le considera poco menos que preparatorio de
lo que vendré después. Si bien es cierto que, dicha preparacién quedaba relegada a un
segundo lugar, en favor del que ocupa la Fenomenologia. Como he anticipado
brevemente, existia un salto de contenido inexplicable hasta ese momento —ya que no se
contaba con los elementos que surgieron a partir del trabajo de la edicion de las obras
completas— y que conectd claramente los distintos contenidos temdticos que
constituyen el corpus hegeliano.

Por tanto, para la explicacion de su Sistema, nos faltaban tales elementos que
descasaban, precisamente en el “periodo de Jena” (1801-1806/7), el cual fue
considerado desde los propios discipulos de Hegel —con Rosenkranz a la cabeza— como
meramente preparatorio y su contenido denominado ensayos o bosquejos (Entwiirfe)”.
Pues bien, nada més lejos de la realidad, en dicho periodo encontramos explicitamente
los ecos que, posteriormente formardn parte del contenido del sistema al completo. En

este momento Hegel se da cuenta de que, construir un sistema, lleva consigo una serie

" Tal y como lo sefiala acertadamente Horstmann en “Probleme der Wandlung in Hegels Jeaner
Systemkonzeption” In Philosophsiche Rundschau, n° 19 (1972), pp.87-118. A partir de este texto
reconstruiremos los problemas fundamentales del surgimiento del Sistema de Hegel en Jena. Horstmann
(1972), art. cit., p.87.

% Rosenkranz, K. Hegels Leben. Berlin, 1884 (Reedicion en Darmstadt, 1963).



de dificultades que sélo pueden ser superadas mediante la aplicacién de una légica cuya
caracteristica principal responda a su contenido especulativo.

De modo que, para llevar a cabo esta tarea emplea la friolera de siete afios, en
los cuales va delimitando los aspectos 16gicos y epistemoldgicos de su concepcion de la
Filosofia: de su propio Sistema®. Dicha nocién constituye el encabezamiento de la
primera ediciéon de la Fenomenologia del Espiritu, impreso precisamente como
“Sistema de la Ciencia”.

No es de extrafiar que una de las preocupaciones fundamentales de la filosofia de
Hegel sea, precisamente la de encontrar un nexo comun entre las distintas parcelas que
constituyen el contenido de la realidad. La segunda preocupacién o cuestionamiento
fundamental consiste en que, dicho nexo pueda explicarlas conjuntamente a todas, de
modo que no se superpongan entre si y sirva, finalmente de hilo conductor de su sentido
totalizado.

En este orden de cosas nuestra primera pregunta seria: ;Es posible encontrar tal
nexo, bien como elemento, bien como parte de la propia realidad? Para contestar a esta
pregunta, tenemos que afiadir una segunda complementaria: ;dicho nexo formaria parte
entonces de la realidad y si, esto es asi, de qué modo podria llevarse a cabo? La
respuesta de Hegel se va perfilando lenta y precisamente a lo largo de siete afios. Este
hecho se fundamenta en un nivel de complejidad tal que requiere miles de paginas —
recogidas en los ocho primeros volimenes de las obras completas— hasta que cristaliza,
finalmente en la Fenomenologia del Espiritu y en la Ciencia de la Logica. Menciono a
ambas porque la distancia que las separa —sobre todo en el campo epistemoldgico donde
se ubican— es paraddjicamente el nexo que las une. Con esto no quiero decir que
respondan al mismo contenido, ni que sean la una el reflejo de la otra®, sino que son, por
el contrario, manifestaciones distintas de una misma intencion: caracterizar la realidad
de un modo completo y sistematico. Esto es s6lo posible si se lleva a cabo

especulativamente.

3 “Como tercer grupo de textos dentro de los manuscritos de Jena, han de contemplarse finalmente los
‘Jeneser Realphilosophie II’ (1805/6) editados por Hoffmeister y los distintos estudios preparatorios de la
Fenomenologia del Espiritu. Trabajos de los que puede ser dicho en primer lugar que se establecen
bastante mediados en relacién con la realizacién de una concepcién de sistema, que ha podido ofrecer
como hilo conductor (Leitfaden) sistematico, para los textos denominados del primer grupo, o la Ldgica,
Metafisica, Filosofia Natural ” Horstmann (1972), art. cit., pp.92-93.

* Como asf lo han querido ver Poggeler con “Die Komposition der Phianomenologie des Geistes”. En: He-
Stu Bei, n° 3, (1966) y Fulda con “Zur Logik der Phinomenologie des Geistes” En: He-Stu Bei, n° 3,
(1966). Ambos trabajos constituyen la interpretacién mds relevante de dicha separacién entre Légica y
Fenomenologia.



Tan solo una lectura superficial de dichas obras nos revela que se refieren a
realidades distintas, puesto que su temdtica es tan divergente, que pareciera tratarse de
un autor que, en un buen momento, hubiera girado su sistema hacia otro lugar del que
partié originalmente. Esta es la lectura tradicional de Hegel, que fue alentada por sus
discipulos directos en alemania entre mediados y finales del siglo XIX —con la
referencia que he hecho a Rosenkranz— y a los que hay que afiadir a su editor
Hoffmeister. Al mismo tiempo que su herencia fue recogida por los discipulos
indirectos a principios del siglo XX entre los que se encuentran, quizd los menos
conocidos, como Ehrenberg y Link. Dicha herencia ha durado por tanto, mas de cien
afios, en los cuales Hegel es recibido con ambigua intencidon. En primer lugar fue
mitificado y elevado absolutamente a un pedestal al cual era casi imposible ascender,
puesto que la tarea comportaba un trabajo asimismo absoluto’. En segundo lugar
surgieron alternativas al sistema hegeliano como, por ejemplo el de Krause, o el de
Schoppenhauer. Reacciones como la de Nietzsche y reactualizaciones como la de
Heidegger. Las dos tltimas, de una forma o de otra, deudoras de la herencia hegeliana
y, la mayor parte de las veces, con pretensiones de superarla abiertamente.

Pero lejos ya de la mitologizacién de Hegel, los editores de los manuscritos de
Hegel se encuentran con una realidad muy distinta. La cual consiste en una ingente
cantidad de escritos que, puestos en paralelo con las grandes obras publicadas en vida
del autor, los superan —con creces— en tamafio. Este hecho mas que anecdético, coincide
con la publicacion de los escritos correspondientes al periodo de Jena, cuyo contenido
se nos muestra, a partir de ahora, como una fuente de riqueza incalculable y a los que ya
no se denomina bosquejos (Entwiirfe), mas que como constitutivos preliminares del
propio sistema. La prueba de dicha riqueza la encontramos en la multiplicacién de los
volumenes que comprenden lo que se conoce como los periodos de juventud y de Jena —
y que constituyen alrededor de ocho volimenes. El noveno recoge a la Fenomenologia
del Espiritu y el onceno y duodécimo respectivamente a la Ciencia de la Logica. De
modo que volvemos a preguntarnos: ;qué pasa entre medias de ambos? La respuesta
histérica y tradicional es “todo”, ya que de la Fenomenologia a la Logica existe un

abismo conceptual y de contenido. Pero, contrariamente a lo que podamos creer, la

Me refiero a las distintas corrientes que durante el siglo XIX fueron su herencia directa: Marxismo,
Psicoandlisis y, en menor medida, la Fenomenologia. Y aquellas que durante el siglo XX lo interpretaron
so6lo de tres forma posibles, haciéndolas coincidir con las anteriormente mencionadas.



respuesta actual —que surge a raiz de la publicacion y ordenacién de sus escritos en un
corpus con sentido— consiste en “nada”, aunque con matizaciones’.

La primera de ellas la hemos desarrollado ya, puesto que definimos la filosofia
de Hegel como especulativa. Dicha forma de filosofar, constituye un modo novedoso de
construcciéon de un sistema, puesto que Hegel dota de un sentido renovado la
concepcidén “‘especulativa”, que sélo habia servido como herramienta para el
conocimiento de la divinidad —de Dios— instaurada en la mistica alemana por Meister
Eckart y Jacob Bohme'.

La segunda matizacion corresponde con la supuesta diferencia abismal —que
mencionamos— y el salto de contenido entre la Fenomenologia y la Ldgica, sobre todo
en su respecto manifestativo. Hegel piensa que no hay més realidad de la que nos rodea
—para bien o para mal— aunque esta lo haga de muy diversas formas y ejerza su influjo
en niveles, también muy especificos. Por tanto, si nos preguntamos por el cardcter de
realidad de la Fenomenologia, surgiré el Espiritu y su peculiar insercién como elemento
de la “Ciencia de la experiencia de la conciencia”. Si, por el contrario, nos atenemos al
la Logica, veremos que su elemento consiste en la propia “Ciencia”, donde se realizan
los distintos ejercicios de convertibilidad, mediacién y conceptualizacién sin resistencia.

Entonces, el nexo de unién entre ambas obras corresponde con dicha Ciencia,
esto es, con el Sistema mismo que se despliega en las distintas figuras y elementos de la
Fenomenologia —mediado el Espiritu— y que cristaliza finalmente en el Saber absoluto
del cual anticipamos, s6lo es posible retornar. Pues bien, precisamente de eso trata la
Ciencia de la Logica, de un ejercicio constante de retorno realizado en el Absoluto de la
realidad. En este lugar, que se manifiesta como proceso circular al completo —dicho sea
de paso— sin resistencias se lleva a cabo, sobre todo, el momento privilegiado de la

., .8
“accion productiva™.

® Como muestra baste afiadir: “Esta existencia indiferente de la nada, y del ser de la cualidad, agota esto
pero no el limite; o el limite es no s6lo este lado de la realidad, del ser para si de las cualidades que se
contienen en él; [el 1imite] se evade de la negacidn y, ésta acaba siendo no sélo lo exterior de su ser de la
realidad, sino también su referencia a ella” G.W. 7 (Log), p. 5, lineas 24-26 y p.6, lineas 1 y 2.

" Como podemos ver en los siguientes manuales de J. Bshme. Die Lehre des deutschen Philosophen.
Hildesheim: Gestenberg, 1975, en especial, pp. 113-128 y en J. Kopper. Die Methaphisica Meister
Eckharts; (Habilitationschrift). Saarbriicken: Wes-Ost, 1955, especialmente pp.43-44, 69-72, 77-78 y
102-107.

% En relaci6n con este tema podemos ver la aportaciéon que J. Padial Benticuaga hace en: La idea en la
ciencia de la logica de Hegel: investigacion sobre el principio trascendental de identidad y de la
compatibilidad del objeto con la reflexion cognoscitiva en la metafisica hegeliana. Mélaga, Universidad
de Madlaga, 2003. Padial establece la construccién de la posibilidad interna en la realidad 16gica como
generacion de la, asi denominada por él: “accién productiva”. A partir de este momento dejo zanjado el



Nuestro andlisis de la consideracién de sistema en Hegel se aleja de la ofrecida
por la Ciencia de la Légica. De modo que, partiremos de la consideracion subyacente
en que consiste lo que denominamos “el nexo de unién”, para la explicaciéon completa
del sistema hegeliano. Dicho nexo se nos muestra explicitamente a lo largo de los
escritos anteriores a la Fenomenologia y, de una forma manifiesta, en la Logica del

periodo de J ena’. Asunto que pasamos a discutir a continuacion.

II. LA LOGICA SUBYACENTE A LA FENOMENOLOGIA DEL ESPIRITU.
I1.1. LOGICA Y SENTIDO DE LA REALIDAD.

Una de las discusiones mds importantes que suscitaba el periodo de Jena,
consistia en descubrir la existencia de una conexion al nivel de la légica con la
Fenomenologia del Espiritu. Para resolver dicho cuestionamiento —y otros muchos que
surgieron en paralelo con él- los editores de las obras completas de Hegel reunieron en
un volumen cooperativo10 las aportaciones personales —de cada uno de ellos— que
trataban de arrojar una luz nueva a aspectos conocidos de la epistemologia hegeliana,
aunque poco desarrollados hasta ese momento. En este volumen se trata, por tanto de
forma directa y sin restricciones, el problema fundamental de la Ldgica del periodo de
Jena'', a su vez de modo independiente y al margen completamente de la Ciencia de la
Logica. Dicho tratamiento surge de la necesidad de explicar completamente un periodo
que, si bien se encontraba en la cercania inmediata con la Fenomenologia posee, sin
embargo, una consistencia y un sentido que se proyectan mds alld de ella. Puesto que
consisten en algo mds que una preparacién o bosquejo de obras posteriores, como hasta
ahora se habia pensado.

De este modo, el primer cuestionamiento importante y nuclear surge del interior

. p . .12
del sistema de Jena y, mas en concreto, de su contenido 16gico . Como veremos en el

supuesto problema de las relaciones entre la Fenomenologia y la Logica, puesto que nuestro interés
descansa en la primera y no tanto en la segunda, quizé objeto de ulteriores andlisis.

’ “La Légica y la Metafisica datadas en el afio 1804/5 pueden aceptar (iibernehmen) la funcién de
correctivo, por ello de la forma mds elevada, en el contexto de este nuevo problema, en que se deja probar
manifiestamente la construccién y ordenamiento de la concepcién légica y metafisica precedente;
entonces, ellas representan ya la realizacién de otra concepcion [distinta] de la que se ha ofrecido en los
primeros trabajos sistemdticos de Hegel” Horstmann (1972), art. cit., p.100.

1 Me refiero al volumen Hegel in Jena. En: Hegel Studien Beiheft n° 20 (1980), el cual contiene los
distintos articulos que aparecen en el presente estudio desarrollados pormenorizadamente.

"!"En este sentido nos referimos a G.W. 7, Jeaner Systementwiirf II. Logik, Metaphysik, Naturphilosophie,
al que tradicionalmente se le habia denominado simplemente Ldgica.

12 “Entonces las dos fuentes directas que permanecen propiamente dispuestas para una tal Légica y
Metafisica primera de Hegel [son]: 1) la relacion de la Légica y la Metafisica en el marco de un sistema
de reflexiones reflejas, en la primera parte del Differenzschrift y 2) la exteriorizacién a la que se refiere



capitulo dedicado a la proposicion especulativa, la realidad se inaugura de forma directa
e inmediata con el Absoluto, con el cual podemos entablar una relacion —en este sentido
mediada— de primera mano"’. Esta realidad primera, mediada y directa con la que nos
encontramos y en la que vivimos, se denomina experiencia. De acuerdo con la
definicion de dicha realidad, nos queda sélo una alternativa a la hora de buscar, en su
interior, el sentido que porta ella misma. Ya que éste no ha de descansar mds que en
aquello que le rodea: la experiencia misma.

Partir de este presupuesto significa que podemos considerar al absoluto como
una de las partes —niveles, o esferas— de la realidad. Entonces nuestra tarea s6lo puede
tener dos vertientes: 1) determinar cdmo se caracteriza dicho absoluto, esto es, qué
formas manifestativas posee y, 2) como podemos tratar con €l, esto es, cudl es su
utilidad. Asumir estos dos cuestionamientos nos ubica en un nivel logico que, de un
modo u otro, nos obliga a hablar de la realidad con un sentido mas profundo que el
meramente descriptivo.

Ante la perspectiva que nos abre esta nueva concepcion de la Logica —ahora en
su sentido manifestativo— nos caben, asimismo, otras dos opcionesM. En primer lugar
podemos aceptar ticitamente que la Ldgica es una introduccién directa al Sistema
mismo. O bien, si se prefiere de este modo, que la Logica es el primer escalén y
momento necesario que nos lleva directamente a la Metafisica, donde encuentra su lugar
legitimo como realidad. Dicha aceptacién nos arrastra al monismo propio de sistemas

como el de Spinozals.

Rosenkranz de la funcién y clasificacién de la Légica y la Metafisica en una primera Vorlesung en Jena”
Horstmann (1972), art. cit., p.100.

13 «Ambas ciencias determinadas en este modo formal han de abarcarse sélo como totalidades relativas,
porque se representan el absoluto en una determinacién (Bestimmung), que necesitan de la reunién en un
‘Punto de indiferencia’. Dicho punto es para Hegel ‘el todo, como representacion de una autoconstruccion
del absoluto’, una ‘intuicién’, cuya explicacién sistemdtica se representa como arte, religion y
especulacién” Horstmann (1972), art. cit., p.94.

1 Opciones que sefiala acertadamente M. Baum en “Zur Methode der Logik und Metaphysik beim Jeaner
Hegel”. In He-Stu-Bei n° 20 (1980), pp.119-138.

'S Hecho que ha sefialado acertadamente Kimmerle en Das Problem der Abgeschlossenheit des Denkens
He-Stu-Bei n°8 (1970). De hecho, el nicleo central de la discusion llevada a cabo sobre el periodo de
Jena, comienza con el planteamiento de Kimmerle. Dicho autor descubre que este periodo no es sélo la
preparacion de la Fenomenologia del Espiritu sino que, ademds, posee una légica subyacente tan potente
que “clausura” (abschliesst) todo aquello que viene a continuacién. De este modo, las dos caracteristicas
principales de la Légica de Jena, que consisten en permitir la exteriorizacién del contenido esencial en la
realidad y efectuar el retorno desde ella como interiorizacién, quedarian anuladas. Cfr. Horstmann (1972),
art. cit., p.91. Para salvar el sistema —segin Kimmerle— Hegel se ve en la necesidad de replantedrselo de
nuevo al completo. Tal replanteamiento conlleva que se cambie de 16gica en la Fenomenologia al ofrecer,
de este modo, una via de escape a un sistema tan potente —debido a su herencia spinoziana— como
abocado a su clausura final. Dicho sistema concluirfa con una realidad, cuya necesidad carece de
exteriorizacion y retorno. Este problema lo caracteriza Kimmerle como: “la pretensién de absoluto



En segundo término —como nos propone Baum— podemos considerar que la
Légica no es tal introduccidn, sino el punto —o momento— central que se encuentra ya
mediado y desde el que comienza la realidad de forma completa y totalizada. Este
momento inaugural se considera como una herramienta (Werkzeugt) —del mismo modo
en que Hegel lo hace en la Introduccion a la Fenomenologia del Espfritum— capaz de
cumplir con dos funciones fundamentales. La primera de ellas consiste en sernos ttil —
como tal herramienta— para mediar la realidad, de modo que sea comun a todos los que
la usan y, por tanto, se encuentre determinada: “Como conocimiento racional del
absoluto o de la razoén la filosofia es incompatible (unvereinbar) con el pensamiento de
una introduccién externa a ella”'’. En segundo lugar, la herramienta —la Légica misma—
ha de poseer la capacidad de aglutinar la realidad en su interior, ofreciéndonos un
sentido que discurra y la atraviese de parte a parte, sin dejar siquiera un resquicio o
realidad al margen. De este modo, la realidad queda acotada para Hegel como el
respecto inmediato que nos rodea. Si bien, dicho marco constituye lo mds excelente que
podamos encontrar, ya que corresponde con el absoluto.

La concepcién de la Logica de Jena, nos orienta sobre el sentido preciso de las
herramientas que poseemos para conocer y comprender la realidad que nos rodea y que
nos constituye, al mismo tiempo. A este respecto s6lo nos cabe aceptar y ser conscientes
de que la realidad —y nosotros que habitamos en ella mediatamente— se encuentra en un
absoluto mediado, esto es, en un lugar de corte real, aunque sometido restrictivamente a
la fuerza de su constitucién'®.

La Ldégica habia sido desde Aristételes el lugar abstracto y formal donde la
realidad adquiria consistencia, verdad y universalidad. Nuestra tarea serd, sin embargo,
la de abandonar dicho caricter introductorio tradicional y permutarlo en favor de su
contenido concreto. Entonces nos encontraremos en la segunda vertiente de la Logica:

la que corresponde con el cardcter propedéutico de la realidad.

hegeliana”. Ante esta interpretacién se produce una reaccién rapida y contundente de R. Horstmann en el
citado ya “Probleme der Wandlung in Hegels Jeaner Systemkonzeption” art. cit., (1972), pp.87-118.
Aunque es tan grande la polémica suscitada en esta discusion, que se llega a un acuerdo ticito entre los
participantes en ella, de modo que en 1980 se publica —como conjunto de articulos en un volumen- las
contribuciones particulares de todos los editores de las obras completas de Hegel. En dicho volumen —que
es el objeto de nuestro andlisis— la discusién no queda zanjada, sino que se resuelve ‘educadamente’ con
la opinién independiente —y tangencial- de cada autor en particular. Una vez sefialada la polémica, la
discutiremos detenida y sistematicamente en la presente introduccion.

' G.W. 9 (Phd), pp- 53-54 Introduccion. (J. Redondo, pp. 179-81).

7 Baum (1980), art. cit., p.121.

'8 A este respecto Baum nos aclara: “Con un giro (Wendung) paradéjico se podria sefialar también como
tarea de una introduccion a la filosofia, la mediacién de la comprension en su innecesaria comprension e
incompatibilidad (unvertraglichkeit)”. Baum (1980), art. cit., p.121.



Pero no nos engafiemos, Hegel no quiere fundamentar una realidad al nivel de la
légica con un pretension formal y servirse a continuaciéon de ella, de un modo
meramente instrumental —como la escalera que se abandona después de haberla usado
para subir— sino que sus intereses alcanzan estratos mdas elevados, donde poder
fundamentar directamente —de modo especulativo— una Filosofia como Metafisica'®. De
la reunién de ambos objetivos surge la realidad incardinada. Dicha realidad es el
resultado directo de aplicar la l6gica especulativa a la fundamentacion de todos y cada
uno de lo que Hegel denomina existentes (Seiendes) y que constituyen nuestra
experiencia. Puesto que de experiencia estd hecha la realidad y su movimiento
dialéctico es su devenir:

“Todas las funciones de una introduccion, las mismas que tiene en la formacién
del sujeto filosdfico (es decir), la funcién de eliminacion (Beseitigung) de lo
infinito como obsticulo (Hindernisse) de la especulacién pura y también el
conocimiento del papel de la filosofia en el desarrollo espiritual del Weltgeistes,
se mantienen en la Fenomenologia del Espiritu™.

El periodo de Jena se perfila en sus comienzos estrictamente en base a una
légica fundacional propia que se repite —y encuentra su eco mds cercano— en la
Fenomenologia del Espirini®'. Entonces, ambos periodos pueden ser contrastados y
puestos en relacion, precisamente por medio de la ‘herramienta’ comiin logica que
subyace a ambos. Por este motivo, la Fenomenologia consta de dos partes claramente
diferenciadas, que surgen directamente de la concepcion 16gico-especulativa propia de
la Logica de 1804/5 y su respecto de Filosofia natural®. Dicha distincién corresponde
con la diferencia (Unterschied) entre forma y contenido que, a su vez, establece una
relacion directa con el titulo y subtitulo de la obra. Los cuales se elevan por encima de
su rétulo meramente descriptivo —como ya hemos sefialado, manifestativo— y adquieren

un cardcter nuclear y articular renovado.

19 «Sin embargo cuando se admite (annimmt) que Hegel ha mostrado conjuntamente la Ldégica y
Metafisica en el modo dado, entonces tampoco hemos de ver porqué dicha transformacién no puede ser
descrita como un acto de disolucién de la Légica en la Metafisica” Horstmann (1972), art. cit., p.107.
Puesto que dicha disolucidn, o incorporacion de la una en la otra, supondria que admitiésemos a la Logica
s6lo como introduccién a la Metafisica: “La Ldgica perderia entonces su determinacién (Bestimmung)
original” Horstmann (1972), art. cit., p.108.

2% Baum (1980), art. cit., p.123.

2! “para dicha concepcién se exige (zugemutet) la funcién de introduccién o de la llegada (Hinfiihrung) al
punto central de la Filosofia de una ‘Ciencia de la experiencia de la conciencia’, mientras el despliegue
propio de las determinaciones de la ciencia se realiza bajo el titulo de una Légica que, hasta aqui, se
conocia como dicha introduccién” Horstmann (1972), art. cit., p.107

22 “Entonces, la naturaleza se separa en su contexto solo como uno de ambos extremos, en que la
identidad absoluta del Sujeto-objeto separa [a su vez] el Fin de su representacién completa, en efecto,
como Sujeto-Objeto objetivo” Horstmann (1972), art. cit., p.109.



En efecto, podemos definir la 16gica como: “la determinacién de la forma de la

»23 y, a la metafisica como: “la idea y su realizaciéon™*. La primera de ellas

Idea pura
corresponderia, en el sentido preciso que posee la exaltacion de la forma, con la
Fenomenologia, cuyo elemento central —susceptible de ser mediado— seria el Espiritu.
Si nos fijamos, en segundo lugar en el contenido, lo que resaltamos es, precisamente, a
la Experiencia, cuyo estadio mediado y relevante serfa —como es evidente— la figura de
la Conciencia. De este modo quedaria resuelto —al menos comparativamente— la
problemdtica kantiana de las relaciones entre naturaleza y espiritu, heredada por el
idealismo alemdn y, mds en concreto, por Schelling25 .

La respuesta de Hegel es contundente y consiste en la delimitacién completa de
un sistema: a) que se constituya bajo la dependencia que existe entre la Ldgica y la
Metafisca —anteriormente mencionadas; o bien b) que adquiera consistencia propia —
l6gicamente— y pueda servir, al mismo tiempo como herramienta para el conocimiento
de la realidad. Ante este reto, Hegel toma la determinacién de apostar por una légica
basada en lo especulativo, que pueda ser utilizada en el juego de la realidad. Esto no
seria posible mds que buscando, de entre toda la realidad sus elementos mas simples y, a
partir de ellos, al aplicarles la ldgica especulativa extraer resultados concretos, los
cuales se reflejen como partes —o momentos— del todo que compone la Ciencia®®.

El primero de los pasos a seguir —la primera parte de la Logica— consiste en el

descubrimiento de los propios limites de la realidad: “la Idea més elevada permanece

 Baum (1980), art. cit., p.123.

** Baum (1980), art. cit., p.123.

% Pensemos que otro de los rasgos definitorios del periodo de Jena consiste en la conexién entre el
pensamiento expresado en los sistemas de Hegel y Schelling, como asi lo sefiala Diising, en:
“Idealistische Substanzmetaphysik. Probleme der Systementwicklung bei Schelling und Hegel in Jena”
En: He-Stu. Bei n° 20 (1980), pp.25-44. Dicha conexién llega a ser tal, que incluso se habla de un periodo
compartido de ideas y colaboracion (mitarbeiten). Este hecho nos deja ante la perspectiva de un
pensamiento coordinado entre los dos sistemas de Hegel y Schelling, que caminardn juntos —aunque
paralelamente— hasta su completa divergencia, precisamente a partir de 1805/6 y, definitivamente desde la
publicacién de la Fenomenologia del Espiritu en 1807. “La estructura de la sustancia como identidad
absoluta ha de determinarse, por cierto, en la cercanfa con Schelling (...) y en su contexto con el
desarrollo y transformacién de la Metafisica de la sustancia” Diising (1980), art. cit., p.28. A este
respecto, la critica que realiza Horstmann de la interpretacion de Kimmerle se basa, precisamente en que
éste ultimo sélo toma la diferencia que hay entre el sistema de Schelling y el de Hegel, aplicandoles a
ambos el mismo tipo de Ldgica, olvidando que, a partir del Naturrechtsaufsatz, la separacién entre ellos
serd explicita y manifiesta. Horstmann (1980), art. cit., p.98.

26 «Gj se traduce, en gran medida, este modelo de identidad filoséfica en una construccion cientifica del
absoluto, para su descripcién formal en el marco categorial adecuado de sujeto y objeto, de libertad y
necesidad, en una tal descripcioén, que corresponde con una determinacién de contenido de un sistema de
la Filosoffa se produce, entonces, una clasificacion triddica de la susodicha parte filoséfico-real de este
sistema” Horstmann (1980), art. cit., p.94.
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sencillamente como limite”?’. Pues bien, partiendo de dicho limite —lo absoluto de la
realidad— podemos comenzar con la tarea especulativa, que consiste en establecer la
contradiccion como elemento definitorio de la realidad: “La accién ideal se identifica
(gleichbedeutend) sencillamente con la unidad, la dicotomia (Zweideutigkeit) de dicha
unidad se determina, por ello, como unidad de los contrarios™. Con esta primera
definicion Hegel determina, de una vez por todas, el cardcter absoluto que posee la Idea
y su realizacion, esto es, el contenido —formal— de la realidad: la L(’)gica29. No hay
realidad posible al margen de la contraposicién y el movimiento a la que se ve sometida
constante y sistemdticamente: “En este bosquejo del Naturrechts Hegel desarrolla, en
primer lugar, sélo otro procedimiento, para alcanzar la misma meta que la alcanzada ya
con el medio del [mentado] procedimiento propuesto en el Differenzschrift, en efecto, el
conocimiento del absoluto como unidad de los contrapuestos™’. Puesto que dicho
movimiento es el constitutivo —en primer lugar— 16gico de la Idea. En este orden de
cosas, la contradiccién actia de elemento que polariza las acciones —esto es, las
relaciones internas— que suceden en el interior de la Idea ya que, de otro modo, serian
absolutamente incognoscibles. A esta accién de apertura se la denomina: referencia
simple (einfache Beziehung)”.

Pues bien, a partir de dicha referencia simple —por supuesto a la Idea™- la
realidad va adquiriendo la consistencia propia que le imprime su cardcter primero

especulativo. Un caracter que no puede olvidar su herencia en Schelling, por medio de

7 G.W. 7 (Log), p. 3, linea 15. En este respecto Baum nos aclara: “Las preguntas se aplazan
(zuriickstellen) con la fundamentacién de que la idea misma sea ‘lo esencial simplemente’, mientras que
la apertura de sus relaciones con el Saber (Wissen), sea dependiente de la representacion de su Saber
(Gewussten)” Baum (1980), art. cit., p.124.

2 G.W. 7 (Log), p. 3, lineas 9-11.

2 “Mientras que la naturaleza se determina como el doble modo de la manifestacién del absoluto, es
decir, de la unidad de la indiferencia y de la relacién, [lo hace] como Naturaleza fisica y moral (sittlich)”
Horstmann (1972), art. cit., p.110.

30 Hortsmann (1972), art. cit., p.95.

31 El comentario de Horstmann es en este punto realmente clarificador, puesto que establece mediante la
relacion (Verhaltniss), las dos operaciones que surgen del uso especulativo de la Légica. La primera de
ellas es ‘la relacién del Ser en la mediacion infinita, que es Sintesis’ y, la segunda ‘la relacién del
pensamiento que regresa a la quietud de la simplicidad (Einfachheit) de la referencia’. Horstmann (1980),
art. cit., p.104. Ambas relaciones constituyen en nicleo de lo que se conoce como el camino de ida y
vuelta en la realidad o la experiencia. Ambas relaciones comportan las operaciones de apertura —
exteriorizaciéon— y retorno —o interiorizacién. Al mismo tiempo que son el contenido de la relacién
esencial entre pensamiento y ser, cuyo resultado efectivo corresponde con el despliegue completo de la
realidad —-movimiento de apertura del absoluto— y su posterior repliegue en el mismo absoluto, una vez
que ha retornado por completo.

32« As permanece la representacion del absoluto ‘segin su Idea’, es decir, como ‘unidad de la
indiferencia y de la relacién’ en una primera parte propia reservada del Sistema que, mientras que tiene la
representacion del susodicho absoluto ‘vacio’ en el objeto, completa justamente la funcién que Hegel
asigna en una Légica y Metafisica” Horstmann (1980), art. cit., pp.98-99.
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la cual, se establece un punto —o momento comtin— entre la reflexion y la especulacion.
Momento que fundamentard, a continuacion, las formas contrapuestas del conocimiento
finito y que son: causa y efecto, concepto y ser, unidad y multiplicidad, esencia y forma,
universal y particular (Besonders) y, finito e infinito®. Tales formas se nos muestran en
su singularidad como contrarias, aunque determinen el conocimiento real —y, por ende,
finito e incardinado. Ellas son la primera consecuencia y resultado de tomar la Légica
como una diferencia (Unterschied) entre forma y contenido, aplicarle a continuacién la

contradiccién y extraer finalmente de la unidad, precisamente la multiplicidad™.

I1.2. LOGICA Y METAFISICA: EL CONOCIMIENTO (ERKENNEN) COMO
MOMENTO FUNDAMENTAL.

Una vez establecido el respecto de primer orden de la Légica, podemos pasar a
un segundo —aunque breve— que construye el puente necesario para la determinacién de
la perspectiva del Absoluto incardinado y, en consecuencia, de la realidad. Para llevarlo
a cabo, Hegel necesita separarse definitivamente de Kant, sobre todo, en el momento en
que incluye las capacidades de comprension, juicio y razén del ser humano como
elementos de la Logica subjetiva e integrantes esenciales del movimiento que lleva a
cabo la contradiccion.

De hecho dicha contradiccion serd el elemento nuclear de la tercera parte de la
Légica, aunque Hegel lo denomine simplemente: conocimiento (Erkennen). En él se
lleva a cabo la superaciéon de la linealidad propia del pensamiento —en su sentido
l6gico— al incorporarse la contradiccion como momento necesario, que escinde lo
verdadero de lo falso. En este sentido, se rompe la relacion con Kant, en el momento en
que se sustituye la forma de filosofar analégica —propia de la Critica de la Razon pura—
basada en la férmula “als ob” (como si) por la antinémica, mas adecuada a una légica
de términos con contenido y que incluye la contradiccién en su interior™ .

Kant entendia que la teoria del conocimiento dejaba al margen a la Idea,
relegdndola a una posicion establecida, en virtud de su contenido, més alld de la razoén.
De este modo Kant deja sin explotar un aspecto fundamental de la realidad ldgica

estableciendo, precisamente en ella, los limites de la razén. Pero, una vez superados

33 Enumeracién que se realiza explicitamente en Baum (1980), art. cit., p.126.

** Momento que explicaremos detenidamente en nuestra seccién dedicada a la proposicion especulativa.
P la Légica como introduccién consiste en el desarrollo racional ordenado de antinomias de la reflexion
finita pura, cuya pretension de verdad se niega. Por ello conoce lo finito, concluye su si mismo en la
reflexion estable como contradictoria (widerspriichlich). De este modo ha de ser mostrado la posibilidad
del conocimiento de lo infinito de lo negativo” Diising (1980), art. cit., p.32.
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estos limites, Hegel retoma el cardcter inaugural de la Idea y la enfrenta al juicio®®. De
este modo, su contenido interior corresponde con la contradiccién y ésta, a su vez, lo
hace con una proposicién. Hegel construye un sistema que delimita precisamente la
diferencia entre unidad y multiplicidad —entre el ser-uno y el ser-otro de la realidad— a
partir de una expresion ldégica, mediante los términos que la constituyen”. Este
movimiento légico consiste en la determinacién de los elementos que componen la
proposiciéon y que actian en su interior como términos absolutos. Por ello, su
convertibilidad —el transito entre ellos— resulta ser mucho mds prolifica de lo que
sugerirfa su expresion simple, como términos integrantes de un silogismo, en este
sentido, formal. Tengamos en cuenta que Hegel pretende fundamentar una légica a
partir del uso especulativo de una proposicion que, completamente exteriorizada,
coincide con la ‘forma de la realidad’ o estructura de la misma™. A este hecho nos
referiremos particularmente cuando estudiemos la estructura de la realidad, puesto que
es la muestra mds visible y manifiesta de la forma especulativa de filosofar.

La estructura de la realidad es el resultado principal que se extrae de la
contradiccién y que reside internamente en la proposiciéon especulativa: ‘“Dicha
contradiccidn, o que la proposicion de la identidad se supera a si misma, se siente, y
expresa de tal modo que no puede ser dicha con una tal proposici(’)n”3 ’ El primer
resultado de esta contradiccion se desprende —aunque no se pueda expresar mds que con
términos singulares— de la férmula proposicional “A=A”. Esta expresion constituia uno
de sus elementos integrantes y aparece explicitamente ya en la Ldgica de Jena®. La

estructura representa una forma proposicional y, si se quiere, expresa en una

%% «Segiin la comprensién de la significacion de la ‘deduccién metafisica’ de las categorias, que se
representan como relacion del pensamiento en las formas del juicio, o el medio especulativo, el
fundamento, que produce la unidad de ambas relaciones, limita la mediacién absoluta en la matematica y
su conocimiento” Ungler (1980), art. cit., p.163.

3 Lo multiple reflejado en si, como conocido, pertenece a la indiferencia, el ser exterior a €l de lo
distinguido y al tener la referencia a lo otro, la tiene en si misma; no es principalmente algo otro, sino
algo otro en s mismo y sélo se determina [de este modo] a través de lo contrapuesto” G.W. 7 (Log), p.
132, lineas 22-25.

Bela autoigualdad ha sucedido aqui en una proposicién y no es otra cosa que lo que expresa la igualdad
absoluta en si; entonces [dicha igualdad] se representa como algo reflejado en si; pero que la reflexion ha
completado en si mismo; tanto que tiene la apariencia misma en ella como algo contrapuesto, pero que
también ha superado completamente, en efecto, la mera apariencia” G.W. 7 (Log), p. 131, lineas 3-7. A
este respecto Horstmann nos dice: “Que Hegel ha elaborado, entre los afios de ambas Filosofias reales,
una estructura en los fundamentos conceptuales del desarrollo de la determinacién de un sistema, que se
comprende como la estructura del Selbst, en efecto, como unidad de universalidad y simplicidad al ser ‘en
él mismo igualmente lo otro de si mismo’ ”” Horstmann (1980), art. cit., p.115.

¥ G.W. 7 (Log), p. 131, lineas 24-26.

40 “La proposicién A=A se desmembra en dos respectos (Insoferns), dos lados que son equivalentes en
ella frente a si, un lado frente al otro completamente ajeno y que es fortuito (zufillig)” G.W. 7 (Log), p.
132, lineas 1-3.
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proposicién concreta —al modo en que lo hacia Spinoza— la determinacion de toda la
realidad de una vez por todas y al completo“. Por tanto, la estructura no es otra cosa
que el reflejo del contenido l6gico de la realidad, proyectado en la experiencia. Por este
motivo, se denomina estructura de la realidad, porque en ella coinciden forma y
contenido —exteriorizado— en un lugar que es, la realidad misma. Dicha realidad surgird
como resultado de una estructura de cardcter semejante, cuyo contenido serd el reflejo
exteriorizado de los elementos que la componen. Si dicho reflejo coincide con la
totalidad, la correspondencia que se produce serd completa. La estructura se refiere al
absoluto —como estrato 16gico fundamentador— y la realidad consiste en la incardinacién
de los elementos que la constituyen, en el movimiento constante de la experiencia®.

El conocimiento (Erkennen) surge en paralelo, como respuesta concreta a la
forma de filosofar especulativa que, basada en una proposicion, delimita el campo de la
reflexién®. Dicha reflexién consiste en el enfrentamiento del pensamiento con la
realidad, cuando es el ser-otro de si misma*. A este respecto, podemos decir que el
conocimiento implica una determinacién del contenido interno frente a su ‘expresion’
concreta en una forma exteriorizada en la realidad. Pero conocer, entonces es un
movimiento concreto del pensamiento, que perfila la realidad y la obliga a que coincida
parte a parte con la totalidad, esto es, con el absoluto. La incardinacién consiste
precisamente en este movimiento que hemos descrito como transito a la forma
exteriorizada.

El absoluto no reside alejado, al margen o separado de la realidad. Como hemos

visto, es parte de su contenido, ahora bien, bajo la forma de una proposicién, cuya

1 “Ademds este concepto de la identidad absoluta como sustancia ha de distinguirse tanto de la estructura
de la sustancia de Spinoza como también del concepto de sustancia que, el primer Schelling equipara en
la Metafisica practica con la autoreferencialidad productiva del Yo, como también del concepto de Natura
naturans en tanto que fundamento de la primera Filosoffa natural (hasta 1801)” Diising (1980), art. cit.,
p.27.

*2 “En los citados articulos [Naturrechtsaufsatz y System der Sittlichkeit] Hegel desarrolla la Moralidad de
acuerdo con el marco que se muestra a través del concepto anteriormente ofrecido de naturaleza, como
aquella unidad que comprende todas las determinaciones del absoluto o, mejor dicho: la naturaleza moral
como concepto de la esfera en que incluso el absoluto puede producirse la forma adecuada de su realidad”
Horstmann (1980), art. cit., p.112.

3 “E] conocimiento refleja el total de Logica, como la autoigualdad que se refleja, dicha consecucién
(Fortgang) lo ubica igualmente, supera el devenenir-otro (Anderswerden) de los momentos y la establece
[a la l6gica] como un sistema del ser para si absoluto; tal que lo contrapuesto de algo diferente sea sélo
algo distinto (verschiedenes), entonces lo indiferente existe a su lado (nebeneinander)” G.W. 7 (Log), p.
128, lineas 13-17.

* “Entonces, el surgimiento primero del punto central de la especulaciéon o de la razén garantiza el
conocimiento adecuado del absoluto, o de la Idea y es condicién para que la Filosofia pueda aceptar su
tarea, al representar el absoluto cientificamente. Dicha representacién del camino de la reflexién en la
especulacion es la tarea de la disciplina introductoria (...) que Hegel denomina Ldgica o, también,
Sistema de la reflexién” Horstmann (1980), art. cit., p.101-102.
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expresion concreta —y, por tanto, exteriorizada— fundamenta la realidad. Ahora bien,
dicha fundamentacién no seria posible si el contenido contemplado se encontrase
limitado —de modo finito— o clausurado ya, antes de que comenzase su andadura. Por
ello Hegel dota de contenido infinito a la proposicidn especulativa y, a partir de él,
comienza la convertibilidad entre términos, que desembocard en las operaciones
concretas de exteriorizacion y retorno™®”. Por tanto, la atenencia absoluta de la realidad y
su reflejo en una proposicidon —que también podemos denominar fundamental— permiten
un juego claramente ‘especulativo’. Dicho juego de convertibilidad efectia el transito
de la idealidad —lo abstracto de la Idea— a la realidad de lo incardinado y, en este
sentido, se lleva a cabo un salto infinito que, de otro modo, seria del todo imposible. El
absoluto se encuentra completamente incardinado, ya que es parte integrante —como
forma privilegiada— del contenido de cada una de las existencias que habitan la realidad.
Aunque su forma no sea meramente formal —y nos encontremos con una realidad
esquemdtica, como pretende las filosofias del lenguaje isomorficas, por ejemplo, la de
Wittgenstein en el Tractatus— sino ‘referencia esencial”*®.

Conocer es una tarea reflexiva, puesto que en ella: “es la autoigualdad existente
en la contraposicion; una universalidad que se determina negativamente y establece
como tal, al ser para—si”47. Pero el conocimiento refleja también a la Légica y constituye
la totalidad de los momentos que se despliegan por toda la realidad. A la totalidad de
estos momentos, reunidos en torno a su concepto, se los denomina experiencia48. Dicho
concepto es un camino de ida y vuelta determinado por la exteriorizacion (Ausserung) —
primer movimiento de apertura al ser-otro de la realidad, al que denominamos también
enajenacion (Entaiisserung)—y el retorno (Riickkehr) —segundo y definitivo movimiento
de reunificacién del ser-uno de la realidad. Ambos movimientos tomados en conjunto,
despliegan los momentos particulares de una proposicién que escinde la realidad —cual
principio metafisico— a partir de dos elementos fundamentales: la diferencia y la unidad.

El primero de ellos se nos aparece, precisamente en la forma especifica de cada
proposicion. De modo que tenemos las expresiones “A=A” o, bien “A=B”, las cuales se

distinguen s6lo por la aparicién de sus términos integrantes. Pues bien, a partir de la

* Puesto que dichas operaciones necesitan de una realidad concreta en la que darse, para efectuar asf la
conexidn entre el absoluto y los elementos incardinados que existen en ella.

46 “Asi, finalmente, la referencia de ambas, lo tercero es igualmente en si, y lo determinado es s6lo como
lo referido a un ser-otro, existente en dicha referencia” G.W. 7 (Log), p. 130, lineas 4-6.

" G.W. 7 (Log), p. 128, lineas 3-5.

8 «Sy forma anterior como conocida es ya esencial, o al ser tan igual para si, el conocimiento que ha
eliminado en ellos [en los momentos] la reflexién dinamica, son el En si del conocimiento; conocimiento
para el que son esenciales” G.W. 7 (Log), p. 129, lineas 27-30.
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diferencia manifiesta de los términos que componen la proposicion, se realiza el giro
hacia una vertiente —en torno a su igualdad central- fundando la multiplicidad “A=A".
O, por el contrario, hacia el otro sentido “A=B”, resultando de ello la unidad.

Esta maniobra de fundamentacién de la unidad y multiplicidad se la denomina
convertibilidad entre términos® —mediados, efectivamente por el término central o
igualdad. Precisamente, el contenido de la contradiccién consiste en que una
proposicién sea capaz de adoptar una forma particularizada de unidad y diferencia,
realizada a través de una “forma proposicional”’. Ademads, tiene de admitir estas formas
de lo diverso (verschiede) dentro de si de modo simultdneo, sin que la proposicién se
colapse ni la realidad que fundamenta a partir de ella, termine por desmoronarse. Asi, su
capacidad de actuacién sobre la realidad serd absoluta —en virtud de su caracter
incardinado— y correspondera con el momento concreto que le toque determinar.

Hegel piensa siempre en la Unidad en consonancia con la convertibilidad, puesto
que es el punto central y momento determinante de la Logica. Tengamos en cuenta que
la realidad regresa inevitablemente al momento del que surgié. Esto significa que la
Légica encuentra su sentido final en el ser-uno de la realidad, precisamente en la Idea,
de la que parte su movimiento de exteriorizacién™. Entonces, dicha exteriorizacién
corresponde, a su vez, con la forma desplegada del contenido sustancial en la realidad,
expresada en momentos concretos y, en efecto, en figuras contrastables. Este es el
movimiento que Hegel denomina en la Fenomenologia del Espiritu, transito de la
sustancia al sujeto.

La Unidad se entiende como resultado final del movimiento, como el ultimo
proceso, donde el retorno es manifiesto y su contenido vuelve a ser aquello de lo que
partié: “Aqui en el Retorno absoluto a si mismo [la unidad] es este resultado™'. La
Filosofia es, para Hegel, un camino de ida y vuelta. La experiencia de una realidad
puesta en movimiento légicamente, bajo unos criterios de consistencia y estabilidad que
la obligan a ser siempre deudora de su origen y a no extralimitarse. Puesto que, fuera de
la realidad que nos rodea —y de su respecto légico— no existe nada mds en lo que

apoyarse.

* “Entonces es igual que A=A sea una diversidad (Verschiedenheit), expresada por las dos A, pero dicha
diversidad no es este otro [término] inmediato [la otra A]; ambas A no han de ser iguales, tampoco en
A=B, B ha de ser una A. Sino A=A es la misma A en ambos lados (...) aquella es lo uno y lo otro [al
mismo tiempo]” G.W. 7 (Log), p. 130, lineas 21-25 y p.131, lineas 1-2.

%% “La Légica comienza con la Unidad misma, con la que se iguala” G.W. 7 (Log), p. 129, lineas 2-3.

L G.W. 7 (Log), p. 129, lineas 8-9.
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1. CLASIFICACION DE LOS OCHO CAPITULOS DE LA FENOMENOLOGIA DEL
ESPIRITU ATENDIENDO A SU PLANTEAMIENTO A PARTIR DE LA
PROPOSICION ESPECULATIVA.

1.0. El origen especulativo de la realidad.

El comienzo de la experiencia se realiza segiin Hegel de un modo completo en la
estructura de la realidad, ya que posee un origen metafisico que descansa en lo que, en
el Differenzschrift, se denominaba “proposicién especulativa™. Su sélo planteamiento
revela —como proposicion— una pre-constitucioén de la realidad, aunque su orientacién
no sea ni teleoldgica, ni determinista.

La presentacion de nuestro tema requiere de una referencia directa al Dreieck —
como primer elemento especulativo— y sus tres sentidos basicos: teoldgico, sistematico
y geométrico. Tengamos en cuenta que la figura de la Conciencia se constituird a partir
de la triseccidn de si misma. De modo que Hegel inaugura la realidad cuestiondndose
las relaciones entre unidad y multiplicidad en la bisqueda constante de su sintesis,
encontrada felizmente en la mencionada proposicién especulativa.2
Antes de que analicemos pormenorizadamente cada uno de sus componentes,

ubicaremos su comienzo y primera expresion en el Prologo de la Fenomenologia del

Espiritu. En él se plantea una nueva forma de filosofar —el pensamiento especulativo—

' La discusién que presentamos a continuacién reproduce fielmente los origenes de dicha proposicién
especulativa y afiade, si cabe, su ubicacion precisa como parte de lo que Hegel ha denominado Dreieck:
Trinidad, triplicidad y, con un sentido geométrico, tridngulo. A este tema se ha dedicado con profusa
claridad H. Schneider en “Anféinge der Systementwicklung Hegels in Jena” He-Stu. n°10 (1975) pp.133-
171. En dicho articulo (op. cit., p.135, nota 1), Schneider analiza, a partir de los textos del Differenzschrift
que sugiri6 Rosenkranz en Hegels urspriingliches System. 1798-1806 (Aus Hegels Nachlass, In
Literarhistorisches Taschenbuch. Leipzig 1844, pp. 157-164) la importancia del Dreieck para la
fundamentacion especulativa de la realidad: “En el Differenzschrift Hegel conoce la solucién del
problema con anterioridad a la vinculacién de la analogia. El lo refiere a la relacién entre sujeto y objeto,
cuyo contrario (Separacion) y unidad se representa sobre ellos” Schneider, art. cit., p.144. De hecho, el
sistema hegeliano de la naturaleza y el Espiritu inserto en los Jeaner Kritische Schriften, sostendrd la
l6gica de la Fenomenologia del Espiritu, como veremos a continuacién. No podemos olvidar tampoco a
K. Comoth la que en “Hegels ‘Logik’ und die spekulative Mystik: iiber Typen des trinitarischen
Symbolons” In He-Stu n° 19 (1984), pp.65-93, analiza pormenorizadamente no sélo el simbolismo del
término Dreicek, sino las implicaciones especulativas de su origen en Parménides y Heréclito, pasando
por la mistica medieval, Tomds de Aquino, J. Bohme, M. Eckart y, por supuesto Hegel. Véase
especialmente la p.76. Finalmente como complemento afladiremos el trabajo de Kern, W “Dialektik und
Trinitdt in der Religionphilosophie Hegels” In Zeitschrift fiir katholische Theologie n° 102 (1980),
pp.129-155.

2 “Bn efecto, este es el tema fundamental, alrededor del cual Hegel hace girar el tratamiento de la
Trinidad (Trinitdt), en efecto, alrededor del problema de la unidad, de la distincién (Unterschied) y de la
mediacién (Vermittlung). La Trinidad es una mediacidén de lo que se distingue y de la unidad, cuya
estructura quiere completar Hegel a través de la vinculacion de la analogia” Schneider (1975) art. cit.,
p.144.
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cuya base se fundamenta en una proposicidon —en consecuencia— igualmente
especulativa.

Asi pues, en primer término, la Filosofia especulativa ha de ocupar una posicién
determinada que se verd reflejada —en igualdad de condiciones— en una forma particular.
Dicha “forma™ se corresponde con la proposicién misma. Pero Hegel no se detiene en
la mera forma de la proposicién. Va maés alld, al partir de la superacién de su “forma
proposicional” —uno de los componentes articulares de la misma— en favor del
desarrollo de su contenido interno: aquello en que consiste el movimiento dialéctico’.

Para poner estos términos de una forma clara y concluyente, Hegel critica los
sistemas de pensamiento que, partiendo del absoluto y queddndose tan s6lo con la forma
reiterada de su autoigualdad, permanecen en la base de la “philosophia peremnis sive
Metaphisica”. De este “error”™ se alejard Hegel, abundando en los cimientos que,
especulativamente, constituian la realidad —como él mismo dice monocrométicamente
(einfc'irbig)6.

En segundo término, la “especulacién” se adopta como herramienta para la
determinacién de la realidad. Esta operacién determinadora se llevard a cabo
directamente a través de lo inmediato —del Dasein— y su transformacion, a partir de la
mediacion, en un elemento mediado, auténtica expresion de la potencia sintética de la

. .7
experiencia .

 “Estaes la gran conclusién a la que nos lleva la 16gica. La forma es la totalidad. Esto quiere decir que la
forma es principio de distincién de la Idea, pero los extremos de esa distincién son la forma misma y el
contenido. Si en la l6gica esencial forma y contenido constituyen una oposicién en la que cada uno
manifiesta al otro, aqui se ha producido una identidad. Pero esa identidad se constituye bajo la primacia
de la forma” Artola, (1972) op. cit., p.99. Schneider matiza, aun mads si cabe, la importancia de la forma
de lo especulativo: “En la formalidad universal de la vinculacién de la analogia hay, por contra, dos
medios y dos extremos” Schneider (1975) art. cit., p.150. De estos dos medios —de la igualdad— surgirdn
las dos formas proposicionales que estudiaremos a continuacion.

* Nuestras referencias, sélo para las notas del Prélogo, las haremos citando el pardgrafo, la pagina —en
ardbico— y las lineas en que se encuentra ubicado. La edicién que manejamos es la de Gesammelte Werke
Tomo 9, (abreviado G.W.) cuya paginacién original recoge 72 pardgrafos sin numerar y sin ningin
subtitulo. “Este movimiento (...) es el movimiento dialéctico de la proposicién misma” G.W. 9 §65, p.45,
lineas 12-14 (J. Redondo, p. 167)

> “De hecho el pensamiento no especulativo tiene derecho, y es valido aunque no lo contemplemos en el
modo de la proposicién especulativa” G.W. 9, §65, p.45, lineas 7-8 (J. Redondo, p.167). Diising analiza
este hecho desde una perspectiva légica en Das Problem der Subjektivitit in Hegels Logik. In He-Stu
Beiheft, n° 15, 1976. En este trabajo se nos aclara perfectamente los origenes y resultado de la filosoffa
especulativa hegeliana: “La absoluta iguadad, que no se soluciona en la distincién (Unterschied), no se
puede alcanzar después en un Juicio. El mismo cuestionamiento lo trata Hegel en la Fenomenologia para
la determinacidn de la relacion del predicado como accidente en el Sujeto” Diising (1976) op. cit., p.200.
SG.w. 9, §51, p.37-38 (J. Redondo, p.153).

" “No tiene que suceder de forma inmediata que se supere la forma de la proposicién, tampoco por el
contenido de dicha proposicién (...) sino que debe representarse como el regreso del concepto en si
mismo” G.W. 9, §65, p.45, lineas 8-12 (J. Redondo, p.167). A este respecto podemos ver las aportaciones
que realiza Trede en “Hegels Frithe Logik”. In He-Stu n°7 (1972), con respecto al proceso de mediacion
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A partir de dicha expresion, la realidad gira sobre su contenido constitutivo y da
como resultado —como primer resultado de la construccién de la experiencia— el Suj eto®.
De modo que el “movimiento dialéctico™ expresard el trdnsito de la sustancia —
contenido y esencia de la realidad— al sujeto —definido como posicién firme, estable.
Esta transformacion sélo es posible cuando la sustancia —que se define como la totalidad
de lo real- se ve sometida a una revolucién —cualitativa— que rompe su contenido
interno para ser-otra. Dicho ser-otro constituye el elemento articular a través del cual se
desarrolla el devenir. Hegel recupera el sentido —para €l perdido— de la dialéctica que,
sin ser platénica, muestra una realidad siempre en movimiento —el devenir eterno— cuyo
final es la experiencia misma'’.

Por tanto, el centro mismo de la realidad lo constituye la “proposicién
especulativa” que determinard, a partir de su movimiento interno'', la exteriorizacién de
su contenido en aquello que sea lo verdadero: el sujeto. Ya que, la Fenomenologia
consiste en la insercion del sujeto —a través de la figura del espiritu— en la realidad. No

habr trato directo —inmediato— con la sustancia mas que “a través” —mediatamente— de

que se lleva a cabo en el Differenzschrif. En €l se instituye la proposicién especulativa como medio para
mediar la realidad. Como tal proposicién contiene las herramientas especulativas necesarias que
convierten lo indeterminado —el absoluto— en determinacién y, mediacién: “Aunque esta mediacién
(Vermittlung) presupone ademds tanto una esfera del no-pensamiento (Nichtdenkens) como mediar lo
infinito y determinarlo a través del pensamiento” Trede (1972) art. cit., p.128.

8 “Esto es por otra parte lo que queria decir la proposicién especulativa: “la sustancia es sujeto”. No que
ambos términos sean idénticos y que el juicio correspondiente sea una tautologia; tampoco que sean
diferentes (juicio negativo infinito), sino que la verdad de la sustancia consiste en llegar a ser, y a ser
concebida (fiir sich), como lo que ella, implicitamente (an sich) ya es: sujeto, Si-mismo” Duque, F.
Historia de la Filosofia Moderna: La era de la critica. Ed. Akal, Madrid 1998, p.556.

? Para la determinacién de este argumento véase Hyppolite, J. Génesis y estructura de la Fenomenologia
del Espiritu. Peninsula, Barcelona, 1998. “Hegel pens6 ante todo para €l mismo, era mds un visionario del
espiritu que un profesor. En Niiremberg tenfa que presentar su ldgica a jovenes de quince afios; no le era
posible, por tanto, ensefiarles directamente lo que para €l es la logica especulativa, una lgica del espiritu
que es viva y que es dialéctica” Hyppolite (1974), op cit., p.54. Ademds podemos ver el interesante
comentario que Diising hace al respecto de la génesis del conocimiento especulativo: “Aunque la sintesis
serd posible segiin Hegel a través de la especulacion. Hegel reconocia (erkannte) que el problema
fundamental de este nuevo proyecto (Entwurf) era el desarrollo de un método de conocimiento
especulativo. El [Hegel] ha esbozado el método en los escritos criticos de los primeros afios del periodo
de Jena y, mas tarde, [Fenomenologia del Espiritu] ha efectuado una transformacién significante
(bedeuntende Verinderung) que llevaba, por tanto, directamente a la dialéctica en el Sistema” Diising
(1976) op. cit., pp. 73-74.

19 “La dialéctica fenomenolégica es una dialéctica de la experiencia; pero para nosotros la consciencia
misma cambia con su objeto” Hyppolite (1974), op. cit., p.57.

! “El movimiento de la enemistad (Entzweiung) y del retorno (Riickkehr) corresponde también con el
mover a través de la confusién de la [analogia de la] proporcién, por la que se podria entender la
confusién de los medios y los extremos como movimiento residual” Schneider (1975) art. cit., p.154. En
este sentido Hegel delimita muy claramente que, mds alld de la analogia de la proporcién —cuya
influencia, nos recuerda Schneider, emerge directamente desde el Timeo de Platén— existe una realidad
polar cuyo nucleo reside en la proposicién especulativa.



19

su expresion: el sujetolz. El fue hecho para la realidad, ya que no puede darse al margen
de la experiencia —como subjetividad trascendental— ni, por supuesto, como subjetividad
“trascendente”. Se encontrarfa vacio y en un lugar fuera de lo real y ese lugar no existe

para Hegel.

1.0.1. Identificacion de los componentes de la proposicion especulativa

La “proposicidon” consta a) de tres términos, claramente diferenciados a partir
del criterio que determina su posicion y, b) una aplicacién en la realidad que depende,
directamente, del término particular que aparezca inserto en ella. Asi tenemos, en

E3]

primer lugar, un término comun, justo en su centro: la igualdad “=" o equilibrio
(indiferencia, Gleichgiiltigkeit)”®. Este término aparecerd relacionado con las dos
posibles variantes de la proposicién: la que corresponde con “A=B” y la que 1o hace con
“A=A.

Pero, mas alld de la aparicién de los términos polares —sean estos “A” o B”— nos
interesa analizar la posicion extrema o, radical, que ocupan constitutivamente. Serd,
precisamente esta posicidn, la que determinard el sentido “general” de la proposicion.
Tenemos, por tanto, dos extremos que, a partir de su igualdad —o en equilibrio—
determinan el sentido de la realidad. Cada término, si lo tomamos por separado, no
significa nada ya que, necesita de su “otro” para que lo revista de sentido. Por eso, esta
proposicién se denomina “especulativa”, porque su accién consiste en el movimiento
reflejo que establece cada término con su “otro”, en el cual se refleja.

La “proposicién”™* tiene un origen 16gico que, si se quiere, puede equipararse a

una ecuaciéon matemadtica cuya estructura corresponde, en este caso, con la realidad.

"2 “La proposicién ha de expresar (ausdriicken) 1o que es lo verdadero, aunque esencialmente sea sujeto,
cuando este es sélo el movimiento dialéctico” G.W. 9, §65, p.45, lineas 19-20 (J. Redondo, p.167). Véase
en este sentido: “Lo caracteristico del sujeto es su capacidad de retorno desde lo otro de si. El para-si no
es la identidad yo=yo, sino el ser-para-si como negacién de la negacién” Artola, (1972) op, cit., p.170.
Diising afiade mds contenido especulativo en el siguiente comentario: “En la Fenomenologia el contenido
de la proposicién especulativa no es la Idea en general, sino la Subjetividad” Diising (1976) op. cit.,
p.201.

13 “Ciertamente Hegel reconoce la existencia de distinciones que dan lugar entre los extremos a una
‘Gleichgiiltigkeit’, esto es, indiferencia por equivalencia” Artola, (1972) op, cit., p.31.

'* “Hegel observa (Enciclopedia §82) que el contenido especulativo no puede ser aprehendido en una
proposicion (Satz) unilateral. De ahi que la forma propia de la especulacion en el sentido hegeliano sea la
conclusién (Schliiss) (...) Por todo lo anterior se descubre la importancia que en la conclusion adquiere el
término medio —Mitte— de modo que no se trata de un simple dato abstracto y fijo”” Artola, (1972) op. cit.,
pp-37-38. Para completar este comentario Diising afiade: “La referencia al sentido 16gico especulativo de
la subjetividad se deja alcanzar (sich gewinnen lassen) por contra en los desarrollos (Ausfiihrungen) de
Hegel sobre la proposicién especulativa y el, en efecto, movimiento dialéctico que se contiene en la
Fenomenologia de 1807 y en la silogistica en la Filosofia Real de Jena” Diising (1976) op. cit., p.198.
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Veamos cémo se suceden los distintos movimientos que se llevan a cabo en su interior,
en los tres pasos de su secuencia:

“__9

1) El término (igualdad) ocupa el lugar “central” de la proposicion.
Ademds, tiene un contenido légico tan peculiar que lo ubica en “relacién con algo”
necesariamente. Por esta razon, nunca se da aislado, sino que necesita de un ser-otro
con el que relacionarse. Cuando este término “=" se pone en contacto con su ser-otro,
duplica su relacion polarmente. La igualdad o equilibrio establece una relacién dual

__

tanto con “A” como con “B” simultdneamente. Por tanto, el término expresa la
necesidad de la proposicion. Esta relacién implica un doble movimiento que considera,
cada uno de los extremos de la proposicién por separado —cualquiera de los términos
que incluya, sea “A” o “B”— como simples. La vigencia del término central es capital —
0, si se quiere, en €l se realiza el auténtico transito— ya que, establece la dnica relacion

genuina que el Ser realiza consigo mismo y es, por ende, el reflejo de su esencia'.

2) En el momento en el que un término externo se incardina —o se polariza— en
“A” 0 “B”, el sentido de la proposicion girard sobre el eje de la igualdad central, hacia
una realidad o su contraria. Por tanto, la proposicién especulativa se fundamenta
también en la contradiccién. Cuando la proposicion cobra sentido especulativamente,
funda la Unidad —como en el caso “A=B”- o, la Diferencia —como en el caso de
“A=A""°. A partir de esta fundamentacion, surgira la experiencia duplicadamente como

. . ., . . . 17 . . .z
exteriorizacién de su propio contenido esencial *. La exteriorizacién (Ausserung) —o

'> “En la Proposicién esencial (Wesenssatz) filoséfica el predicado no es, por contra, la unidad de lo
multiple que, ademds, no sélo corresponderia con este sujeto, sino con otro sujeto [diferente]; el
predicado contiene principalmente lo que es el sujeto, esto es, lo que se llama su Sustancia, su Esencia, o
su Concepto” Diising (1976) op. cit., p.198.

' «“Aunque esta identidad no es segtin Hegel tautologia, a través de la cual no se realizarfa tinicamente el
conocimiento del juicio extensivo, sino una identidad absoluta que se produce desde el, en efecto,
inmediatamente determinable movimiento de la subjetividad, que la distincién (Unterschied) contiene en-
s’ Diising (1976) op. cit., p.199.

7 Vedmoslo con el siguiente ejemplo tomado del Capitulo V. Razdn, seccién “Razén observante”,
Observacion de la naturaleza: “Vemos por tanto un silogismo, donde uno de los extremos es la vida
universal (das allgemeine Leben) como lo universal (algemeines), el género, aunque el otro extremo sea
lo mismo como singular (Einzelnes), es el individuo universal; pero el medio se ha reunido en ambos
[términos], ya que el primero parece ubicarse [0 enviarse hacia el polo] (schicken) de la Universalidad
determinada (bestimmte Allgemeinheit), es decir, como Modo (Arf), y el otro [término] lo hace
propiamente como Singularidad singular (einzelne Einzelnheit). Entonces esta conclusién pertenece al
polo de la Figuracién (Gestaltung), por lo que se conceptia igualmente lo que se le distingue como
naturaleza inorgdnica” G.W. 9, p.164 lineas 36-39 y p.165 lineas 1-3 (J. Redondo, p.401).
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movimiento necesario— desarrolla la dialéctica de la experiencia en una realidad que
sea, bien positiva o negativa, aunque siempre totalizada'®.
3) Finalmente, la proposiciéon establece una diferencia entre “forma y

contenido”"’

por la cual distingue, internamente, aquellos elementos que, en su mera
ubicacion polar —tomados como extremos— se nos aparecian como equivalentes. Por
eso, la proposicion contenia dos “formas proposicionales”, que fundamentaban la
positividad o la negatividad de la realidad y se reunian en el concepto de experiencia.
Cada uno de los “polos” de la forma proposicional®, cumple la funcién de ser el “otro”
de si mismo: su antagénico o contrario. Y, como los contrarios, por definicion, se
encuentran en un punto —y solo en uno— su posicion viene delimitada por el infinito que
establece el término de la igualdad central. La distincién entre forma y contenido se
produce cuando, desde el abismo del término medio, se lleva a cabo una separacion
polar irreconciliable y, por ende, contradictoria (Widerspruch)*'. La proposicién
separa, aleja y lleva a cada término a la posicién de su ser-otro, provocando la

mencionada diferencia entre forma y contenido. Esta distinciéon se aplicard,

posteriormente a las Figuras y, a sus componentes: los elementos.

'8 “Esto implica que el concepto es una actividad, no una simple nocién abstracta o una forma que se
afiade. Esta actividad tiene dos vertientes. Por una parte es la actividad del Yo (...) Por otra parte el
concepto es actividad, movimiento de la realidad misma (...) De esta manera el movimiento del concepto
es movimiento de la realidad misma (...) No quiere decir que se trate de un sujeto opuesto e
irreconciliable al objeto (...) La totalidad, como tendremos ocasién de ver, se constituye por la plenitud y
acabamiento del desarrollo (...) La totalidad de lo real para Hegel no es suma o reduccién a una causa
primera sino el proceso que culmina en un resultado dentro del cual se mantiene una constante
movilidad” Artola, (1972) op. cit., p.101, nota 53.

9 “La forma para Hegel es precisamente la negatividad esencial. Como tal negatividad a la forma
corresponde determinar a la esencia, pero de tal manera que esa determinacion la lleva a cabo realizando
una distincién que queda suprimida porque no queda fuera de la esencia, sino que la esencia misma en su
determinacién guarda identidad consigo misma” Artola, (1972) op. cit., p.98. Diising precisa mds dicha
separacion entre forma y contenido: “El pensamiento formal se supera como Yo vacio por encima del
contenido y de la gran cantidad de predicados posibles de un sujeto representado, que selecciona los que
son sblo ‘accidentes’, Unicamente seglin su arbitrariedad, para apropidrselos en conexién directa
(Verbindung) con el sujeto” Diising (1976) op. cit., p.198.

20 “En efecto, el examen de la proposicién ha puesto de relieve el conflicto o contragolpe (Gegenstoss;
9:43;41) entre la forma légica de la proposicién: la diferencia, y la unidad del concepto propuesto, el cual
afirma la identidad, a saber: que el Logos es Vida.” Duque (1998), op. cit., p.555. A continuacién Duque
afiade en una nota marginal, mucho mds que en el cuerpo del texto: “Adviértase que en las proposiciones
especulativas no tenemos a donde ir, fuera de los términos propuestos. No hay modo de verificar ni de
falsar la proposicién acudiendo a la “experiencia” o a supuestos ‘“metalenguajes”, porque los términos
han sido tomados absolutamente” Ibid. Nota 1276.

2l “La dialéctica contiene la contradiccién y la negacién determinada en-si; ella [la dialéctica] es la
estructura del automovimiento de la subjetividad o del concepto puro” Diising (1976) op. cit., p.202.
Ademads Duque afiade: “La filosofia comienza con la reflexion sobre esas contradicciones y culmina en el
pensar especulativo” Duque (1998), op. cit., p.547.
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Con esta breve descripcion queremos sefialar la importancia del medio que
facilita a) el transito de una realidad a otra —como mera forma o relacién; y b) la
exteriorizacion de la esencia —del contenido. Este medio especulativo determina que,
una realidad posea un peso especifico o, manifieste su importancia ontoldgica. Nos

. . ., 22
referimos, como se puede ver, al problema de la mediacion

1.1. La unidad que expresa la identidad de los opuestos: la positividad y la
reflexion™.

La ubicacién precisa de todos los términos integrantes de la proposicion
especulativa nos lleva directamente a la explicaciéon de su sentido positivo. Este
culminard directamente en la Ciencia de la Logica con la distincién que se establece
entre el Ser y la Nada como “uno y lo mismo”. Si entrar en mayores detalles diremos
que el resultado de esta maniobra especulativa es manifiestamente reflexivo®®. El
sentido del ser-uno aclara la realidad positiva, por ejemplo en el Capitulo V Razon,
cuyo poder justificativo llega en la Razon observante hasta el dltimo rincén de la

realidad.

1.1.1. Los cuatro ‘“primeros” capitulos de la Fenomenologia: una “Verdad” a
medias.

El comienzo de la Fenomenologia nos mostraba que la conciencia —atendiendo
asf al subtitulo de la propia obra— constituiria el centro mismo de la realidad. No es vana

la triple divisién que se realiza de su figura en: Certeza, Percepcion y Entendimiento.

2 Duque nos aclara qué significa atenerse a un medio especulativo: “Toda la filosofia de Hegel es una
lucha contra lo “inmediato”, contra lo dado, como si en él se expresara todo. Al contrario, la filosofia es
mediacion” Duque (1998), op. cit., p.547. Dicho problema de la mediacién se ilustra claramente
realizando las correspondientes referencias al Differenzschrift. Trede nos aclara estos términos: “La
consiguiente mediacién (Vermittlung) de la reflexién con la razén una [dnica] es para Hegel el
Instrumento del filosofar, si ella [dicha mediacién] se hace posible a través de la salida a una filosoffa en
la destruccion de la dicotomia [enemistad] reflexiva (Zerrisenheit reflektierter Entzweiung) (...) La
reflexion se contempla también desde Hegel, en su posibilidad de ser especulativamente instrumento del
filosofar, que caracteriza la mds alta dicotomia [enemistad] (Entzweiung) reflexiva, como el producto de
una razén resquebrajada (abgebrochenen) y desestructurante (verfestigten), cuya razén no ha surgido sélo
a través de un abandono de la reflexion en bloque (im Ganzen), sino también a través del proceso de su
completud” Trede (1972), art. cit., p.131-32.

 “No conocimiento directo, sino reflexién es 1o menos que cabe pedir de la filosofia; y lo mds —de seguir
a Hegel—, especulacion, esto es: comprension positiva y unitaria de la interna destruccion dialéctica de
todo conocimiento que se cree valido por separado, como si fuera justamente algo absoluto” Duque
(1998), op. cit., p.534.

# o« proposicion especulativa, la conexiéon (Verbindung) del uno indeterminado con el uno
determinado, de la identidad y la diferencia como Ser y Nada es ‘uno y lo mismo’ a la vez que ‘no lo
mismo’ e infinitamente reflexivo (...) La reflexién metddica o la dialéctica sistemadtica se distinguen de la
‘dialéctica asistematica’” Comoth (1984), art. cit., p.81.
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Tampoco es accesorio que, de esa triple divisién inaugural se salte al Capitulo V, a la
Razon —obviando momentdneamente la figura de la Autoconciencia— para concluir
“extensivamente” lo que la Conciencia no pudo realizar “intensivamente”.

A partir de la proposicién especulativa y, mds en concreto, con la distincién
terminoldgica que se lleva a cabo en ella entre “forma” y “contenido” —en cada uno de
sus términos — se procede a la inauguracién de la realidad®. La experiencia se abre, se
hace positiva con la determinacién primera de la proposicién en su esquema abstracto
“A=B” —como veremos mas adelante, justo en los capitulos monogrificos dedicados a
ello.

Lo que nos interesa de esta ‘“forma proposicional” —como la denominaremos a

partir de ahora— que se expresa en “A=B” consiste en que, desde una distincién

25 ESQUEMA INAUGURAL DE LA PROP ESPECULATIVA.

MEDIACION DE SEGUNDO ORDEN
OBJETO FENOMENO
(GEGENSTAND) (ERSCHEINUNG)
ESTO AQUELLO
(DIESES) (JENSEITS)
EXTERIORIDAD INTERIORIDAD
(AUSSERES) (INNERES)
ESENCIA CONCIENCIA
(CONTENIDO, WESEN) (FORMA, BEWUSSTSEIN)
FUERZA ENTENDIMIENTO
(KRAFT) (VERSTAND)
MUNDO SENSIBLE MUNDO
(SINNLICHE WELT) SUPRA-SENSIBLE
(UBERSINNLICHE WELT)
REALIDAD REALIZACION
(WIRKLICHKEIT) (AUSFUHRUNG)
NEGATIVIDAD

En el presente esquema se establece la justificacién de las parejas de “complementarios” —y, por
tanto, de contrarios— que aparecen como términos constitutivos de la “proposicién dialéctica”. Dicho
esquema es un reflejo de la realidad “in extenso”, lo cual muestra graficamente cémo los polos de la
realidad —cada una de las columnas en que aparecen los distintos elementos— se convierten el uno en el
otro. Por tanto, en el medio —en el centro de ese proceso de convertibilidad— es donde se produce la
auténtica experiencia: el movimiento dialéctico. Tengamos en cuenta la posiciéon central de la
“negatividad”, marco genérico y auténtico recepticulo de todo cambio y, por ende, de toda
transformacion. Este asunto lo veremos precisamente en la diferencia que se establece entre los términos
realidad (Wirklichkeit) y realizacién (Verwirklichung y Ausfiihrung) que sélo anticipamos y veremos
completamente en el capitulo dedicado a la Estructura de la realidad. Este esquema pretende ser, por
tanto, el resumen genérico de lo que nos encontraremos en los tres primeros capitulos de la
Fenomenologia del Espiritu, incardinados en la Figura de la Conciencia (Certeza sensible, Percepcion y
Entendimiento). En ella, toda la realidad se encuentra sintetizada en lo “positivo”, aunque ello no obste
para que su contenido sea —esencialmente— “negativo”. Diising nos aclara el sentido del origen
especulativo de la realidad con estas palabras: “Se puede interpretar esta ajustada interpretacién de Hegel
justamente sélo a través de la referencia (Beziehung) a la Légica y Metafisica temprana de 1804/5 y a
través de la referencia a las figuras de la conciencia de la Fenomenologia (de 1807) que fundamentan las
categorias Logicas bajo la consideracién de la respectiva Multiplicidad sistemadtica” Diising (1976) op.
cit., p.157.
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terminoldgica clara, se pueda fundamentar especulativamente tanto la unidad como la
positividad de la experiencia. La separacion —aparente o formal— entre los términos “A”
y “B”, denota una igualdad de contenido. Su constitutivo interno lo podemos ver

reflejado en los siguientes pasos:

1) La distincion terminoldgica que se lleva a cabo en “A=B” implica, en primer
lugar, una relacion intrinseca de los términos que aparecen a cada lado de la igualdad,
con su “forma proposicional”. De modo que, desde el punto de vista del término “A”,
se proyecta el ser-uno en el ser-otro del término “B”. Pero esta proyeccién no es mas
que el reflejo de su contenido ya que, en definitiva, lo que aparece con el término “A”
se convierte, a través de la igualdad “=" en el término “B”. El contenido de la
convertibilidad entre términos polares, descansa en la proyeccién de su ser-uno
“mismo” —por ejemplo “A” — a través de una “forma” distinta en que consiste su ser-
otro —el término “B”. Por eso, precisamente en el Capitulo I, el Yo y la Cosa —
infinitamente separados por su constitucién— son los primeros elementos de la Certeza
que responden a uno y el mismo contenido. Es decir, son “lo” mismo o “expresan” —

esencialmente— la misma realidad, aunque de forma distinta.

2) Esta realidad que se expresa, aglutina dentro de la proposiciéon —y bajo las
caracteristicas de la igualdad y la unidad— la positividad de la experiencia. El “ser-uno”
que se refleja en el “ser-otro” responde —ambos en sus términos con sentido positivo— a
un contenido idéntico cuantitativo, cuya expresion formal se llevara a cabo, entonces,
cualitativamente y, si se quiere terminoldgicamente, en “A” y “B”. El reflejo
especulativo —o “forma” de la proposicion— se ve claramente representado, en el
Capitulo I, en los elementos de la figura de la Certeza-sensible: en el Yo y la Cosa.
Resulta claro que, ni el Yo, ni la Cosa son iguales -y, afadirifamos, nunca
completamente— aunque lo sean, en el momento en que respondan a un contenido

cuantitativo similar que consiste en el reflejo de su ser-otro.

3) La experiencia se funda, en este sentido, positivamente. Esto implica que la
realidad, para ser consistente —esto es, para encontrarla unificada— no puede tener més
que un solo contenido ya que, de lo contrario, chocaria frontalmente con su ‘“ser-uno”.
El mundo seria, como en el caso Cartesiano, una cosa extensa —imperfecta y mediada—

o pensante —perfecta e inmediata— cuya referencia dltima descansaria en Dios como
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“res cogitans cogitans”. Hegel va mads all4, presentdndonos un mundo de experiencias
positivas y de acciones exteriores con sentido. Todo ello fundamentado y pre-disefiado
desde la estructura de la realidad o, en su expresion logica, desde la “proposicidn

especulativa”.

4) Este esquema de accidn positiva —cuyo origen especulativo venimos
relatando— posee un ultimo escollo estructural: la identidad de sus opuestos. Los
términos que consideramos polares en la forma proposicional de la positividad “A” y
“B” son, finalmente, intercambiables. Este hecho asombroso, producto de la légica de
la contradiccidon hegeliana, manifiesta el sentido unificado de la experiencia que se
genera especulativamente. Los términos “A” y “B” tomados como polos expresan, una
vez reunidos en la proposicion, la convertibilidad directa entre forma y contenido. Asi
pues, el niicleo de la proposicién lleva a cabo el transito entre términos y unifica, desde
esta inversion terminoldgica, la realidad necesariamente. La experiencia se nos muestra
unificada en su sentido positivo, aunque la veamos muiltiple y, en muchos casos,
contradictoria, opuesta e irreconciliable. Entonces, podemos ver que las realidades con
mds importancia —la noche y el dia, el ser y la nada, la sustancia y el sujeto— “son lo

mismo”, aunque nunca completamente%, ya que no “valen”’ 1o mismo.

Nuestro pequefio esquema —que se encuentra en la nota 25— recoge la aplicacion
que la Proposicion especulativa ha desarrollado desde la férmula “A=B”. La
equivalencia de los elementos que aparecen en las columnas paralelas es estricta y nos
muestra su convertibilidad, incluso reciproca.

La dicotomia que establecemos en el esquema determina lo que el “otro”
elemento posee como equivalencia aunque, al llevarlo a cabo simultdneamente, no se

sobrepongan nunca porque, cada uno, significa un momento tnico de la experiencia.

®EnlaF ilosofia Real podemos encontrar una referencia directa al Eter del que surge cualitativamente la
realidad: “La idea como Dasein que se retine (zuriickgegangene) en su concepto, puede ser denominada
materia absoluta o eter” G.W. 8 (F.R II) p.3, lineas 3-4 (Ripalda, p.5, lineas 2-3). En este sentido podemos
contemplar la ironfa de Hegel cuando nos habla de las Vacas negras, ejemplo que nos muestra la laxitud
con que la metafisica dogmadtica entiende la realidad G.W.9 (Phd) §16, p.17, linea 28. (J. Redondo,
p-122). La referencia se produce, precisamente, a la oposicién que sélo es posible en la experiencia —una
vez mds duplicada— por la que nada es bueno o malo, tan sélo se determina as{ o, contrariamente.

*" El concepto de valor viene determinado por el caricter de la experiencia que delimita. Resulta
meridianamente claro que la noche no es el dia, que el ser no es la nada, aunque su contenido sea el
mismo —el ser-otro de si-mismo- y, por tanto, valga lo “mismo”.
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El sentido de negatividad —sefialado al final de esta clasificacion— quiere
expresar la Mediacion que se establece entre los distintos elementos. La mediacién
niega el momento esencial de lo universal y ella misma constituye lo que Hegel

denomina la Distincidn universal.

1.1.2. Equilibrio e Igualdad de la experiencia: reunion necesaria y unidad.

A partir de la contradiccion (Widerspruch) —empleada como término de la
proposiciéon especulativa— surgird la unidad de lo real. El desarrollo de este término —
nuclear, como mostrdbamos— en la “forma proposicional” **, nos proporciona la clave
de boveda para la constitucion del sistema positivo de la realidad: la experiencia tomada
como conocimiento en la figura de la Conciencia.

La contradiccién se muestra en esta “forma proposicional” a modo de criterio de
distincién de la forma y como la barrera de contencién del contenido. De modo que, el
objetivo final de la positividad consistird en proporcionarnos unidad de contenido y, por
ende, estabilidad. Estas dos primeras instancias conclusivas se aplicaran, directa y
especialmente, a los Capitulos II y III —sobre todo en el Entendimiento— donde se
establecen las condiciones —no trascendentales— para el conocimiento de la realidad o, si
se quiere, para la delimitacion de una experiencia que quiera ser conocimiento. Por
tanto, hablar de positividad en los tres primeros capitulos de la Fenomenologia resulta
parejo a insertar la conciencia dentro del devenir de la experiencia. La conciencia se
establece, entonces, plena de contenido como Figura.

Para que este proceso experiencial sea completo, la conciencia ha de escindirse
en tres “formas proposicionales”. Cada una de ellas expresa parcialmente
—como venimos exponiendo— su contenido “esencial” unificado. A través de las formas
cualitativas —Certeza, Percepcion, Entendimiento— la conciencia es efectiva y, por tanto,
real. En esto consiste la “forma proposicional” expresada en “A=B”: en el despliegue
formal de un contenido unitario que corresponde con la Conciencia.

La “positividad” se hace plenamente manifiesta en el Capitulo V: en la Razén”.

Esta figura se encuentra muy alejada de la conciencia —me refiero a este hecho sélo

8 “Hegel entiende que la ‘Aufhebung’ se produce cuando algo entra a constituir unidad con su opuesto.
En la unidad se mantiene ese algo pero sin la independencia que antes tuviera. Esta nueva situacién
resulta una elevacioén ya que la unidad de los contrarios es una forma superior de realidad pero es preciso
subrayar el aspecto negativo de tal elevacién” Artola, (1972) op. cit., p.14.

2 “La razén es una cosa; es el se, pero en este caso la autoconciencia reaparecerd, en el elemento mismo
de la razén, como negacién del ser. La razén no es, se hace; niega el ser objetivo para ponerse ella
misma” Hyppolite (1974), op. cit., p.65.
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experiencialmente— aunque, sin embargo, posea su mismo sentido unitario. Su
contenido se expresa reflexivamente en los distintos ejemplos —de los que hay casi
clasificaciones categoriales— que en la realidad se nos ofrecen. Me refiero,
evidentemente, a la estructuracion de la realidad —en este caso, tan claro— que constituye
un ejemplo manifiesto de la aplicacion de la “proposicion especulativa” a la experiencia
desde el primero hasta el tltimo de sus recovecos.

La experiencia —y su contenido esencial— se desarrolla en todas las cosas de la
realidad®. La razén expresa, de este modo, su poder, su soberania y, por ende, el valor

que posee la realidad tomada positivamente.

1.2. La multiplicidad que se expresa como negatividad, contradiccion y sintesis.

Una vez que hemos analizado pormenorizadamente la “proposicion
especulativa” —en su “forma proposicional” desde el momento de la unidad— llegamos a
su culminacién expositiva a través de la multiplicidad. La “plroposici(’)n”31 nos mostraba
una segunda via de desarrollo —que denomindbamos “A=A”- fundamentando la
diversidad, al mismo tiempo que la diferencia. Esta proposicidon expresaba la paradoja
que surgia cuando dos cosas podian ser equivalentes y, al mismo tiempo, fundar un
Mundo de diferencias bdsico.

Por primera vez en toda la Fenomenologia, podemos hablar de diferencias que
se reunen en un lugar de incierta existencia: en la Autoconciencia. En esta figura
comienza el sentido inaugural de la multiplicidad expresado en la “proposicion

especulativa”.

1.2.1. El comienzo del viaje en la dialéctica de la Autoconciencia.
Vamos a recorrer este momento inaugural a partir de los rasgos que la

caracterizan. En primer lugar, la Verdad que encontramos en la autoconciencia se

*% Fijémonos detenidamente en el catdlogo de la contingencia que se realiza en el Capitulo V, en la Razén
observante: “Por tanto, la razén tiene ahora un interés universal en el mundo, porque es la certeza de
tener su presencia en él o de que la presencia sea racional. La razén, que al principio no hace més que
barruntarse en la realidad o que sélo sabe esta realidad como lo suyo en general, procede en este sentido
hasta la toma universal de posesion de la propiedad de que estd segura, y planta en todas las alturas y en
todas las simas el signo de su soberania”.

”Die Vernunft hat daher jetzt ein allgemeines Interesse an der Welt, weil sie die Gewissheit ist,
Gegenwart in ihr zu haben, oder dass die Gegenwart vernunftig ist. Zuerst sich in der Wirklichkeit nur
ahndend, oder sie nur als das ihrige {iberhaupt wissen, schreitet sie in diesem Sinn zur allgemeinen
Besitznehmung des ihr versicherten Eigenthums, und planzt auf alle Hohen und in alle Tiefen das
Zeichen ihrer Souveranitit G.W.9 (Phd) p.137 lineas 29-35 (J. Redondo, p.348).

3 véase G.W. 4, Differenzschrift pp. 23-27 (Rodriguez Tous pp. 24-29).
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refiere a la “Certeza de si mismo” y, por tanto, podemos encontrarla dentro de si. De
modo que, cuando la analizamos pormenorizadamente, vemos en la dialéctica del amo y
el esclavo el momento de la sintesis que funda, a partir de la unidad, una multiplicidad
polar. Tanto en el amo, como en el esclavo, se muestra una diferencia divergente.
Parece que estos dos estadios se contraponen y chocan eternamente. Pero la realidad es
muy distinta; el amo y el esclavo poseen un contenido comin que se “expresa” (sich
aussdruckt) en el polo opuesto —antagénico— a través de su realidad sintética: su ser-
otro. La Verdad de la autoconciencia se juega en la dialéctica que se produce entre los
dos polos de una misma realidad. Ni el amo ni el esclavo pueden darse —como
realidades— por separado. Su propia definicién —y su insercion plena en la realidad— es
dependiente de la de su contrario. De modo que, su sola denominacién, constituye ya un
“juego” que implica una “dialéctica” y, por tanto, una realidad en movimiento.

Pero analicemos cudnta realidad contiene la dialéctica del amo y el esclavo.
Veamos cémo su juego se produce especulativamente, es decir, como reflejo de la
instancia propia del uno en el otro. La realidad de la dialéctica —si abstraemos el
término, como se realizard en los capitulos posteriores— consiste en un “juego” entre dos
elementos por separado, que no incluye a ninguno mas. Por tanto, su realidad es auto-
experiencia y su contenido muestra la duplicidad de cualquiera de los “momentos” que
se producen en ella. Estos constituyen la estructura de la realidad *que, a través
siempre de un tercero, sintetizard la multiplicidad que posee la unidad dentro de ella.

Este asunto complejo podemos verlo en las dos partes de la proposicién por
separado: a) si nos ubicamos en el nivel universal o multiple —por otro lado 16gico
abstracto— de la proposicion especulativa, nos encontraremos con que del esquema
“A=B” equiparara dos elementos heterogéneos cualquiera —que se puedan encontrar en

: o c il 33
la realidad— y los equilibrard a través de su reunion sintética™. De modo que, el

32 “Bsta necesidad intrinseca esté, a su vez, basada en la estructura dialéctica de lo real pensado. En este
caso la estructura dialéctica significa que el contenido de la légica no puede considerarse como una
materia que se ordena desde fuera de acuerdo con unos criterios formales ‘a priori’. Es la misma
naturaleza del contenido quien se ordena a si misma. Pero esta ordenacion significa que existe, en medio
de las diversas configuraciones del pensamiento, un principio comin que se va desplegando a lo largo de
todas ellas. Este principio comiin debe entenderse como la presencia de la totalidad ya desde el principio
del proceso. Por esta razén ya desde el principio del proceso podemos anticipar cual va a ser el resultado.
Pero esta anticipacion necesita ser confirmada por la manifestacion progresiva de todas las
determinidades (Bestimmtheiten) que la integran. En cada momento del proceso se repite, se vuelve a
tomar aquella anticipacién inicial. Cada vez que se repite adquiere una mayor riqueza; de ahi que los
momentos no sean intercambiables” Artola, (1972) op.cit., p.85.

3 “No obstante, ya advertimos que en esa especulacién del pensamiento como tal, a pesar de su
universalidad extensiva e intensiva, quedaba fuera, de alguna manera, el nivel mas elemental de la pura
certeza, del puro saber inmediato” Artola, (1972) op. cit., p.108.
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resultado es la unidad. De hecho, lo que era diferencia —en los propios términos— pasa a
ser igualdad, cuando lo consideramos en su contenido. Es decir, el Yo y la Cosa; la
Conciencia y el Fenémeno, se hacen “uno” cuando se retinen —por medio de un tercero—
y fundan la positividad; b) si, por contra, nos ubicamos en el nivel simple de la
proposicién, veremos que el esquema “A=A” fundamenta una nueva realidad
especulativa. Nos referimos a la convertibilidad entre forma y contenido que expresa
“A=A". Por un lado, tomaremos “A” como apariencia, como forma de lo que al otro
lado —y aun con la misma expresion, con la misma apariencia— se sefiala como
contenido. De modo que “A” no sale fuera de si misma, sino que se “refleja”
especulativamente —y, por tanto, duplicadamente— en o) una forma y ) un contenido,
expresados con la misma grafia.

Con la expresion “A=A” no nos referimos —como lo hiciera Fichte o Schelling—
a una separacién meramente ldgica entre un término positivo “A” y otro negativo “no-
A”. Esta separacion entre forma y contenido —reunidos en una misma expresion— resalta
el caracter sintético de la realidad tomada en su sentido maltiple. Por tanto, el contenido
serd lo que determine la realidad y la distinga. Por esta razdn, los capitulos centrales —y
el final- de la Fenomenologia son mas faciles de entender y, por supuesto, ocupan mas
extension en el cuerpo de la obra. A partir del Capitulo IV no se necesita buscar el
“objeto” fuera de si, sino que las figuras que expresan la proposicién “A=A” —me
refiero a la Autoconciencia, el Espiritu, la Religion y el Absoluto— lo tienen a la mano,

ya que forma parte de su ser-otro que no es forma, sino contenido.

1.2.2. Caracter absoluto de la proposicion especulativa.

Darse cuenta —y ser conscientes, al mismo tiempo— de que, de la “proposicion
especulativa surge toda la realidad, no parece aclararnos el porqué se la toma, a partir de
su momento especulativo, con un cardcter fundamentalmente doble**. Una de las claves

de esta duplicacion de la realidad —como mostraremos mds adelante en una

3* “Este Instrumento del filosofar no puede ser comprendido simplemente como el término [dato] de una
estructura légica determinada, a través de la que el filosofar del Juicio ofreceria la solucién de la tarea de
la Filosofia determinada por Hegel, como construccién del absoluto para la conciencia (...) La solucién
de dicha tarea [de la Filosofia] es, por tanto, en este contexto el resultado de cada proceso, a través del
que y mediante el cual la reflexién, como cualificacidn filoséfica y, al mismo tiempo, el hacer-posible
(Ermoglichung) su resultado y su propia superacion, se da [produce] en €l [en el resultado]” Trede (1972),
art. cit., p.132.
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cuadruplicacién oculta— consistiria en ubicar su conclusién en el Absoluto® 5, lugar en
donde se reunirian, sintéticamente, “A=A"y “A=B"3

La mayor complejidad del Capitulo VIII Saber absoluto consiste en la brevedad
expositiva —no de su extension— de su contenido, sino en la densidad de la
argumentacién que alli se lleva a cabo. Uno de los rasgos més sobresalientes es su
contenido, que se nos revela cuando nos preguntamos por su realidad. ;Qué lugar ocupa
el Absoluto; donde podemos encontrarlo; qué podemos hacer con é1? Todas estas
cuestiones se solucionardn contundentemente en la dltima parte de nuestro trabajo, en la
seccion monografica dedicada, precisamente, a la figura del absoluto. Pero, en este
momento, solo nos interesara la ultima de ellas: su utilidad.

Puede parecernos paraddjico que, en una obra de tanto calado histérico y
filosofico, una cuestion de utilidad (Niitzlichkeit) sea el elemento clave para su analisis.
El absoluto posee una “utilidad” por encima de su propia realidad. Esta consiste en que,
el movimiento de la conciencia que se produce en el Absoluto, responde a la totalidad
de sus momentos, que son tomados en conjunto y reunidos en una instancia sintética’”.
El peculiar caricter de “reuniéon” —de sintesis— refleja aquél momento de transicién o
puente, que se establecia entre la Naturaleza y el Espl’ritu38.

Ambas realidades —que se encuentran sin resistencia en el Absoluto— se
determinan en dos elementos que no pertenecen a su figura. Me refiero al Yo y a la
Cosa. El bucle de fundamentacion que se produce entre el Capitulo VIII y el I,
determina un universo de relaciones basadas en el desarrollo de la proposicion
especulativa y su doble sentido como forma proposicional “A=A" y “A=B”. Estos dos
elementos de la proposicién se dan juntos “sélo en el Absoluto” —en ninglin momento

mds— y, por tanto, en ninguna otra figura. De la misma proposicidon —de su estructura—

3% “También en su primer término (Ansatz) del conocimiento especulativo del absoluto Hegel retuvo, sin
embargo, el pensamiento que no se reunia con el juicio escindidor (trennende Urteil) en la comprension
del absoluto; lo racional podria ser conocido originariamente en la conclusién (Schluss)” Diising (1976)
op. cit., p.200.

%% «;Qué ocurre en cambio cuando ligamos ambos extremos? Cada uno va “tifiéndose” entonces del
significado de su contrapuesto, va teniendo en él su verdad, licuando su “costra” de sentido propio (...)
Ahora bien, eso que es “lo mismo” no es ni Logos ni Vida, sino su conexién e interaccidn: su
copertenencia, la motilidad que niega la consistencia de ambos extremos (...) Concebir eso es pensar
especulativamente” Duque (1998), op. cit., p.554.

37 “El elemento del saber se convierte en elemento de la filosofia especulativa, particularmente de la
l6gica, y los momentos de la légica corresponden en ciertos aspectos a los momentos de la
fenomenologia, sélo que aqui la diferencia entre la consciencia y la autoconciencia ya no se presenta, sino
que se ha convertido en una diferencia inmanente al contenido, dejando de ser una diferencia en la
aprehension del contenido” Hyppolite (1974), op. cit., p.61.

¥ Véase también Artola: “Al llegar a la esfera del espiritu nosotros hacemos objeto de nuestra
consideracion especulativa nuestro mismo pensamiento” Artola, (1972) op. cit., p.108.



31

surgiran, por separado, la unidad y la diferencia®. Asi pues, dependiendo de lo que se
quiera fundamentar, la proposicién mostrard una realidad u otra, aunque siempre
unificada, en la sintesis de la experiencia. El absoluto nos muestra una doble cara
aunque consista —en su mayor parte, no lo olvidemos— en el fundamento de la
multiplicidad. Este caracter dual, errante y paraddjico, muestra el principio hegeliano
“contradictio est regula veri, non contradictio, falsi” tal cual lo expone en su propias
“Tesis” para la habilitacién™.

Uno de los problemas derivados de la contradiccion lo anticipamos ya, en este
momento. Me refiero a la reunién sintética entre la “Mediacion” de primer y segundo
orden —lo que denominamos simple y doble— ya que, ninguna de ellas, se encuentra fija
y estable en el Absoluto. Pero, mds alld de estos rasgos divergentes, el absoluto se nos
muestra —en su plenitud de funciones— como el elemento genuino expresivo de la
proposicién especulativa. Y, sefialo este hecho, por encima del cardcter culminante o de
“clausura” imputado —con buenos y extensos argumentos— por H. Kimmerle*'. Para
solucionar este problema recurriremos, brevemente, a la interpretacion de K. Dﬁsing42.

El planteamiento del Absoluto es para Hegel —junto con Schelling— la instancia
que reune el “uno” como unidad de lo uno y de lo muiltiple. A esta unidad se la
denomina “Indiferencia” (Gleichgiiltigkeit). Paralelamente, la correlacién con lo
multiple se denominara relacion (Verhdltniss), ya que reune la identidad relativa de lo

“uno y de lo mliltiple”43

aunque, en este caso, en movimiento: dialécticamente. El
panorama que nos propone Diising, produce un resultado manifiesto: que la
“proposicion especulativa” constituye la estructura de la realidad. Esta,

. . . 44 .. . .
consecuentemente, se “incardina” en los Seiendes™™ o vivientes —en su sentido latino de

3% “Ambos juntos, el sistema en el desarrollo y la historia en su despliegue son ‘la historia conceptuante’
del (aislado) ‘espiritu absoluto’ (Phd, 564 [citada por la edicion de Hoffmeister]), del ‘Volkgeis’
universal y del “Weltgeist’ universal” Comoth (1984), art. cit., p.89.

YGew s Schriften und Entwiirfe (Sch.u.E) Texte zur Habilitation ,,Dissertationi Philosophicae de Orbis
Planetarum Premisae Theses* Tesis n® I, p.227. Complementariamente podemos ver la Tesis n°® III, donde
se explicita el sentido del, asi denominado mas tarde Dreieck: “Quadratum est lex naturae, triangulum,
mentis” Ibid.

41 véase Kimmerle, H. Das Problem der Abgeschlossenheit des Denkens (1970), He-Stu Beiheft n°8 pp.
267-269.

2 Véase Diising, K. Hegel und die Geschichte der Philosophie. Verlag Wiss. Buchgesellschaft,
Darmstadt, 1983. pp.172-73.

# “La determinacién (Bestimmung) correlativa de lo uno como unidad de lo uno y lo miltiple lo
denomina Hegel, junto con Schelling ‘Indiferencia’, que estd estructurada, por cierto, en-si; la
determinacién correlativa de lo miiltiple la denomina Hegel ‘Relaciéon’ (Verhdltniss) como identidad
relativa de lo uno y lo multiple” Diising (1983) op. cit., p.173.

44 “Asi mantiene una estructura compleja del Seiendes propiamente, que para él es de la sustancia pura, en
efecto, la unidad de la ‘indiferencia’ y de la ‘relacién’ de lo uno y de lo multiple” Diising (1983) op. cit.,
p-173.
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ente— en los que, la sustancia, tomada como elemento de la totalidad es, al mismo
tiempo, unidad de la indiferencia y de la relacion. El absoluto retine y sintetiza la doble
estructura de la realidad en un momento contradictorio. Ademads, Diising nos recuerda
que, lo que era analogia constitutiva para Kant —la sustancia, el continuo, el tiempo-
resulta, para Hegel, Antinomia® .

El salto de contenido de la una a la otra —de la analogia a la antinomia—
determina, absolutamente, dos mundos enfrentados —como lo estan cada uno de los
términos de la “proposicion especulativa” “A” frente a “A”, que determina la
multiplicidad por un lado y, “A” frente a “B”, que determina la unidad. Todo ello, como
veiamos en la seccion anterior, a través del término central de la igualdad “=".

Cualquiera de las determinaciones que queramos hacer del absoluto ha de pasar
necesariamente por la estructura que representa la “proposicién especulativa”. Me
refiero, concretamente, al movimiento dialéctico que se produce entre la Indiferencia y
la Relacién, tan bien ilustrado en el Periodo de Jena®, a partir de la determinacién del
Pueblo, el Estado y la Constitucién —que se llevaba a cabo en el Naturrechtsaufsatz, el
Differenzschrift y el System der Sittlichkeit respectivamente47. Esta “determinacion” de
los elementos de la realidad humana manifiesta y, expresa, la mds alta esencia de la que
son deudores: de su filiacién con el absoluto.

De modo que, la vinculacion explicita del absoluto con la realidad se determina
a través de la misma “proposicién especulativa”. Esta, desarrollada en su respecto
multiple como “A=A”, refleja la realidad del “Para-si”’. En este sentido, se efectda el
transito manifiesto que va de la “Sustancia al Sujeto” expuesto, con toda claridad, en el
Prologo de la obra. Este transito, consiste en la identidad genérica que experimenta el

“ser-uno” cuando se relaciona con su ‘“ser-otro”’. En este juego se lleva a cabo —in

* «Asf puede ser representado seglin Hegel el Absoluto en un sistema de la Ciencia. El método del
conocimiento especulativo es, seglin su formulacién en el Differenzschrift ‘ni sintético ni analitico’. Las
antinomias de las que se sirve son ambas, en el sentido de Hegel, iguales; contienen el conocimiento de la
desigualdad y de la igualdad en si, en tanto que el Conocimiento y la excelencia de la contradiccién
necesitan la intuicién de la identidad absoluta”. Diising (1976) op. cit., p.143.

% “Entonces Hegel no ha pensado sin embargo desde el principio, sino en Jena, desde 1801 en el polo
(die Seite) critico de la filosofia, que se presupone en primer lugar en una metafisica (o ‘Filosofia’) y en la
16gica introductoria, en 1806 piensa ya en la Fenomenologia del Espiritu como una parte especial del
Sistema realzado, aunque €l ha sido consciente ya desde el principio —como lo muestro méis abajo— de la
problematica y provisionalidad (Vorldufigkeit) de tales términos” Trede (1972), art. cit., p.127.

" “La introduccién a la parte l6gica y metafisica se producen como tarea en el System der Sittlichkeit, asi
como se manifiestan en ambas ‘Filosofias del Espiritu’ de 1803/04 y 1805/06 significativamente. Ambas
consisten en inaugurar en una primera parte el momento fundamentador las relaciones sociales humanas —
lenguaje, trabajo y familia— en el sentido de momentos simples y limitantes y, trasladarlos a través de su
desarrollo en su esporddica adheriente negatividad en la esfera de la moralidad real como Organismo
estatal” Trede (1975) art. cit., p.200.
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extenso— lo que la “proposicién especulativa” posee como contenido. Por tanto, el
sentido especial de la Fenomenologia del Espiritu se incardina en la sustancia, ya que
contiene —ldgica y existencialmente— la estructura de la subjetividad. Estas afirmaciones
vinculan todos los elementos de la “proposicion” con su ser-otro™®. En este caso al
Sujeto y, en el lugar de la proposicion especulativa, a la Experiencia. La Sustancia se
compone de la identidad absoluta de sus determinaciones contrapuestas y contiene la
totalidad de la proposicion, en el doble modo de “A=B” —que representa la unidad y la
universalidad— y de “A=A” —que representa la multiplicidad y la simplicidad. Por tanto,
cada modo por separado, no posee el sentido de la totalidad requerido por una
experiencia que quiera ser completa y que se encuentre ademds en movimiento. La
sustancia retine —en torno a si, en su esencia— la unidad y la multiplicad
simultaneamente ya que, es el resultado del Devenir —el movimiento por excelencia o

transito de la sustancia al sujeto.

1.3. Identificacion del Prologo de la Fenomenologia del Espiritu como extension
dialéctica de la tension entre lo positivo y lo negativo.

De entre todos los capitulos en que se van desplegando la Fenomenologia del
Espiritu, el Prélogo constituye un ejemplo relevante —debido a un contenido tan denso

1°°. Este

como esclarecedor— de la fundamentacién “especulativa” de la filosofia de Hege
hecho es tan claro que —como nos hemos referido anteriormente— hemos de volver a
dicho Prélogo para concluir con nuestra caracterizacion —por otro lado genérica— de la
“proposicién especulativa™’. Dicha proposicién se fundamenta en el presupuesto
metafisico siguiente: cuanto mas contenido légico —especulativo— tiene una realidad,
mayor es la capacidad que posee ésta para ser-otra. En el fondo de esta cuestion,

descansa la idea hegeliana de sistema pero, sobre todo, de la compatibilidad de dicho

*8 En especial véase cémo al final del proceso emerge la “expresién del Absoluto” y, sobre todo, el
devenir de una figura a otra: “Entonces Hegel habla de ‘Ley de la auto-destruccién’ (Selbstzerstorung),
que ha de producir la reflexién para ‘Devenir’ razén” Trede (1972), art. cit., p.133.

* “Sin embargo, es preciso advertir que esta celebrada concepcion de la proposicién especulativa (pars.
57-66 del Prélogo) sélo de paso es mentada ulteriormente, y en tono critico. Por un lado, habria que decir
que al menos en las grandes obras publicadas (Phd y WdL), y salvando prélogos y escolios (las llamadas
“Notas” de WAL, a veces extensas), la filosoffa hegeliana estd toda ella expuesta en proposiciones
especulativas” Duque (1998), op. cit., p.553.

0 “La Dialéctica es aqui para Hegel el método cientifico, cuya fundamentacién pertenece a la Légica
especulativa. Hegel no la define [a la dialéctica] en el ‘Prélogo’ a la Fenomenologia, sino que da sélo
referencias Unicas a su significacién” Diising (1976) op. cit., p.201.
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sistema con el proceso general —universal, allgemein— de la experiencia o Devenir. Pues
bien, s6lo en el Prélogo es esto posible™.

La capacidad “especulativa” y fundamentadora de este breve apartado
(Stiickchen) de la Fenomenologia del Espiritu, va més all4 del propio cuerpo de texto de
la obra. Es, por tanto, un capitulo independiente escrito, como sabemos, mucho antes —y
con mucha mds carga potencial-especulativa— que la obra entera.

Al margen de razones historicas y clasificadoras, cuando leemos los primeros
pardgrafos del texto’> nos encontramos de frente con un proyecto que surge
directamente de las relaciones que establece el absoluto con la realidad. Una de estas
relaciones constituye, en su vertiente “proposicional”, el contenido de la experiencia y

responde —al mismo tiempo— al proceso del Devenir: al trdnsito de la sustancia al sujeto.

1.3.1. La vinculacion del Absoluto con el Dasein.

La primera tarea de Hegel consiste en una critica a las filosofia que proponen
sistemas “cerrados” —como puede ser el de Spinoza53 en cuanto a la sustancia y el de
Kant en la formalidad que adquiere la subjetividad trascendental— en una lucha contra
aquellos “paraisos perdidos”, aquellas instancias supra-sensibles —en el sentido
platénico del término— donde una Idea pura, simple, no-tangible, recoge el sentido —y el
fundamento inmediato— de la realidad. De modo que comenzando por el final de la
cuestion —proceso que era tan caro para Hegel- hemos de referirnos al Parménides de
Platén™. La cuestién del Ser y su término dialéctica™ seran adoptados por Hegel —con

un sentido modificado— como si fueran suyos propios.

31 «Ep el ‘Prélogo’ Hegel interpreta la unidad de este movimiento metédico al principio, en el desarrollo
y, al final con ayuda de la teleologfa aristotélica” Diising (1976) op. cit., p.201.

> El Prélogo se encuentra establecido —como sefialamos— en 72 paragrafos de extensién variable aunque,
con un contenido igualmente profundo. Muchas ediciones clasifican la obra con titulos que reflejan el
contenido de la misma —por ejemplo la cldsica de Hoffmeister y Lasson— pero nosotros nos decidimos por
lo que originalmente decidié Hegel: no ponerle rétulos a dicho Prologo. Al igual que no le quiso poner
rétulos al Devenir o a la Mediacién, auténticos protagonistas del trozillo (Stiickchen) citado.

>3 «;No podria ser la duplicacién del sistema una repercusion (Auswirkung) del interés (Beschiiftigung) de
Hegel por Spinoza, por la que el deus sive natura es tan idéntico como distinto? Dicho interés por
Spinoza en los primeros afios de 1800 se atestigua por la recensién no completa de Hegel del Gott de
Herder, asi como a través de las citas en el Differenzschrift” Schneider (1975) art. cit., p.156.

5% Nos referimos a G.W. 9, §71, p.48, linea 31 (J. Redondo, p.173), en el cual se hace referencia explicita
a su “contenido” por encima de otras obras platénicas. De hecho el Parménides trata de la cuestion del
Ser —como luego lo hard explicitamente Aristételes en otro sentido muy distinto— de una forma muy
“extrafia” en relacion con el cuerpo general de su propia obra filoséfica. Sefialamos este hecho y, ademas,
mencionamos que sélo tres autores aparecen “‘explicitamente” en el Prélogo —tanta era la consideracion
que tenia Hegel de ellos. Me refiero al citado Platén, Aristdteles y Anaxdgoras —con su término Nous. El
resto, partiendo de Spinoza, pasando por los empiristas y, finalmente, Kant, son mencionados de refilén,
incluso con ironfas como “la vaciedad de la Analogia” —caso de Kant.
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La segunda tarea —la auténticamente importante— consiste en establecer la
vinculacién del Dasein con el absoluto. Esta vinculacién consiste en transitar del primer
estado —el absoluto mismo- a través de la “proposicién especulativa”. De modo que,
las criticas a los sistemas especulativos monocromaticos (einfc'irbig)56 comienzan con el
establecimiento de la férmula proposicional “A=A” de la cual, si s6lo se extrajese la
unidad, resultaria tan vacia como carente de sentido’’. La “proposicién especulativa”
posee un sentido que va mds alld de su mera formulacién®. Esta se ubica claramente
como origen y fundamento de una realidad que es mas que su mera “proposiciéon”, y que
consiste en una extension dialéctica de su contenido —o exteriorizacion— en lo positivo y
lo negativo. Ambos se toman como momentos, cuyo resultado —su realidad— consiste en
la “experiencia” que hacen posible. Por tanto, nada existe en la experiencia con maés
“realidad” —y, por tanto, nada es mas concreto— que el Dasein.

Este elemento inmediato de la realidad, retine toda la experiencia sintéticamente
en un momento, el cual constituye su resultado’®. Dicho momento contiene la necesidad

interna de su naturaleza —esencial— y la externa del Tiempoﬁo.

1.3.2. Explicaciéon légico-especulativa del transito de la sustancia al sujeto.

Tal y como se expresa la “proposicion especulativa” —a partir de su doble
constitucion como “forma proposicional” y “contenido esencial”— la realidad surge con
un origen determinado —sea desde la igualdad o desde la des-igualdad. Ambos origenes
le son licitos a la experiencia. Ambos se constituyen también solidamente como
términos de la “proposicion”, cada uno de los cuales establece una forma proposicional

en la igualdad “A=B” o, contrariamente en la desigualdad “A=A".

35 “Todas las dialécticas precedentes conducen, por tanto, a la sustancia ética, es decir, al espiritu real”
Hyppolite (1974), op. cit., p.67.

% G.W. 9, §51, p.38, linea 12 (J. Redondo, p. 153).

>7 “Considerar un Dasein cualquiera tal como es en el absoluto, equivale a decir que se habla de él como
un algo; pero en lo absoluto, donde A=A, no se dan ciertamente tales cosas, pues alli todo es uno” G.W. 9,
§16, p.17, lineas 22-25 (J. Redondo, p.122).

%% “Uno es el de igualdad entre el sujeto y el objeto como corresponde a todo conocimiento verdadero.
Pero otro es el de la desigualdad. Esta desigualdad consiste en la oposicién entre sujeto y objeto (...) La
separacién entre sujeto y objeto es el resultado de una extrafiacién, de una alienacién el espiritu que se
hace objeto de si mismo (...) Asi resulta que la desigualdad es un elemento negativo pero incluido dentro
de un proceso cuyo punto de partida es la simplicidad indiferenciada y cuyo término es la verdad de si
mismo” Artola, (1972) op. cit., p.127.

%9 “Pero este resultado es incluso inmediatez simple, entonces es la libertad autoconsciente, que gira sobre
si misma, y que no ha portado la contraposicién ni la ha abandonado (liegen ldsst), sino que la ha
reconciliado con ella misma”. G.W. 9, §21, p.20, lineas 7-10 (J. Redondo, p.126). Véase también Artola,
(1972) op. cit., p.221.

% G.W. 9, §5, p.11, lineas 28-33 (J. Redondo, p.114).
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De lo que nunca serdn deudoras -ninguna de las dos “férmulas
proposicionales”— es de su vinculacion con el absoluto, donde dicha “proposicién”, al
encontrarse en el elemento abstracto —y, por ende mds universal de la realidad— toda
transformacién, todo cambio sustancial®, se produce sin resistencia —como dir4,
posteriormente, la Ciencia de la Logica.

La vinculaciéon que se establecia con el Absoluto —con lo mas general y, por
ende, universal abstracto— y el Dasein —con el elemento mas concreto de la realidad—
destaca, en primer lugar, la “necesidad de desigualdad” del absoluto®. Dicha
desigualdad se expresaba, precisamente, con la “férmula proposicional” “A=A”. De ella
se extrae, al tomar al Absoluto como un momento mas de la realidad, el momento
negativo de ésta. Y es a partir del la desigualdad y de la distincién, desde donde la
sustancia revoluciona su contenido esencial® , lo exterioriza y hara de él su ser-otro: se
transformara en sujeto.

En cuanto a la posicién de la igualdad —expresada acertadamente por la formula

d”64

proposicional “A=B”— encontramos el fundamento mismo de la “negatividad™™". ; Cémo

—podemos preguntarnos— puede existir una “proposicion especulativa” que contenga un

65
“elemento”

comun en lo negativo —tomado como momento— y en la negatividad —
tomada como constitutivo del movimiento? La solucidn a este cuestionamiento viene
dada al volvernos —una vez mas— al nicleo de la proposicién, al término central que
reflejaba la igualdad “=". Asi pues, este término establecia la vigencia e importancia
que comportaba como “direccionador” —o “corredor” circular— a través del cual la
“proposicion” giraba hacia cada una de sus “férmulas proposicionales”. Por tanto, la
igualdad —y, en este caso, la autoigualdad (Sichselbstgleichheit)— ejerce la funcién
especifica que so6lo lo negativo es capaz: ser el medio a través del cual se produce el

transito genérico de una realidad a otra. S6lo la negatividad tiene la fuerza constitutiva

como para disolver cada Dasein internamente y hacerlo otro.

%! “Que lo verdadero no es solamente sustancia, sino sujeto” Hyppolite (1974), op. cit., p.59

62 «La desigualdad, que se establece en la conciencia entre el yo y la sustancia, que es su objeto, es la
Distincion (Unterschied), o 1o negativo en general”. G.W. 9, §37, p.29, lineas 29-30 (J. Redondo, p.140).
63 Aunque esa transformacién, al hacerse a través de la proposicién, lleva consigo una “Inhibicién” o
entorpecimiento interno si dicha transformacion se quedase sélo al nivel de la “proposicién”. Por tanto,
necesitamos que el contenido “modificado” se exteriorice produciendo un auténtico movimiento
dialéctico. Véase G.W. 9, §65, p.45, lineas 15-17 (J. Redondo, p.167).

6 “El nous, la simplicidad es la sustancia. Ella, por mor de su simplicidad o autoigualdad aparece como
posicién fija y permanencia. Pero, esta autoigualdad es negatividad; por eso transforma el Dasein fijo en
su disolucion” G.W. 9, §55, p.40, lineas 21-24 (J. Redondo, p.158).

% “En modo comparativo, aunque menos significativo que mds adelante, Hegel aclara en el ‘Prélogo’ de
la Fenomenologia que el ‘elemento’ de la Dialéctica, que ha de ser representada en el vinculo
(Verkniipfung) 16gico de proposiciones (Sdtzen), es el ‘concepto tnico’”. Diising (1976) op. cit., p.202.
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Una vez situados en el movimiento de transformacién interna denominado
determinacion (Bestimmtheit), veamos qué comporta. En primer lugar, una referencia
directa a un ser-otro y, en segundo, una “violencia” que se produce en el seno interno
del propio movimiento®. Ambos estados pertenecen a la esencia del Dasein, como los
polos extremos del Pensamiento y de la Interioridad, tomados en su “simplicidad”. Por
ende, dicha simplicidad constituye —en el marco de la proposicién especulativa— la
simplicidad y el ser-uno que busca su ser-otro. Esta operacion especulativa constituye el
movimiento basico de exteriorizacion denominado propiamente determinacion.

Por tanto, “determinacion” y “exteriorizacién” del contenido interno se
identifican como las operaciones que la “proposicion especulativa” lleva a cabo en cada
movimiento, cuando quiere buscar su ser-otro. Dicho movimiento se conoce
genéricamente con dos nombres que, en este momento se equiparan: devenir y
racionalidad®’. Ambos son la expresion de los dos polos que, uno a cada lado de la
proposicion, permiten la convertibilidad entre forma y contenido. La vinculacién de los
dos términos ‘“proposicionales” establece una relacion (Verhdltniss) que se denomina

Necesidad logica, cuya base descansa en el modo de filosofar “especulativo”68.

1.3.3. Las nociones que se desprenden de la “forma” especulativa de filosofar.

A partir de esta nueva forma de filosofar surgirdn tres “nociones” que
estructuraran la realidad de acuerdo con el sentido con el cual se oriente cada “férmula
proposicional”. Nos referimos al En-si, al Para-si y, finalmente a la negatividad. Cada
uno de los cuales consiste en la determinacién (Bestimmung) de la autoigualdad®. Al ir

un poco mdas alld, nos encontramos con que el contenido negativo del pensamiento

% «La Determinacién parece serlo primero como referencia a un ser-otro, y comunicarle su movimiento a
través de una ‘“violencia” (Gewalf) exterior; pero el que tenga en si misma su ser-otro y sea
automovimiento es lo que va precisamente implicito en aquella simplicidad del pensamiento, pues ella es
el pensamiento que se mueve y se diferencia a si mismo, la propia interioridad, el concepto puro” G.W. 9,
§55, p.40, lineas 24-30 (J. Redondo, p.158).

7 «Asfes la inteligibilidad un devenir y como tal devenir es racionalidad” G.W. 9, §55, p.40, lineas 30-31
(J. Redondo, p.158).

6% “En esta naturaleza de lo que es, que consiste en ser su concepto en su Ser, descansa la necesidad I6gica
en general; sélo ella es lo racional y el ritmo del todo orgénico, y es precisamente saber del contenido en
la misma medida en que el contenido es concepto y esencia o, dicho en otros términos, solamente ella es
lo especulativo” G.W. 9, §56, p.40, lineas 32-35 (J. Redondo, p.158).

89 «“E] esfuerzo lleva consigo la preocupacién en el concepto como tal, en las determinaciones simples
(einfachen Bestimmungen), como por ejemplo, del En-si, del Para-si de la autoigualdad” G.W. 9, §58,
p-41, lineas 25-27 (J. Redondo, p.159).
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corresponde con “su movimiento inmanente y determinacién (Bestimmung)”70, aunque

su exteriorizacion sea positiva “como el todo mismo™’"

De estas tres caracterizaciones extraemos el sentido general del devenir que
viene expresado a través de la “proposicion especulativa”. En primer lugar tomaremos
el pensamiento conceptuante en relacién con el contenido mismo de la realidad, ya que
habiamos demostrado que pensamiento —racionalidad— y devenir responden con el
contenido y la forma de la realidad. Por tanto, el movimiento que se genera a partir de
estas dos instancias responde a la operacion de determinacion (Bestimmung) , la cual
fija el sentido de la realidad a partir de la posicion desde la que surge.

En este momento podemos distinguir los términos a) Bestimmung y b)

Bestimmtheit traducidos al castellano por determinacién’*:

a) La Bestimmung consiste en la operacion de fijaciéon del contenido que lo
“determina” frente a los demds. Dicha operacién estabiliza, frente al movimiento, el
sentido negativo de la realidad y, por tanto, su posibilidad de cambio. Este
procedimiento tiene un resultado exterior que es positivo y al que denominamos,
habitualmente cultura (Bildung). Asi pues, lo podemos ver claramente ejemplificado en

el Capitulo II Percepcién bajo el término negacién’.

" Gw. 9, §59, p.42, lineas 19-20 (J. Redondo, p.161)

N G.W. 9, §59, p.42, linea 20 (J. Redondo, p.161).

72 Para aclarar y delimitar completamente la cuestién nos remitimos a Artola que, con el siguiente texto,
despeja toda ambigiiedad sobre las relaciones que conlleva la determinacién. De hecho Artola mantiene la
unidad de significaciéon dando como vdlida la “diferencia” que al traducir ambos términos al castellano
aflade Roces. El presente texto, aunque hace referencia la Ciencia de la Logica, arroja suficiente luz al
problema ya propuesto en nuestra Fenomenologia del Espiritu: “Para Hegel existe ademds una estrecha
vinculacién dindmica manifiesta en el término “Bestimmung” que debe entenderse como determinacién
en el sentido dindmico. La “Bestimmung”, determinacion, afiade a la “Bestimmtheit”, determinidad, una
orientacién hacia lo otro de alguna manera (W.L. p.107-110). En estos textos se hace ver que la
determinacién afiade a la determinidad un destino” Artola, (1972) op. cit., p.29 (Véase también en Artola,
(1972) op. cit., p.62 nota n° 30). Una diferencia parecida se expone en la Filosofia Real: “En cuanto a lo
que hemos expresado, es el eter o la materia absoluta en-si, o la pura autoconciencia como viviente
(seiend) en general, no como lo viviente o lo real determinado; aunque esta determinacion (Bestimmtheit)
del ser que no existe pasa por encima del Dasein y, entonces el elemento de la realidad es la
determinacién universal (allgemeine Bestimmtheit), en la que el Espiritu es Naturaleza; la esencia interna,
el eter que no existe; o la interioridad de su ser-interno (Insichsein) no es su verdad; su determinacién
(Bestimmung) de ser-en-si que expresa su esencialidad (Wesenheit), que se opone a la forma” G.W. 8 (F.R
II) pp.3-4 lineas 29-4 (Ripalda, p.5, lineas 29-36).

" yéase G.W. 9, Cap II Percepcion, p. 73 y ss, a partir de la linea 14 (J. Redondo, pp.211 ss).
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b) La Bestimmtheit consiste en un proceso meramente interno, por el cual la

“simplicidad determinada”’*

se convierte, a través de la “proposicion especulativa” en
una u otra “forma proposicional”. Esta operacion se produce dentro de cada Dasein y
consiste en la exteriorizacion (Ausserung) de su contenido. En este sentido podriamos
decir que es negatividad esencial tal y como se muestra en su sentido de Medio”. Ella
permite —y facilita— el transito, en este caso, al ser-uno. Cada cosa contiene, en efecto,
multiples determinaciones que son el contenido auténtico de su esencia. En este sentido

determinacion se refiere a la Esencia (Wesenheif) como a) contenido simple y b)

expresion universal de sus propiedades.

Una vez aclarada las dos operaciones que corresponden con el mismo término en
castellano, podemos ver que el resultado de la primera —el sentido particular de la
negacion— posee un contenido negativo. Asi pues, la realidad pretende ser positiva
desde un contenido negativo que, determinado en cada momento de la realidad serd una
parte del devenir, como la gota lo es de la lluvia. Por tanto, la esencialidad del momento
—la gota tomada de la lluvia en su simplicidad— no es distinta de la lluvia como
fenémeno positivo —ya que consta de gotas que son iguales. El fendmeno que produce la
determinacidén —en su sentido de negacidén— es siempre positivo, aunque esencialmente

sea negativo —como cada gota de lluvia es s6lo agua.

1.3.4. La ruptura de la unidad entre sujeto y predicado.

La consecuencia directa que se deriva de la “proposicién”, encuentra en la
distincién entre sujeto y predicado un punto de quiebra en la relacion (Verhdltniss). Esta
nocion surge del nicleo de la proposiciéon misma —en relacion con la Bestimmtheit— al
expresar la convertibilidad entre los términos polares. Dicha convertibilidad anula la
ubicacion estatica de los polos a partir de la operacion dialéctica que lleva a cabo su
propio movimiento.

La proposicion especulativa promueve el movimiento ya que, por su peculiar

configuracién, permite el transito entre realidades “opuestas” al convertirlas en

™ “Mientras que ellas [las propiedades] se expresan en la simplicidad de su universalidad, se refieren a
esta determinacién (Bestimmung) y son propiamente propiedades que llegan a ser (hinzukommende) a
través de una determinacidn (Bestimmung), [son] indiferentes en si mismas frente a otras, cada una para
si, libre de las otras” G.W. 9, p.72, lineas 13-14. (J. Redondo, p. 213).

3 “por lo presente, nosotros contemplamos como nuestra reflexién el ser la “determinacién”
(Bestimmtheit) el medio universal ...” G.W. 9, Cap I, Percepcion p. 76, lineas 1-2 (J. Redondo, p.220).
También lo podemos encontrar ejemplificado, con el mismo sentido en: G.W. 9, Cap IIl, Entendimiento,
p- 92, lineas 33-35 (J. Redondo, p.253).
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contrarias’®. Esta “conversién” lleva consigo un cambio de postura interpretativa’’. La
ruptura con las posiciones denominadas antiguas y su sentido establecido en lo fijo, se
lleva a cabo a través de una revision o reflexion del contenido interno que las
caracteriza. Y, puesto que el contenido se revoluciona —permitiendo el cambio— en cada
“férmula proposicional”, la operacién de reflexiéon —para ser tal- ha de vaciarse de
contenido.

A partir de este momento, lo que habfan sido posiciones fijas —sujeto y
predicado— pasan a convertirse en “términos” de una relacion, cuyo argumento descansa
en la “convertibilidad reciproca™’®. Entonces no podrd haber sélo una realidad estatica,
sino que ésta habrd de responder a la dialéctica que supone su propia constitucién
interna negativa79.

La soluciéon que nos propone Hegel es tan simple, como consecuente con el
discurso légico-proposicional que ha manejado: higase de la filosofia un ejercicio
plastico y de su contenido una relacién®®. Dicho brevemente, una nueva filosoffa
requiere de una nueva “forma” de fundamentacién. Esta, si quiere ser verdadera tiene
que referirse a la “especulacién” como ldgica necesaria.

Por tanto, Hegel admite una légica interna que recorrerd toda la Fenomenologia
del Espiritu y que se fundamenta en la “proposicién especulativa” cuya vigencia —o
exteriorizacién— se verd claramente en la estructura de la realidad, siguiente apartado

de nuestro trabajo.

® Pensemos, por un momento, lo que supone esta afirmacién. Las realidades que se encuentran
“opuestas” no llegan nunca a tocarse —como en el caso del sujeto y el predicado— y, ademads, se
encuentran definidas por exclusién: lo que es sujeto, no es predicado. Al mismo tiempo, las realidades
“contrarias” se encuentran en un punto —si se quiere infinito o indeterminado— como las dos caras de una
moneda que, aunque comparten el mismo material, nunca llegan a encontrarse de “frente”. Lo que nos
interesa de este ejemplo no es si el anverso y el reverso de una moneda se encuentra de frente —no nos
interesa su frontalidad— sino, por el contrario, su “infinitud”: la distancia que separa un anverso de lo que
constituye su “nico” reverso. Por tanto, cara y cruz son el reverso —y consecuentemente el anverso— de
su misma realidad. Ambas operaciones; determinar qué es “anverso” y qué es “reverso”, son tan
arbitrarias como lanzar la moneda al aire y que caiga de uno u otro lado.

77 “Las proposiciones filosGficas, por ser proposiciones, suscitan la opinién de la relacién usual entre el
sujeto y el predicado y sugieren el comportamiento habitual del saber. Y este comportamiento y la
opinién acerca de él son destruidos por su contenido filoséfico” G.W. 9, §63, p.44, lineas 31-35 (J.
Redondo, p.165).

8 «Rl [Hegel] la clasificaba [la dialéctica] como movimiento de la subjetividad; la proposicién
especulativa ‘ha de expresar lo que es Verdadero aunque esencialmente sea sujeto’ (Phd p.53)” Diising
(1976) op. cit., p.201.

7 “Asi puede ser dicho formalmente, que la naturaleza del juicio o de la proposicién, que disuelve la
distincién entre sujeto y predicado y de la proposicién idéntica, destruida a partir de la proposicién
especulativa, contiene el contra-impulso (Gegenstoss) en cada relaciéon” G.W. 9, §61, p.43, lineas 30-33
(J. Redondo, p.164).

89 «“Un modo estorba al otro, y sélo lograra adquirir un relieve pldstico la exposicién filoséfica que sepa
eliminar rigurosamente el tipo de relaciones usuales entre las partes de una proposicion” G.W. 9, §64,
p-45, lineas 4-6 (J. Redondo, p.166).
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2. LA ESTRUCTURA DE LA REALIDAD EN LA FENOMENOLOGIA DEL
ESPIRITU.

2.0. El Prologo de la Fenomenologia del Espiritu como muestra primera fidedigna
de la estructura de la realidad.

La realidad que pasaba por el “filtro” 16gico de la “proposicidn especulativa”
componia el contenido de la experiencia. Esta realidad responde a una estructura —no
meramente légica, como hemos visto en el capitulo anterior— que organiza la
experiencia con un sentido muy preciso: constituyéndola y delimitdndola en su proceso.

La experiencia —y su contenido— constituyen el movimiento esencial que realiza
la sustancia en su transito hacia su forma de sujeto —en la figura del Espiritu. El
movimiento basico —esencial— que se da en la sustancia, se exterioriza en el Devenir.
Este elemento —nunca explicito, aunque siempre presente en toda la obra— representa la
expresion mds elevada del contenido de la sustancia y, por ende, de la realidad. El
elemento del Devenir se manifiesta explicitamente a lo largo del Prologo —y, en ningtn
otro sitio mas— en su despliegue peculiar y consecutivo. Si tuviésemos que clasificar el
contenido del Prdlogo, habriamos de insertarlo como el aglutinante1 —o0 el cemento
ontoldgico— que une las distintas realidades que nos ofrece la experiencia. De modo que
este breve tratado —inserto al principio de la obra— recogerd el “sentido general” de la
Fenomenologia y lo desarrollard —como decimos, directamente— a partir del elemento
del Devenir.

La pregunta fundamental que surge en el marco de la estructura de la realidad
se refiere a su contenido” que se nos muestra esencialmente en el elemento del Devenir.
De modo que la estructura muestra y organiza la realidad —y, en efecto, la experiencia—
en movimiento a partir de: a) las figuras —como muestra externa de su contenido
estatico; b) los elementos —cuya vigencia manifiesta el dinamismo o dialéctica de la

. . . -, 3
realidad; y, c) internamente como proceso de mediacion. Ambos componentes,

! “La ciencia puede organizarse s6lo a través de la vida propia del Concepto; en él se da la Determinacion
(Bestimmtheit) que es en si el Espiritu moévil del contenido ya completado, ella [la determinacién] se
cementa [0 adquiere consistencia] (aufklebt) en el Dasein desde el esquema externo”. G.W. 9, (Phd) §53,
p. 38, lineas 24-26 (J. Redondo, p.154).

2 “Rl cuerpo [terreno] (Boden) fijo, que tiene el razonamiento en el Sujeto fijo (ruhe) vacila [oscila]
(schwankt) y sélo este movimiento mismo serd el Objeto” G.W. 9, (Phd) §60, p. 43, lineas 3-5 (J.
Redondo, p.162).

? “No toma tal cual las determinaciones abstractas del pensamiento, sino que las capta en su movimiento
y en su devenir. Las necesidades pedagdgica le permitieron buscar y hallar esta mediacién” Hyppolite
(1974), op. cit., p.55.
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tomados en conjunto, constituyen el contenido de la realidad, cuya experiencia la
proporciona el elemento del devenir.

Hegel quiere construir con su Fenomenologia un “relato” —una dialéctica de la
experiencia— que muestre, a través de las figuras, los elementos y el proceso de
mediacién, la vinculacién que posee el Absoluto’ —y su sentido universal- con la
realidad de lo mds concreto —de lo simple— con el Dasein, cuya primera inserciéon se
produce en el “esto” de la Certeza sensible. Este movimiento necesario, que muestra el
transito de una de una figura a otra, “estructura” la realidad: la hace experiencia.

La Fenomenologia del Espiritu tiene un comienzo intempestivo. Ya en el
Prélogo se asume conscientemente la realidad —y la importancia— que tienen todos los
seres en el proceso general de la experiencia. Esta se retine en un lugar, fruto de una
vinculacién especial del Dasein con el Absoluto y que se construye a partir de la
facticidad de dicho Dasein en virtud de ser el elemento mediado del proceso de la
experiencia o realidad.

En el presente apartado no pretendemos explicar —uno por uno— los elementos
que, a modo de figuras, van desplegdndose en la Fenomenologia del Espiritu. Sin
embargo, estableceremos cudl es su estructura —como proceso unitario y totalizador—y
veremos la experiencia renovada, frente a la “logica” del apartado anterior, en que se
catalogaba escindidamente en cada “férmula proposicional”.

Nuestra tarea consistird en profundizar en la propuesta alternativa de Hegel —
frente al formalismo kantiano— para la construccidon de una experiencia tan plena como
rica en su profundidad. A este proyecto le acompaiia un proceso constitutivo: la Ciencia
de la experiencia de la Conciencia.

Nuestra ocupacién serd la tan “instrumentalizada” finalidad de Ila
Fenomenologia del Espiritu. Esta obra se ha estudiado —de una forma sesgada, parcial y

superficial, en especial a partir del Prdlogo— s6lo como metodologia para el

* La vinculacién del Absoluto con las distintas Figuras que aparecen en la Fenomenologia del Espiritu se
muestra a partir del principio generador inscrito en la “proposicién especulativa”. Este principio
determinaba el contenido —positivo o negativo— de la realidad, al mismo tiempo que establecia una
relacion directa del Absoluto —no sélo como figura, sino como dmbito mediador a través del que se
produce la experiencia— que se configura graficamente en este esquema:

LAS FIGURAS Y SU RELACION CON EL ABSOLUTO

| CONCIENCIA | AUTOCONCIENCIA | RAZON [ ESPIRITU | RELIGION | ABSOLUTO
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conocimiento, constituyéndose como una epistemologia mds. La obra recoge, sin
embargo, la totalidad de un proyecto genérico y fundamental que, reflejado en el
Espiritu —y su realidad en la Ciencia de la experiencia de la Conciencia— ejerce de
mediador (sintético) para la realizacién (efectiva) de la experiencia.

Trataremos, por tanto, —aunque de modo breve— del movimiento caracteristico
del devenir y de su insercién procesual en el sistema articulado de la experiencia.
Finalmente, la propuesta hegeliana suprimird la ontologia tradicional de corte modal y
formal, cuyo maximo exponente fue Kant, sustituyéndola por otra —con referencias
aristotélicas y escépticas, como ya apuntamos en el periodo de Jena— que recoja
puntualmente los momentos de la positividad y de la negatividad en que la realidad
manifiesta su contenido dialécticamente’.

La destruccion de la ontologia modal —y su traslado a la superficie del sistema—
llega hasta tal punto que el proyecto hegeliano asume la positividad y la negatividad, al
mismo tiempo como necesarias, proyectdndolas en cada figura —separadamente— como
forma y contenido. El resultado final de este complejo proceso articulado en la
estructura de la realidad —1a mediacion— expresard la potencialidad y la virtualidad de
lo efectivo —del Dasein— en la realidad. Esta propuesta no explicita qué realidad sea la
que se produzca, sino que comprende sistemdticamente la aparicion, desarrollo y
posterior transformacion de dicha realidad tomada, eso si, como totalidad: como
absoluto incardinado o Dasein®. No hay, por tanto, nada mads alld del Dasein —como
tampoco lo hay mds alld del absoluto’. De modo que la identificacién de cada uno de
sus momentos —y su insercion dentro del proceso— se concretan en las figuras
especificas —la Certeza, la Razon o el Espiritu— y su desarrollo progresivo en la realidad.

Uno de los componentes mas importantes de la estructura de la realidad
consiste en la operacion de ‘“convertibilidad” que se produce en la “proposicion

especulativa”. En ella, la forma y el contenido se manifestaban —exteriorizindose en la

> Para una caracterizacién completa de estas relaciones recurrimos a Trede que en “Phiinomenologie und
Logik. Zu den Grundlagen einer Diskussion” He-Stu n°® 10 (1975) pp.173-209. Este estudio nos acerca a
los origenes de la dialéctica y la Ldgica desde el periodo de Jena: “El procedimiento que garantiza la
continuidad de este camino critico hacia el conocimiento infinito es una dialéctica negativa, que Hegel
comprende de forma distinta a su ldgica anterior, ante todo, ain como el automovimiento
(Selbstbewegung) de las categorias establecidas desde un principio en una dimension metafisica” Trede
(1975) art. cit., p.198.

6 «“Su Dasein concreto es s6lo este movimiento y es Dasein 16gico inmediato” G.W. 9, (Phd) §56, p. 41,
lineas 1-2 (J. Redondo, p.158).

7 “El Dasein es cualidad, Determinacién (Bestimmiheit) igual a si misma o Simplicidad (Einfachheit)
determinada, pensamiento determinado; este es el entendimiento del Dasein” G.W. 9, (Phd) §55, p. 40,
lineas 10-13 (J. Redondo, p.157).
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forma y determindndose en el contenido— en cada “forma proposicional”. Pero, més alld
de dicho transito —constituido por el elemento central de la igualdad “="— nos interesard,
sobre todo, el resultado de la proposicion, cuyo contenido genérico es —esencialmente—
la estructura de la realidad. Como veiamos, a través de la proposicién especulativa se
producia una convertibilidad mediada. Cuando dicha convertibilidad se lleva a cabo
entre el absoluto y el Dasein, el resultado es sintético y se denomina experiencia.

Si atendemos, por un momento, al rétulo genérico con que Hegel denomina su
obra filosdfica —por lo menos hasta la Ciencia de la Logica— veremos que aparece, en
primer lugar como encabezamiento del indice de la misma, la siguiente tipologia:
Sistema de la Ciencia. Primera parte, la Fenomenologia del Espiritu®. De modo que
Hegel construye un Sistema de la Ciencia, cuyo titulo responde a una Fenomenologia
del Espiritu. Por tanto, al tomar los términos por separado; sistema y fenomenologia,
nos encontramos con que contienen dos elementos que son la Ciencia y el Espiritu.
Ambos responden a la misma realidad, son —o consisten “en”— los términos que se
insertan originalmente en la “proposicién especulativa” y determinan su sentido
inaugural. Como argumento complementario que refuerza esta tesis, podemos analizar
el subtitulo de la obra: Ciencia de la experiencia de la Conciencia. El término comun
ciencia se toma como medio para la delimitacién de una realidad que se constituye —
elementalmente— en dos figuras: la Conciencia y el Espiritu.

La construccion de la estructura de la realidad se lleva a cabo, mediatamente, a
partir de la convertibilidad l6gica de la ciencia en los elementos —que, posteriormente,
seran figuras— Conciencia y Espiritu. Dicha operacidon nos presenta una realidad circular
—que no repetitiva o estereotipada— que se refiere siempre al absoluto y es deudora de su
vinculacion con él. La Ciencia es la sustancia de la realidad, el contenido de la
experiencia y su estructura. La experiencia es un proceso de despliegue a través de unas
figuras, cuyo momento inaugural —la Conciencia— y central —el Espiritu— facilitan el

transito de la sustancia al sujeto: el desarrollo del Devenir.

¥ Véase el indice de la obra y los trabajos de O. Poggeler Zur Deutung der Phinomenologie des Geistes,
en especial pp.170-230, In Hegels Idee einer Phinomenologie des Geistes. H. Kimmerle Zur Chronologie
von Jeaner Schriften. In He-Stu n° 4 (1967) y Zur Entwicklung des Hegelschen Denkens in Jena. In He-
Stu. Beiheft n°4 (1969). Véase, también: “Este Devenir de la Ciencia (Wissenschaft) en general, o del
Saber (Wissen), esto es, lo que esta Fenomenologia del Espiritu representa, como la primera parte del
Sistema mismo” G.W. 9, (Phd) §27, p. 24, lineas 1-3 (J. Redondo, 132). También podemos encontrarlo
expresado en G.W. 9, (Phd) §71, p. 48, lineas 25-30 (J. Redondo, p.172), en el cual se trata un tema muy
parecido: la vigencia de la ciencia para la época histdrica en la cual se plantea. Aqui Hegel nos indica que
un nuevo tiempo histérico —que se origina a partir de su propio sistema filoséfico— estd en marcha. Se
refiere a la “contemporaneidad” y su fundamento en la Filosofia del Espiritu o Fenomenologia.
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2.1. El contenido y la esencia de la realidad.

Una vez delimitado el proceso y el contenido de la estructura de la realidad,
estableceremos una correlacion entre los distintos momentos de la Fenomenologia —en
su expresion como figuras— y de la Ciencia —en su expresion del saber y su contenido.

Nuestro esquema argumental equiparard cada contenido concreto —més alld del
nombre concreto que le demos— con su momento correspondiente de la realidad. El
papel que ejerce cada uno de ellos dentro de la estructura de la realidad construye la
experiencia efectivamente. La primera estrategia de Hegel consiste en abandonar
conscientemente el formalismo kantiano en favor de un contenido que, expresado en las
figuras y en el proceso de su constitucion, contienen —in nuce— en el sistema la esencia
de su propia verdad. Asi pues, se descarta que dicha verdad se encuentre proyectada y
alejada de la realidad —mads alla de si.

La segunda estrategia de Hegel elige comenzar por el final de la cuestion: por el
“resultado” de la Fenomenologia. Toda vez que la realidad se convierte, por medio del
concepto fija y, una vez que el concepto —siempre aplicado— se ha agotado quedando
yermo, se produce en la realidad una verdad aparente que funciona para ese momento y
esa figura concretamente. Cada concepto cierra —encerrdndola— una verdad
especificada, vélida para esa determinacién (Bestimmzmg)9 concreta. De modo que, el
momento final de la realidad —la contingencia de la experiencia o su resultado— se
supera a través del momento de la facticidad, del Dasein, en el cual se desarrolla —
sintéticamente— toda la realidad. Esta nueva forma de entender la realidad, a partir de la
facticidad, ubica a cada Dasein —que existe Gnica y plenamente frente a los demds— en el
punto “mediado” de la experiencia. A través de él pasara toda la realidad ya que, de
hecho, no existe ninguna que no se encuentre mediada —aunque la encontremos

inmediatamente.

2.1.1. El elemento sintético de la realidad: el Dasein. Lo inmediato-mediado.

Pues bien, a partir de este encuentro inmediato —y, muchas veces frontal- con
cada Dasein podemos entrever la necesidad del concepto en la realidad y asi
preguntarnos: (Es la realidad —en si— menesterosa, o quizd lo sea el Dasein? Volvamos,

pues, al punto donde comenzaba la estructura de la realidad —y, por ende, la

9 £ . c e s . ..

Véase nuestras secciones 1.3.3. Proposicion especulativa y 4.3.2.1.Percepcion, donde se aclara la
diferencia entre Bestimmung y Bestimmtheit. Hasta entonces, y para evitar confusiones afiadiremos la
referencia del término aleman entre paréntesis.
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Fenomenologia del Espiritu— al absoluto, a su incardinacién en cada uno de los
“momentos” —sean estos figuras o elementos— y su posterior retorno'’.

El Prologo nos muestra que, cada momento original del absoluto se manifiesta en
el Saber (Wissen) que es, constitutivamente su propiedad —al margen de que ésta sea
positiva o negativa— aunque todavia no le pertenezca el momento de la determinacién
(Bestimmtheit). El Dasein que se encuentra mediado dentro del saber se reconoce (sich
anerkennt), haciéndose Conciencia (Bewuftsein) o, 1o que es lo mismo, negindose y
adquiriendo consistencia —determinacion (Bestimmtheit). Este proceso culmina, cuando
el Dasein se presenta en la Autoconciencia como el Unico momento positivo —
equiparandose con el absoluto que se sabe a si mismo— que realiza completamente su
realidad y la clausura en un fenémeno al que Hegel denomina: cultura (Bildung)“.

Retomemos —una vez mds— el tema de lo concreto ya que, lo que nos interesa en
este apartado serd el camino que recorre el Dasein, donde se inicia y cémo se

desarrollard en elemento del Devenir'?

. El trinsito que se lleva a cabo en la
Fenomenologia del Espiritu en el concepto —como aquel movimiento que atrapa
(begreift) al Dasein— se circunscribe al nivel de lo factico. Por eso la Fenomenologia es
su camino. Porque desarrolla el saber y la verdad que hay dentro de ella y lo concreta:
“Para convertirse en auténtico saber o engendrar el elemento de la ciencia, que es su
mismo concepto puro, tiene que seguir un largo y trabajoso camino”"?

La Fenomenologia no consiste s6lo en un método —de los muchos que se han
propuesto en la epistemologia moderna— sino que es el plroceso14 y el contexto donde se
desarrolla —a la vez y en una breve sintesis— la experiencia en su contenido mas simple
(Einzeln), menos universal. Esta experiencia (Erfahrung) nos lleva de la mano (er-

fahren) desde lo concreto —desde lo que se da de hecho Dasein— que se nos “presenta”

19 “Pero en Hegel no es el mundo de la naturaleza el camino hacia la especulacién de lo eterno (...) Por
eso la Fenomenologia es un acceso al saber absoluto a través de la manifestacion del Espiritu mismo”
Artola (1972) op. cit., p.187. Véase ademds: “El tercero es el retorno (Riickkehr) a la representacion y al
ser-otro (Anderssein) o el elemento de la Autoconciencia misma” Trede (1975) art. cit., p.185.

" Véase especialmente: “En la perspectiva de la Filosofia auténtica, contemplamos el largo camino de la
cultura para la que, tan extenso como profundo movimiento a través del Espiritu validado en el Saber, la
Revelacion inmediata de lo divino y del saludable entendimiento humano, ni se ha figurado (gebildet) y ni
se esfuerza con otra ciencia, ni con la auténtica filosoffa”. G.W. 9, (Phd) §68, p.46, lineas 37-39 y, p.47,
lineas 1- 2 (J. Redondo, p.170).

"2 “Es incluso su Desigualdad consigo mismo [respecto de la existencia del Dasein] y su Resultado, —su
propia Interioridad y Repliegue en si— su Devenir”. G.W. 9, (Phd) §54, p.39, linea 31 (J. Redondo,
p.158).

13 Véase, G.W. 9, (Phd) §27, p. 24, lineas 4-6 (J. Redondo, p. 132).

' “La Filosofia por el contrario contempla no la Determinacién (Bestimmung) inesencial, sino la que es
esencial; ni lo abstracto ni lo irreal son su elemento y contenido, sino lo real que se ubica y que vive en s{
mismo, el Dasein en su concepto. Es el proceso, que produce y recorre sus momentos y este movimiento
total comporta lo positivo y su verdad” G.W. 9, (Phd) §47, p.34, lineas 28-32 (J. Redondo, p.148).



47

de frente como presente’ (Gegenwart). Ademds, la experiencia abarca el pasado y el
futuro a partir de lo presente. Qué podremos encontrar més a la mano que lo concreto.

La experiencia de esa realidad concreta —del Dasein mediado— de la que se extrae
su contenido, consiste en algo mds alld de si —aunque sin trascendencia— ya que, su sola
apariencia en la realidad —su permanencia— no puede responder a la facticidad pura,
porque no existe como tal, separada de su contenido. La realidad es sintética, porque el
unico movimiento escindidor que podemos realizar es el “especulativo”, a través del
cual se separaban logicamente —por medio de una proposicién— sus términos, en el
contenido y en el proceso de la realidad. Otro tipo de criterio serd considerado como
trascendente y ubicado, por ende, mds alld de la realidad, en un lugar que no existe y en
el cual “todas las vacas son negras”m.

La fenomenologia muestra que este proceso forma parte del no-ser —ya que no
constituye su contenido, sino que describe el proceso de lo que se muestra'— en una
mera apariencia superficial las figuras y sus elementos. Entonces: ;qué region del ser
ofrece consistencia negativa y constituye, a la vez, el reconocimiento de su contenido?
La Conciencia (Bewuftsein) que “forma parte” del ser es la que definird el elemento
fundamental —el Devenir— a partir del cual se produzca el transito a la experiencia de la

Conciencia.

2.1.2. Delimitacion del sentido y el significado de la realidad.

Nuestro tema de investigacion —lo que aqui nos compete— serd el recorrido
completo del Dasein. Esta “realidad” que se nos presenta como la mds concreta —que
ejerce de primer invitado en la escena de la experiencia— manifiesta, al mismo tiempo,
su profundidad —en el nivel del contenido— y su fecundidad —producto de una potencia

l6gica generatriz que surge de la proposicion especulativa.

'3 «“La existencia como Dasein lleva consigo su radical finitud como unidad de ser y no-ser. Expresamente
en el pasaje de la Fenomenologia que acabamos de citar (J. Redondo, p.245) en primer lugar se nos dice
que ‘al ser percibido [el yo a través del lenguaje], por ese mismo hecho se extingue inmediatamente su
mismo Dasein. Con ello quiere decir Hegel que, al ser percibido, el yo en el lenguaje deja de ser yo para
convertirse en algo universal, ya que es percibido por todos” Artola, (1972) op. cit., p.94.

16 «Alle Kiihe sind Schwarz”. G.W. 9, (Phd) §16, p.17, linea 28 (J. Redondo, p.122). Paradéjicamente esta
frase se dice en castellano “todos los gatos son pardos”.

' Desde que Sexto empirico nos lo mostrase con toda claridad, aquello que se aparece, lo hace como
fendmeno (phainos) que como tal no es nunca en-si, sino para-mi: “Por apariencias entendemos, en este
momento, los objetos de la percepcién sensible, de donde les oponemos los objetos del intelecto” Sexto
Empirico Hipotiposis Pirronicas Edicién y traduccion de Rafael Sartorio Maulini, Akal, Madrid, 1996,
p-85. Véase, ademads la critica de Hegel a Schulze que se realiza en el Skeptizismusaufsatz In G.W. 4,
(J.K.Sch) Skp. Auf., pp. 197-238.
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La fenomenologia que podemos contemplar en el Prélogo toma la realidad desde
su consideracion factica —desde lo concreto. La realidad, una vez mediada, busca su
sentido especulativo en la Logica y explora, a partir de ella, la posibilidad del no-ser de
la realidad —la potencia creadora de la negatividad— y su caricter vacio de contenido —
meramente logico-proposicional. En este momento el concepto se insertard en la
realidad —como unico elemento mediado legitimo para su determinacion (Bestimmung)—
estableciendo su diferencia con el Saber (Wissen).

Al preguntar por las diferencias que, tanto histérica como contextualmente, se han
establecido entre el sentido y el significado del ser, nos lleva a abordarlas en el marco
de su propia constitucién. Esta se revela dentro de su contenido en dos vectores: como
sentido (fijo) y como significado (mévil), aunque su proceso consista -
paradéjicamente— en todo lo contrario. Por parte del significado los conceptos atrapan
(begreifen) la realidad fijandola facticamente, lo que provoca que su sentido —que se
encuentra mds alld de la facticidad— sea inaprehensible. En este momento el “ser se
halla absolutamente mediado por el concepto”lg. Entonces, la mediacién —entendida
como proceso— constituye el objetivo final de la Fenomenologia. En esto consiste la
verdad de la Fenomenologia del Espiritu —especialmente en lo que respecta a la
exteriorizacién de su contenido— en mostrarnos el proceso que sustituye a la cosa
misma —y a su riqueza ontolégica— por un movimiento de reflexion que se incardina en
cada uno de sus momentos. Este proceso tomado como esquema arquetipico de la
realidad representa’, en un concepto puro o figura —aunque no tenga existencia
realmente— una realidad construida —a distancia— por el conocimiento. Este movimiento
muestra, una vez mas, la importancia de la mediacion para la delimitacién de una
experiencia completa, que no deja ninguna realidad al margen, sino que es total.

Doénde quede “realmente la cosa”, qué sea —y otros temas colaterales—
perteneceran al dmbito de las regiones en que el ser se desarrolla —positivo o negativo—
a través de la Conciencia y la Autoconciencia respectivamente.

La fenomenologia responde —en su simplicidad— a una caracterizaciéon de la
ciencia y a su expresion a través de la estructura de la realidad. Por lo que no puede ser
considerada mds como el primer acercamiento preeminente, para un posterior

reconocimiento “que sea ya Saber” y no mera Conciencia inmediata, o certeza sensible.

'8 G.W. 9, (Phd) §37, p.30, linea 3-5 (J. Redondo, p.140).
1 “Para ser propiamente Saber o producir el elemento de la ciencia, lo que es su concepto, éste ha de
trabajar a lo largo de un extenso camino” G.W. 9, (Phd) §27, p. 24, lineas 4-6 (J. Redondo, p.132).
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Este hecho lo veremos en los Capitulos I y III respectivamente, que se ocupan de la
figura de la Conciencia. Aunque lo inmediato sea lo primero para la experiencia, no

quiere decir que sea primordial para el conocimiento.

2.1.3. Construccion de los niveles de realidad.

En este caso —y dentro de este contexto— la Fenomenologia se desarrolla a través
del elemento mediador del Espiritu —este segundo ambito en que consiste la
subjetividad para Hegel— y se pone en relacién, parte a parte, con lo que se denomina
Ciencia de la experiencia de la Conciencia. Durante todo este recorrido la ciencia
muestra su contenido —su fuero interno— como la regién del Ser en que se produce la
experiencia que constituye tanto su camino como su desarrollo. Al mismo tiempo, la
Ciencia se establece como el movimiento en el que se da, de suyo, un Saber —y que se
pregunta por la verdad de su proceso. Esta Ciencia de la experiencia de la Conciencia
corresponde con el contenido de la Fenomenologia que, como una mera radiografia de
los fendmenos, se sucede en el proceso en que el Espiritu —justo en su limite— favorece
una metodologia del Saber, o propedetitica. Asi pues, la ciencia nos orientard, aunque
no nos diga hacia donde ni nos indique —como si de un gran icono se tratase— el
elemento de la necesidad a) interna (tiempo) y b) externa (naturaleza esencial).

Si la Conciencia y el Saber forman parte de una regién del Ser —lo cual
constituye el problema propio en el que se asienta la obra filosofica de Hegel- la
realidad no necesita de un sustento trascendente que la fundamente. Sin embargo, debe
responder al resultado de su peculiar constitucién dialéctica, por un lado inferna —como
exteriorizacién de su contenido— y, por otro, externa efectuando el despliegue de todas y
cada una de las figuras que “expresan” su totalidad. Por tanto, debe haber una
correspondencia —reciproca— entre los elementos que la hacen posible y la llevan a su
ser factico, en cada Dasein concreto —en lo inmediato.

El elemento que equipara la Conciencia con la estructura de la realidad —para la
construccién de la experiencia tal y como se da— se incardina en cada uno de sus
momentos. Las relaciones ulteriores entre la estructura de la realidad y el saber —la
ciencia en su vertiente procesual— se mostrardan en el dmbito de la experiencia, auténtico

nucleo constituidor y base para el desarrollo del devenir. Veamos este proceso en una

20 Véase especialmente Garcia-Bar6, M. Vida y Mundo. La prdctica de la fenomenologia. Ed. Trotta,
Madrid, 1999. Cap. 5, “Las descripciones fundamentales”, §21. Qué es Conciencia. p. 125
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serie concatenada de “momentos” de la realidad. Comencemos por lo més concreto y
ascendamos a partir de su realidad hasta lo abstracto-universal:

1) La primera realidad con la que nos encontramos consiste en lo mas concreto, en
el Dasein. Su constitucién interna expresa —a la vez que representa— al Ser en su
individualidad epifenoménica —o simplicidad inmediata®".

2) El segundo nivel de concrecidn lo representa el saber”’ que —deudor de su
vinculacién con el absoluto— se encuentra, sin embargo, en una relativa cercania con la
realidad. Su aspecto exterior —lo que conociamos en la epistemologia moderna como
subjetividad— corresponde con su forma “preeminente” y movil de la figura del
Espl’rituzj.

3) En el tercer nivel de concrecion se encuentra la Conciencia (Bewuftsein) que,
mediada y escindida ya desde su nicleo especulativo, constituye el momento primero —
Certeza sensible— y negativo en su buiisqueda constante de su ser-otro de la realidad que,
por primera vez, tiene que negarse para ser-otra, aunque siempre e indefectiblemente la
misma®",

4) En el cuarto nivel, 1a Autoconciencia (Selbsbewuftsein) acoge bajo su seno, al
mismo tiempo, al Ser (Sein) —colocandolo en uno de sus extremos— y a su elemento
negativo —mediado— o Conciencia (Bewuftsein) a la que, finalmente, supera en su si
mismo (Selbst)®. La Autoconciencia no necesita buscar, como en el caso anterior, su
ser-otro fuera de s{ mismo, ya que lo posee en cada uno de los términos “radicales” que
la constituyen: en el Ser (Sein) y, en su antagénico, en el Selbst —como mismidad. Por

tanto, la Autoconciencia equipara su contenido esencial —su mismidad— con la

2l “por contra, en la primera representacion universal, por ejemplo lo que sea anatomia, quizd si se
contempla el conocimiento de cada una de las partes del cuerpo segin su Dasein a-vital (unlebendig)
[inerte], se tiene el convencimiento de no poseer aun el contenido de esta ciencia en la cosa misma, sino
ademads el tener que esforzarse por lo especial (Besondere)” G.W. 9, (Phd) §1, p. 9, lineas 17-21 (J.
Redondo, p.111) Este irénico texto nos muestra la ocupacién propia de la Filosoffa que no debe olvidar ni
su respecto universal, ni el particular. Ambos se retinen en el elemento del Dasein que, cuando se refiere a
un sistema meramente formal, convierte la Filosofia en un caddver, cuyas partes pertenecen a la anatomia,
ciencia que estudia realidades sin vida: inertes (unlebendig)

2 “Por lo tanto, esa infinitud consiste simplemente en que la razén y el saber estén perfectamente
adecuados. También puede expresarse esto diciendo que la infinitud reside en la realidad plena de la
Conciencia o identidad entre el concepto y la realidad” Artola, (1972) op. cit., p.110.

2 «g| Espiritu posee una estructura dialéctica estudiada en la Filosofia del Espiritu de la Enciclopedia y
de otras obras dedicadas parcialmente a ese tema (...) Quiere esto decir que el Espiritu no se da
inmediatamente (...) Esta apariencia dada inmediatamente necesita ser suprimida antes de que el Espiritu
tome Conciencia de si. Es la fenomenologia del Espiritu” Artola, (1972) op. cit., p.221.

* “Esta actitud natural queda superada por la Conciencia que lleva a cabo la experiencia, esto es, que
descubre que el ‘en-si’ no es algo absoluto sino sélo ‘para ella’” Artola, (1972) op. cit., p.123.

2 “Egsto, que en la Sustancia es el Dasein que regresa (zuriickgenommene), se pone a través de cada
primera negacién sélo inmediatamente, en el lugar del elemento del si mismo (Selbst)” G.W. 9, (Phd)
§30, p.26, lineas 10-11 (J. Redondo, p. 134).
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exteriorizacién —el producto— que cada figura produce en la experiencia: la cultura

(Bildung) como su momento positivo.

Estos cuatro niveles expresan detalladamente cudl es la estructura de la realidad
en su vinculacién con el Ser y, por ende, con su resultado: con la experiencia. En dicha
estructura se reune el cardcter “elemental” de la filosofia de Hegel. Por un lado,
tenemos al Ser (Sein) ubicado radicalmente en el lugar de la ciencia, completando la
estructura de la misma. Por otro, la ciencia constituye el ndcleo del saber (Wissen) —su
contenido— que se expresa logicamente en su forma de participio: lo sabido (wusste).
Finalmente, la Autoconciencia se identifica en su mismidad (Selbst) con el saber en su
extremo y consiste en la absoluta vaciedad de su contenido.

Por tanto, la Autoconciencia se encuentra en el lugar opuesto al ser: es su
reverso (Riicken)™. Aqui emergera el sujeto frente a la sustancia. De modo que, hasta la
Conciencia —que se constituye como momento de aprehension determinadora de la
realidad— se encuentra de frente con el ser que no la deja ir mds alld de si. La limitacién
no es cuantitativa —ni cualitativa— sino que se ejerce genéricamente —a partir de la
proposicién especulativa que la constituye— en su contenido: la sustancia es el “absoluto
infinito” que se agota en si mismo. El valor de su realidad consiste en la posesion
conjunta del ser y la nada. Ambos elementos se retnen, junto con el tiempo —que es el
elemento del devenir— para producir un “lugar” en que la verdad es plena: la

experiencia. Este proceso se lleva a cabo a partir de su movimiento dialéctico.

2.1.4. La Conciencia. Su posicion estratificada, su contenido.

El contenido de la Conciencia es siempre negativo —ya que, como hemos visto,
consiste en la bisqueda constante de su ser-otro— aunque su accion en la realidad —su
papel para la experiencia— sea positiva. La Conciencia se puede dividir porque su
contenido interno —vacio cuantitativamente— permite esta peculiar “escision”. Y lo hace,
por tanto, en tres estratos —al igual que lo hard en el cuerpo de la obra— aunque
aparezcan modificados en el Prdlogo, con respecto a lo que nos encontraremos en la
propia figura de la Conciencia. De modo que serd: a) Conciencia inmediata —que

originard la Certeza sensible; b) Conciencia natural —lo que luego constituird la

26 En concreto la expresion es: “hinter seinem Riicken vorgeht”. G.W. 9, (Phd), p.61, linea 22 (J.
Redondo, p. 193) y expresa el hecho de encontrarse ‘a espaldas de algo’. Véase especialmente nuestra
nota n° 76 de la seccién proposicion especulativa, donde se aclara el sentido de reverso, por
contraposicién al de anverso.
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Percepcion; y, c) Conciencia refleja —lo que luego dard lugar al Entendimiento. Las tres
constituyen la vertiente “positiva” del saber, de la ciencia de la experiencia de la
Conciencia.

Ubiquemos, en primer lugar, a la Conciencia como el primer elemento del saber
—una vez finalizado el proceso de mediacion y hagdmoslo en su momento sensible. De
este modo, si un ser-ahi puede ser consciente de su “lugar” —de su si mismo- ser4,
consecuentemente, capaz de negarse y ser-otro. Esta primera negacién constituye su
contenido interno —su patrimonio “original” — que lo hace particular y distinto a todos
los demas: “dnico”. El primer movimiento de negacidon —de reforno basico desde lo que
hay (facticidad), al momento negativo del saber— configura al ser-ahi como agente de
una realidad y no subjetividad que se establece como suya propia:

“Sin este desarrollo completo la ciencia carece de inteligibilidad universal y
presenta la apariencia de ser solamente patrimonio esotérico de unos cuantos;
patrimonio esotérico, porque por el momento existe solamente en su concepto o en
su interior; y de unos cuantos, porque su manifestacion no desplegada hace de su
ser allf algo singular™?’

La Conciencia —tomada como positividad— es el elemento movil del saber a la
vez que, cuando la tomamos en su proceso, serd una region negativa del ser. Como ya
hemos visto, desde esta posicién adquiere, se apropia y conceptia aquello que le rodea.
Asi pues, forma con ella un vinculo de nivel superior —lo que constituye la
intersubjetividad— que profundiza, cada vez méas en la estructura de la realidad, al
ejercer la posibilidad a partir de la que se constituye como totalidad en la accion.

Dicha accién es bdsica, constitutiva y se encuentra con una oposicion total que
consiste en todo aquello que ofrece la resistencia frente a lo que la rodea en la realidad.
Esta lucha “contra” el contenido de las “cosas” se denomina alteridad pura. La realidad
existe estratificada, hecho que permite que la transformacién de su contenido sea en
unos casos, mas adecuada —mads efectiva— que en otros. Aunque, no nos quepa duda, la
Conciencia busca apropiarse de un contenido propio a través del proceso inacabable de
su constante determinacion (Bestimmung).

Este contenido de la Conciencia —por ser negativo— busca necesariamente su ser-
otro y lo problematiza en el mismo seno del saber. El saber —la ciencia— le exige una
posicion fija, que se determine “con sentido”, hacia un lugar estable. Pues bien, el

Dasein —al que encontramos en lo mds concreto y, cuyo contenido se compone de un

T GW. 9, (Phd) §13, p. 15, lineas 28-32 (J. Redondo, p.120).
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conjunto de determinaciones facticas— ejerce de elemento sintético de la Conciencia, al
mismo tiempo que se transforma constantemente por la necesidad (interna y externa),
constituida por el tiempo y su naturaleza esencial respectivamente.

El contenido de la Conciencia —tomado como alteridad— constituye la ciencia en
su sentido negativo. Esto provoca un desajuste en la realidad —en relaciéon con una
experiencia siempre cambiante— que expresaba, quizd la virtualidad infinita del
pensamiento filos6fico y que se denominaba racionalidad. Hegel disuelve la instancia
“racional” en favor de un impulso imparable. Este impulso tiene una “cara positiva” —la
“accién”— que consiste —como nos muestra el propio Hegel— en un “andar de cabeza”.*®

La Conciencia se ve limitada por la propia realidad. Esto provoca que deba
escindirse para que su resultado sea estable —en relacién con la experiencia cambiante—
y, por tanto, auténtica experiencia. La Conciencia construye su experiencia —como
velamos— a partir de su contenido negativo y su expresion positiva en la accion.

Podemos distinguir, en efecto, dentro del dmbito de ubicacion de la Conciencia,
entre una a) Conciencia sensible, b) una Conciencia natural y ¢) una Conciencia que es
saber en general. Cada una de ellas permite que la negatividad se exprese con el grado

adecuado de concrecidn que requiera.

a) La Conciencia inmediata® —posteriormente sensible— constituye el estrato de
realidad méas concreto. Desde él se efectiia un primer acercamiento a la realidad con la
que conecta en un nivel denominado fenoménico. Aquellas teorias que proponen un
elemento fenomenal de la realidad como fundamento —todas las teorfas “icénicas” de la
realidad, comenzando por la del mundo de las ideas de Platén, pasando por Locke y
Hume a la cabeza del empirismo— ven en la realidad el arquetipo de su fundamento
auténtico, original.

La Conciencia sensible representa el nivel de lo concreto, aquél en el que se
construye un lugar privilegiado para el conocimiento y la experiencia. La propuesta de

Hegel ubica a cada Dasein —en particular desde su concrecién— como el momento

B auf dem Kopf zu gehen® G.W. 9, (Phd) §26, p. 23, linea 17 (J. Redondo, p.131). Ir de cabeza significa
tomar su si-mismo como tal y hacerlo su ser-otro.
¥ G.W. 9, (Phii) §27, p.24, lineas 3-4 (J. Redondo, p.132).
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simple que, dentro del proceso de la realidad, es inmediato para nuestra Conciencia,
para lo sensible™.

Por otro lado, tenemos que analizar —antes de pasar al siguiente estrato de la
Conciencia— la diferencia que establece Kant entre “tomar de la experiencia” y la de
Hegel “construir la experiencia”. Kant nos muestra en su Critica de la Razén pura®* que
la Conciencia sensible capta como receptividad aquello diverso de la experiencia y lo
procesa’, tan s6lo como intuicién empirica que, vacia de contenido, constituye el
elemento mediado para el conocimiento.

Por contra, en la propuesta hegeliana, la Conciencia se hunde en su elemento
sensible —en el fango de la realidad, en lo mas concreto— y lo conoce relaciondndose
superficialmente con él. La Conciencia, al no poder ir jamds mds alld de su mismidad,
en definitiva del ser-otro, provoca que el Dasein que lo constituye pierda contenido —
por medio de la conceptuacion categdrica— y pueda ser mds que inmediato. Esta pérdida
inicia el proceso imparable de la buisqueda de su ser-otro, que es mucho méas que la
simplicidad carente de Espiritu: “Este devenir de la ciencia en general o del saber es lo
que expone esta Fenomenologia del Espiritu. El saber en su comienzo o el Espiritu

. . L. . . . 33
inmediato, es lo carente de Espiritu, la Conciencia sensible”".

b) La Conciencia natural®* —en segundo lugar o alteridad— toma la “cosa” —
aquél elemento que se encuentra mas cerca de su realidad— y abandona definitivamente
el campo de lo inmediato —constituido tnica y exclusivamente por el Dasein. La
Conciencia natural supera lo primero que se le presenta en la realidad. Este ambito se
constituye a partir de la enajenacion de la “cosa”, ya que la considera mas alla de su
realidad fenomenal —simple, apariencial- en favor de una segunda realidad duplicada®,
cuyo contenido es profundidad, y se encuentra mediada en la realidad.

El segundo elemento de la experiencia —la Conciencia natural- nos sumerge en
el problema del conocimiento. La transformaciéon de la realidad —la dialéctica de su

experiencia— consiste en establecer una oposicion frente a la cosa misma. Asi, se hace

30 “La certeza de poseer inmediatamente la verdad acogiéndola es caracteristica de la fase que Hegel
denomina certeza sensible. Mi certeza es inmediatamente verdad y esta verdad no es autorreflexiva”
Hyppolite (1974), op. cit. p.62.

*UK.r.V. A20/B34.

2 Ibid.

3 G.W. 9, (Phii) § 27 (J. Redondo, p.132)

34 “Que la Conciencia natural se abre a la Ciencia inmediatamente, es un intento ... de ir de cabeza” G.W.
9, (Phd) §26, p.23, linea 15 (J. Redondo, p.131)

3% “Creemos conocer un objeto fuera de nosotros (certeza), pero s6lo nos conocemos a nosotros mismos
(verdad de esa certeza)” Hyppolite (1974), op.cit. p.63.
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de ella otra que no era a través de su enajenacion: “Este en si tiene que exteriorizarse y
convertirse en para si mismo, lo que quiere decir, pura y simplemente, que él mismo
tiene que poner la Autoconciencia como una con e

Este movimiento se denomina alteridad o construccién del ser-otro (Anderssein)
y opera al nivel en que se enfrentaban, en la epistemologia moderna, el sujeto y el
objeto. Ambos distinguian dmbitos diferentes de la racionalidad, cuya ubicacién residia
en el infinito que suponia el uno para el otro. En Hegel la alteridad —la biisqueda
constante del ser-otro— y la cosa —que se constituye a partir de sus propiedades— se co-
pertenecen, ya que la una no puede darse sin la otra. Ambas pertenecen a la necesidad —
interna de su esencia y externa en el tiempo— al igual que cualquier otro Dasein.

En este terreno —en el dmbito de la alteridad del ser-otro— existe una doble
realidad. Podriamos decir que la Conciencia natural al enajenarse “se sale de si misma”
—aunque nunca “fuera de si”— y moviliza su contenido interno modificando su posicién
epistemoldgica. El movimiento permite que le sea conferida una profundidad que no era
posible en la Conciencia sensible, ya que se atenia estrictamente a su inmediatez. El
contenido de esta Conciencia natural —de nuestro segundo estrato de realidad— se
modifica y, por ende, se vacia. En este momento, la Conciencia constituye el reverso del
Saber —que era sustancia y va convirtiéndose, poco a poco, en sujeto. La Conciencia
enajenada posee un contenido “cualitativo” —y, por ende, negativo— que serd inquietud,
biisqueda, movimiento, duda, vacilacién —y, por fin, violencia®’ frente a lo dado, frente
al ser. Este peculiar contenido se considera como un defecto, una anomalia que altera la
realidad transforméndola, llendndola de posibilidades y determinaciones. Por eso el
conocimiento —y su sentido— andan siempre de cabeza: estan fuera de si. La Conciencia
enajenada determina su contenido vacio dentro de una realidad en movimiento y

confiere a la experiencia un movimiento continuo que conoce lo que estd mas alla de si.

¢) Cuanto mas nos alejamos de la experiencia inmediata, mas nos adentramos,

. . . 38 .
sin embargo, en la Conciencia como saber en general™. La estructura de la realidad ha
de responder, entonces, al contenido sustancial que la originaba. No puede ser “otra”

sino, simplemente, la misma, aunque con su contenido modificado. El movimiento que

% G.W. 9, (Phdi) §26, p.23, lineas 26-28 (J. Redondo, p.131)

37 “Quiza sea en efecto en este porvenir (Schicksal) mismo la violencia (Gewalt)” G.W. 9, (Phd) §52, p.
38, linea 17-18 (J. Redondo, p.154)

38 “Ahora bien, la consciencia singular es igualmente, aunque no lo sepa, consciencia universal y, por
tanto, debe probar en la busqueda de su felicidad singular un destino que le revela lo que ella es”
Hyppolite (1974), op .cit. p.66.
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se establecia en la Conciencia responde a la determinacion (Bestimmung) de una
realidad circular”. En ella, el grado de saber —el puro autorreconocimiento
(Selbsterkennen)— sustituye a la instancia de la reflexion de la filosofia moderna.

La Conciencia se establece como saber y eleva la simplicidad de su elemento
hasta el ambito universal en que la alteridad es, genéricamente, el motor del devenir. La
Conciencia se eleva como espiritualidad, como saber que realiza la Conciencia como
elemento —en la region del ser que se constituye en el contenido de la negatividad— y
encuentra un lugar para ella en la accién.

Dicha accion se ubica en el centro mismo de la ciencia, en el saber del que es
capaz la Conciencia (Bewuftsein)'’. La estructura constitutiva de la Conciencia
consiste en la regién del Ser donde reside lo negativo —aquel contenido que en su
movimiento y ejercicio procede a enajenar a la realidad en la que se encuentra— y se
establece la virtualidad de la accién. La accién no es, por tanto s6lo positiva, sino que
posee un contenido negativo que la fundamenta.

La Conciencia en general —en su sentido de universal o el devenir del Saber—
mantiene una relacién mds directa y mediada con el ser y su expresion en la estructura
de la realidad: con el Dasein. Este elemento “primero” e inmediato de la realidad, tiene
una utilidad que consiste en ser el recepticulo del contenido y de la simplicidad de cada
figura. La constitucién de su contenido esencial se produce a partir de un movimiento
doble en: a) su momento de objetividad negativa —su simplicidad, y b) su saber —o
contenido sustancial. La aparicidn de las figuras —como momentos fijos de una realidad
mediada— hacen posible el desarrollo y el ejercicio de la doble potencia de Ia
Conciencia:

“El ser-alli inmediato del Espiritu, la Conciencia, encierra los dos momentos, el
del saber y el de la objetividad negativa con respecto al saber. Cuando el Espiritu
se desarrolla en este elemento y despliega en él sus momentos, a ellos corresponde
esta oposicién y aparecen todos como figuras de la Conciencia™'.

La realidad de la experiencia de la Conciencia consiste en la insercién del

elemento del Devenir en el proceso de transito de la sustancia al sujeto. Este

3 “E] circulo, que cierra sobre si, y contiene sus momentos como sustancia, es lo inmediato y, por tanto,
la relacion (Verhdltniss) que no le es ajena” G.W. 9, (Phd) §32, p.27, lineas 20-21 (J. Redondo, p.136).

40 Tengamos en cuenta que wusste es el participio del verbo wissen, saber. Si forzasemos hasta el extremo
la interpretacion, podriamos decir que, la referencia que hace Hegel —en una metéafora del Espiritu— al
peregrino que camina por el desierto (Sandwusste), se refiere al calvario atroz de la experiencia que, para
saber algo, aunque sea poco, ha de recorrer un largo y desértico (wusste) camino para llegar a saber
(gewusst). G.W. 9, (Phd) §8, p.13, lineas 25-28 (J. Redondo, p.117).

1 G.W. 9, (Phdi) §36, p.29, lineas 14-17 (J. Redondo, pp. 138-39).
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movimiento dialéctico se produce plenamente en el nivel del Espiritu —el proceso
completo de la mediacién. En él, la accién de la Conciencia se muestra en cada ser-ahi
determinado: en “este” Espiritu. La Conciencia se desarrolla en tres niveles —
Conciencia sensible, natural y saber— cuya especificacion se atiene a la posicion que
ocupan frente a los distintos procesos de la realidad —construccién de la experiencia,
conocimiento y saber— en relaciéon con un ser-ahi determinado: incardinado en cada
Dasein.

Finalmente la atenencia inmediata de la sustancia —en la bidsqueda de su ser-
otro— y del Espiritu —como su ser-ahi— nos muestran que la Conciencia es el primer
elemento de la negatividad y su ejercicio de despliegue consiste en mediar y favorecer
el movimiento de la experiencia en la realidad:

“En cambio, el Espiritu se convierte en objeto, porque es este movimiento que
consiste en devenir €l mismo otro, es decir, objeto de su si mismo y superar este
ser otro. Y lo que se llama experiencia es cabalmente este movimiento en el que lo
inmediato, lo no experimentado, es decir, lo abstracto, ya pertenece al ser sensible
o a lo simple solamente pensado, se extrafia, para luego retornar a si desde este
extraflamiento, y es solamente asi como es expuesto en su realidad y en su verdad,
en cuanto patrimonio de la Conciencia™*.

Por este motivo, precisamente, no podemos separar el proceso de su contenido.
Cada Dasein —como peculiar ser-ahi— los recibe juntos determinada y facticamente.
Entonces, para comprender la experiencia en general (iiberhaupt), tendremos que
analizar cudles son las caracteristicas que los determinan en esa realidad —y no en otra.
De ahi que el proceso de la negatividad se constituye —en el nivel de la Conciencia—
como motor del devenir, como su contenido y, aunque resulte paraddjico, este devenir
serd constitutivamente el desarrollo de la negatividad. Esta se ejerce sobre la sustancia
que, como contenido total de la realidad, experimenta —dentro del proceso del devenir—
el transito efectivo hacia el sujeto. Este movimiento significa la consideracion de cada
momento del devenir como un “ser-ahi” particular de la verdad.

El tinico movimiento esencial de la negatividad es la accion de la Conciencia y
el proceso de enajenacion de su contenido sustancial para el transito a una realidad

mediada y espiritual.

2 G.W. 9, (Phdi) §36, p. 29, lineas 22-28 (J. Redondo, p.139).
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2.2. La Autoconciencia y su papel en la estructura de la realidad.

La Autoconciencia tiene un significado que, para la estructura de la realidad, es
mds que una figura dentro de la Fenomenologia del Espiritu. Dicho significado
proviene de la constituciéon peculiar de su contenido. La determinacién completa y
acabada de su realidad —y su posterior ubicacién como una realidad més dentro del
proceso general de la experiencia— merecen el estudio especifico y la atencién
preferente que les daremos en el presente capitulo. Tal importancia adquiere relevancia
en la Autoconciencia, que se eleva por encima de lo inmediato —al desecharlo ya que no
lo puede mediar porque esta accién le correspondia a la Conciencia— por lo que su tarea
fundamental consiste en lo que denominaremos mds adelante “la doble mediaciéon”. La
Autoconciencia abarca mucho mds de lo que su consistencia —incluso de su contenido—
expresa en el si mismo (Selbst) de su realidad. Esta operacién lleva asociada una
pérdida —en el nivel del contenido esencial- que se hace patente en el elemento que
representa la cultura para la constitucion de la realidad de los seres humanos.

En la Conciencia y en el Saber estructurdbamos —particularizadamente a partir
de los distintos “niveles de realidad”— la regi6on del ser que correspondia
constitutivamente con un contenido negativo. En el caso de la Autoconciencia, dicha
region se encuentra, ademads, exteriorizada como momento positivo de la estructura de
la realidad, en la forma de la Cultura. La Autoconciencia es el cuarto nivel de realidad:
su cima.

La Autoconciencia se desarrolla completamente en la estructura de la realidad,
ya que juega un papel fundamental para la constituciéon de la positividad de la
experiencia. Dicha operacion supera la facticidad del ser-ahi concreto —ampliando su
mera contingencia— a través de un ejercicio que la posibilidad, en su sentido
determinado, efectda sobre el saber al hacerlo “saber de si mismo” (Selbsterkennen).
Este momento negativo —al que denominamos de la apropiacién— consiste en la pérdida
de realidad que se produce en el nivel del ser-ahi para que, de alguna forma, la realidad
opere efectivamente. Entonces, la experiencia se nos ofrece unificada no sélo cuando la
consideramos en su momento de movilidad, sino también cuando lo hacemos en el de su
constitucién. Ambos temas —proceso y contenido de la experiencia— recorrerdn el
andlisis que llevaremos a cabo en este apartado.

La Autoconciencia es el elemento de la estructura de la realidad que posibilita
esta unificacién ya que, por medio de la determinacidn (Bestimmtheit) —por otro lado

siempre negativa— se fija, dentro del concepto, tanto su contenido como su
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reconocimiento (Anerkennung) con respecto al Saber. Este elemento de la experiencia —
la Autoconciencia— produce internamente una elevacion del nivel de contenido de su
realidad —el cual lleva parejo un vaciamiento— ya que, la determinacién (Bestimmtheit)"
que se ejerce por medio de la Conciencia, no ajusta ni fija completamente su posicidn.
Podriamos decir que la Autoconciencia pierde* su contenido en el momento en que lo
fija —y, consecuentemente en el momento en que lo determina (Bestimmung). En
definitiva, la Conciencia era la que, de forma moévil y constante, se encargaba de ese
proceso de determinacion (Bestimmtheit). La equiparaciéon de contenido entre
Autoconciencia y saber se realiza en el lugar del absoluto, en la cultura como forma de
determinacién del Espiritu en la realidad®.

El comienzo de la Fenomenologia surge a partir del absoluto incardinado que,
como expresién de la cultura, constituye el marco de la totalidad del saber. De ahi que
la Autoconciencia y su expresion en la cultura —de cualquiera que la manifieste
genéricamente— representa el aspecto totalizador de la Conciencia. Asi pues, la
Conciencia se expresa, como totalidad, a través de la Autoconciencia y, por ende, como
totalizacién®’. Estas dos caracteristicas —la totalidad expresada por la accién de su
contenido y la totalizacién expresada por el ser-otro en la autoigualdad— significan, cada
una por un lado, que la Autoconciencia es el momento positivo de la estructura de la
realidad —dado que lo-otro de la Conciencia es negativo— y, que la Conciencia lleva
hasta su extremo tanto la determinacion (Bestimmtheit), como su contenido. A este
lugar al que arriba la “fijacién” se expresa la cultura: como lo hecho —transformado— en
la realidad. De ahi que el saber, el absoluto y la Autoconciencia sean tres expresiones (0

momentos) del ser como sustancia:

3 Para la delimitacién de la diferencia entre Bestimmtheit y Bestimmung véase nuestra nota n® 9.

# «Si antes fue dada la significacién (Bedeutung) del entendimiento segtin el sentido de la Autoconciencia
de la sustancia, esto se hizo para aclarar la asi denominada significacion (Bedeutung) seglin su
determinacion (Bestimmung) como ser concreto (Seiend)” G.W. 9, (Phd) §55, p.40 lineas 8-10 (J.
Redondo, p.157)

> “Este Dasein pasado ha adquirido ya la propiedad del Espiritu universal que comporta la sustancia del
individuo o su naturaleza inorgdnica. Desde esta consideracién (Riicksicht) la cultura del individuo
consiste, contemplado desde este punto de vista en que se adquiere esta pre-existencia y se toma su
naturaleza inorgdnica destruida en si y como propiedad para si” G.W. 9, (Phd) §28, p.25, lineas7-13 (J.
Redondo, p.133).

46 «Lo verdadero es el todo. Pero este todo lo es s6lo a través de su desarrollo (Entwicklung) de su Esencia
completa. Ha de decirse que es esencialmente resultado del absoluto” G.W. 9, (Phd) §20, p.19, lineas 12-
14 (J. Redondo, p.125).

47 «Sino que mientras que la ciencia contempla el contenido que retorna (zuriickgehen sieht) a su propia
interioridad, es tanto su Accién en la que se hunde, que es el si mismo (Selbst) inmanente de su contenido
como, al mismo tiempo en tanto que retornado (zuriickgekehrt) a si mismo, la pura autoigualdad en el ser-
otro (Anderssein). Es la astucia (List) que parece contener la accién en si, contemplada como la
determinacién (Bestimmtheit) de su vida concreta” G.W. 9, (Phd) §54, p.40, lineas 1-4 (J. Redondo,
p.157).
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“Sea en si mismo lo que quiera, la ciencia se presenta en sus relaciones con la
Autoconciencia inmediata como lo inverso a ésta, o bien, teniendo Ila
Autoconciencia inmediata el principio de su realidad, la ciencia, cuando dicho
principio para si se halla fuera de ella, es la forma de la irrealidad”™*®.

Entonces el saber y la Autoconciencia seran —la una respecto de la otra— su
propio reverso, por lo que su realidad se encontrard en equivalencia con un tercer
elemento que realiza plenamente la transformacién de su contenido: el absoluto. La
Autoconciencia “posee en la Autoconciencia inmediata (positiva) el principio de su
realidad””. De modo que la Autoconciencia se tomard siempre a si misma como
momento absoluto (de-si) y su contenido aparecera vaciado frente a la realidad que
representa.

Las distintas caracterizaciones de este momento del saber —que se desarrolla en
la regién positiva y cierta del Ser— se pueden expresar en todo aquello que le constituye
y, al mismo tiempo, le ofrece un contenido determinado. Nos referimos a las distintas
manifestaciones plenas de contenido de la Autoconciencia.

seran pues el arte, la ética, la religion o la politica —por decir algunas— las
manifestaciones que, como determinaciones (Bestimmungen) de ese peculiar fendmeno
que es para el hombre su cultura —su esencialidad (Wesentlichkeit)— se constituyen
peculiarmente al margen de su ser primero animal™. Estas expresiones de la
esencialidad del ser-humano —por otro lado completamente vacia y, por ende,
cambiante— consisten en el “vacio”. En no poseer ni instintos ni mecanismos que le
orienten en sus acciones, de modo que éstas, sean las que sean, constituirin una
positividad que se impone sobre la realidad’'. Pero la Autoconciencia tiene que
desarrollar una tarea muy especifica en relacion con el saber. Dicha tarea consiste en
llevar al Espiritu de regreso (Zuriickgeht) —en el propio ser-alli— hasta el nicleo mismo

del saber —como absoluto— y, desde alli, hacerle progresar —elevindose como

8 G.W. 9, (Phdi) § 26, p.23, lineas 19-22 (J. Redondo, p.131).

Y GW. o9, (Pha) §26, p.23, lineas 21-22 (J. Redondo, p.131). Parece reiterativo que la Autoconciencia se
posea a si misma, ya que en caso de hacerlo, seria como forma de su verdad.

°% En este momento podemos decir que el hombre, cuando busca su ser-otro a través de las acciones
positivas en la realidad, lo hace para separarse de su primera constitucién como “animal”. Por tanto, la
busqueda incansable de nuevas formas de determinacién de su ser-uno —en el transito efectivo a su ser-
otro— le vacian esencialmente. Este “vaciamiento” lleva consigo una gran adquisicidn: aquella que
emerge cuando el hombre hace lo que piensa. La cultura es, efectivamente, la “herramienta” genérica y,
por tanto vacia, con la que transformar la realidad.

31 “Si, en efecto, lo verdadero existe solo en lo que, o quiza s6lo como lo que se denomina, bien Intuicién,
bien Saber inmediato del absoluto, religién, el ser (...) entonces se exige para la representacién
(Darstellung) de la Filosofia lo contrario de la forma del concepto” G.W. 9, (Phd) §6, p.12, lineas 10-16
(J. Redondo, p.115).
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Autoconciencia— en su largo camino hacia el autorreconocimiento (Selbstanerkennung)
pleno™ —y, por otro lado, nunca conseguido en la Conciencia.

La Autoconciencia suele denominarse tradicionalmente inteligibilidad, puesto
que expresa la capacidad (Fdhighkeit), o facultad que posee el ser humano para
determinarse en la realidad y hacerla suya transformandola. Al mismo tiempo, consiste
en un “lugar” en el que adquirir esta capacidad naturalmente aunque, su realidad
consista en una esencia —expresada como contenido— completamente vacia. De hecho y,
debido a su peculiar constitucién exenta de contenido, puede orientarla hacia donde
quiera —incluso sin una teleologia previa que la justifique.

En este momento en el que nos encontramos —justo en la determinacion positiva
de la Autoconciencia— podemos explicar, fehacientemente, cudl es la relacién que su
ser-ahi (Dasein) mantiene con la realidad del Espiritu y con el impulso de la cultura.
Hemos partido de que la cultura posee un contenido —y, por ende, una esencialidad
vacia— que no pertenece al origen “natural” propio del hombre, sino que se adquiere en
un proceso que corresponde con el de la determinacion (Bestimmung).

Hegel recupera el concepto de civilizacién griego, que completaba la vida del
hombre armonizada a través de las acciones politicas, econdémicas y €ticas. Al vivir el
hombre plenamente el contexto en el que habita, al hacer de la vida un camino de
biisqueda y experiencia emerge, como resultado, la expresién plena del individuo
mediado —y, en concreto, de su ser-ahi logico gnoseoldgico y vital. Todos estos
elementos convierten al hombre en un ser que “habita” la realidad y, por ende, la
construye®®. De ahi que la Autoconciencia sea —como momento de la insercién factica
en el ser-ahi— su particularidad: la insercién puntual en una realidad, en definitiva,
epifenoménica.

La Autoconciencia establece una relacion genuina con el absoluto y se eleva
genéricamente desde su ser-ahi determinado. Desde alli, se le tomara tanta
consideracién que la experiencia —como proceso de determinacion en la realidad—
construird un lugar para €l en la realidad. Esta realidad que se le presenta —y que él
mismo se crea— le proporciona, ademads, un espacio en el pasado —del que proviene— y
del cual trae consigo un patrimonio que es su uUnico contenido. Nos referimos,

efectivamente al lenguaje, a la escritura y, finalmente a la racionalidad. Esta herencia

52 “La ciencia por su parte exige de la Autoconciencia, que se eleva en su eter para poder vivir con ella y
enella” G.W. 9, (Phd) §26, p.23, lineas 1-2 (J. Redondo, p.130).

3 Por esto, precisamente, el hombre es ser-uno con lo que le rodea y busca, en cada nivel —en la
Conciencia, en la Autoconciencia etc.,— su ser-otro
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se convierte en transgeneracional a través de su proyeccién en un futuro al que la
humanidad se encamina con medios concretos: proyectos, momentos creativos O
innovaciones. Asi pues, la humanidad es siempre otra, aunque nunca deja que su
contenido sea plenamente “otro” —sino el mismo— ya que lo construye y lo toma, para si
misma, como si fuera su primera naturaleza. Dicha naturaleza se encuentra, por tanto,
vaciada constitutivamente de contenido y, precisamente por eso, puede “ser-otra”.
Todos los individuos que recorren los distintos momentos de la experiencia los
hacen suyos, al mismo tiempo que los superan. Al superarlos, brotan nuevas
experiencias y realidades que se construyen en la politica, en la sociedad o en el estado,
haciendo posible la vida y acrecentando el contenido de su sustancia. Esta sigue
creciendo hasta que se completa absolutamente —en el modo genérico de cultura— y
termina dando paso a otra que, menos establecida y anquilosada —aprovechando su
negatividad original- serd capaz de llevar a cabo nuevas —y distintas— posibilidades.

Como vemos, el proceso es manifiestamente circular.

2.2.1. El comienzo de un largo camino™.

Cuando centrdbamos nuestra mirada en la Conciencia lo que mas nos sorprendia
de ella era su pluralidad constitutiva. De modo que podiamos distinguir hasta tres
“Conciencias” dependiendo de su contenido: Conciencia inmediata, Conciencia natural
y Conciencia absoluta —o saber. Pero, en este momento —en el momento de la
Autoconciencia— podemos ver s6lo a “una” cuyo contenido, aunque vacio, es mucho
mads potente que su predecesora —la Conciencia— ya que puede ser-otro —indistintamente
del resultado final que produzca.

La Autoconciencia mantiene su unidad constitutiva a partir de la relacion directa
—o inmediata— que posee con el absoluto. De hecho, la Autoconciencia es una con el
absoluto. No hay, por tanto, diferencia de contenido —ambas se constituyen en base a la
negatividad— entre estos dos momentos de la realidad. La tnica “diferencia”

(Unterschied) se mantiene en la “forma” con la que, por ejemplo, se determina

> “La creacién de un nuevo mundo es la operaciéon que Hegel califica de “Bildung”. En otra ocasién
indicamos como este término alemdn se vierte usualmente al castellano por el término “cultura”, pero en
realidad la palabra alemana no alude tanto al cuidado, elaboracién y enriquecimiento de una materia dada
cuanto a la formacion, a la creacién de una realidad (...) De ahi que, con mds relieve que en la palabra
“cultura”, “Bildung”, alude a una proyeccién de la forma del agente sobre el sujeto cultivado™ Artola,
(1972), op. cit., p.227.
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(Bestimmtheit). Me refiero al papel que el ser-otro juega —en dicha Aufoconciencia—
como constitutivo genérico del Para-si®>.

La segunda diferencia fundamental que se establece con respecto a la
Conciencia, responde a la apropiacion (Besitz) que lleva a cabo de su contenido. La
Conciencia buscaba incansablemente su ser-otro (Anderssein) fuera de si mismo™®. Por
contra, lo que va a buscar la Autoconciencia no es nada que se encuentre fuera de “ella
misma” ya que, como es autorreferencial —y aqui comienza el juego formal expresado
por la particula Selbst— convierte a su “forma” en contenido determinado’’. Entonces,
surge una nueva instancia en la realidad. Algo que no necesita referirse mas que a si
mismo y que es la expresion de la negatividad que la constituye: el Para-si’®.

La experiencia que, como parcela de la realidad —como regién del Ser— le
corresponde a la Autoconciencia se ubica siempre “mas alld de ella”. Me refiero al
“largo camino de la cultura”. En él, la experiencia es un asunto del futuro, una
proyecciéon de ese contenido vacio —que se relacionaba con su negatividad
constituyente— en productos como las obras de arte, la literatura, las expresiones
religiosas, incluso la ciencia. Todas las manifestaciones que el ser humano desarrolla en
la realidad y que surgen de su creatividad, encuentran un “hueco” —ya que, mas bien lo
construyen con pleno derecho- en la experiencia.

Mas alla de la Autoconciencia se encuentra el absoluto, en el cual toda relacion

de convertibilidad es posible y, a través del cual, pasan todos los momentos de la

realidad cuando constituyen, cada uno, la totalidad de la experiencia.

%% “Aunque este En-si sea la universalidad abstracta de ser para-si, que es vista desde su naturaleza y, por
tanto, desde el automovimiento (Selbstbewegung) de la Forma” G.W. 9, (Phd) §19, p.19, lineas 1-2 (J.
Redondo, p.124).

%6 «La consciencia apuntaba hacia el otro, la Autoconciencia se dirige hacia si misma a través de lo otro,
es deseo” Hyppolite (1974), op. cit. p.63.

57 La Autoconciencia cuando busca su ser-otro, se estd buscando a si misma. Este movimiento de
bisqueda lo lleva a cabo ya que posee, como contenido el elemento del si-mismo: el Selbst. De modo que,
su realidad no sale fuera de si misma, sino que es “auto”: para si. Con este juego de términos queremos
reunir el doble sentido filos6fico que posee el término “Selbst” en aleman. Por un lado, es mds que un
término, ya que indica que el contenido de la realidad que representa se refiere a ella misma. Por otro, al
ser un término “lingiiistico”, expresa la “vaciedad” de aquello que representa: a si mismo. Este juego
entre forma y contenido le debe mucho a la “proposicion especulativa” que, en este preciso sentido, opera
bajo la férmula proposicional “A=B”. Esto es, bajo la “unidad”.

58 «“Su fuerza abstracta de movimiento es el Para si o la negatividad pura” G.W. 9, (Phd) §22, p.20, lineas
16-18 (J. Redondo, p.127).

% “En vista de la auténtica Filosofia contemplemos el largo camino de la cultura, para el que tan amplio
como profundo movimiento, culmina el Espiritu en el Saber” G.W. 9, (Phd) §68, p.46, lineas 37-38 (J.
Redondo, p.170).
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2.2.2. La Realizacion como proceso y la Herramienta como elemento.

En el interior del proceso general de la experiencia existe un lugar —el Dasein—
en el que toda ella se sintetiza, como veiamos anteriormente, de una forma inmediata.
Pero, para que la “sintesis” del proceso sea completa necesitamos, cuando menos,
elementos que nos permitan hacer de “eso que va a ser” —de la realidad que se encuentra
por determinar— efectivamente un hecho. Dicho proceso se conoce con el nombre de
realizacion.

Si tratamos de justificar —como venimos haciendo desde el comienzo de este
capitulo— todos los elementos que aparecen en la estructura de la realidad y dejamos,
precisamente el que la hace posible —la realizacion— podemos convertir la estructura de
la realidad hegeliana en mero estructuralismo. Més al contrario, cuando pretendemos
describir una estructura sin que sea meramente abstracta o carente de sentido, nos
aparece la realidad tal cual: como Wirklichkeir®.

Este término realidad se refiere —como viene siendo habitual en nuestro estudio—
doblemente a) a la operacién de realizacién (Verwirklichzmg)61 y b) al resultado que

produce: la realidad misma (Wirklichkeit).

a) En cuanto a la citada operacién —Verwirklichungﬁz— Hegel tiene en cuenta el
sentido general que posee, en aleman, el prefijo inseparable “ver” en relacién con el
sustantivo al que precede. Asi, estableciendo un ejemplo comparativo, el término
Versicherung corresponde en castellano con: seguro —de vida, automovilistico, etc.,— o
aseveracién®™. Ambos significados, aunque manifiestamente diferentes segin el
contexto poseen, sin embargo, el sentido general de fijaciéon. Asi pues cuando

aseguramos un objeto lo determinamos en su valor —sobre todo en su precio. Aseverar

69 «Asi, si se dice que lo real es lo universal, entonces desaparece lo real como sujeto en su predicado. Lo
universal no ha de tener solo la significaciéon de predicado, como dice la proposicion por la que lo real es
universal, sino que lo universal ha de expresar la esencia de lo real” G.W. 9, (Phd) §62, p. 44, lineas 17-
21 (J. Redondo, p.165).

®' En iltima instancia el término que emplea Hegel para ilustrar la “realizacién” es “Ausfiihrung”. Nos
parece mds acertado ofrecer, en este momento, el sentido de Verwirklichung para “completar” la realidad
a través de la realizacion. Sin embargo, en el siguiente apartado seflalaremos que Ausfiithrung muestra un
sentido direccional mas apropiado para el Devenir.

62 véase especialmente el Capitulo V. Razon: “La boca que habla, la mano que trabaja, si se quiere, la
pierna también, son los 6rganos realizadores (verwirklichenden) y completadores (vollbringenden) que la
Accidn (das Tun als Tun) como tal, o lo interno como tal, tiene en €1” G.W. 9, (Phd) p.173, lineas 3-5 (J.
Redondo, p.416).

% Diccionario Langendscheidt (bilingtie) de la lengua alemana. Ed. Langenscheidt, Barcelona, 1999. A
este respecto Artola matiza que: “Lo caracteristico de la Certeza es la seguridad que tiene o muestra
(Versicherung) junto con la falta de una comprensién conceptual del motivo de tal actitud” Artola,
(1972) op. cit., p.125. De hecho, no sélo la certeza, como figura, posee la “seguridad”, sino que ésta se
encuentra “realizada” segtn el sentido que tiene en aleméan el prefijo inseparable “ver”.
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consiste en determinar un asunto, teoria, discusién o un juicio. Ninguna de las dos
operaciones puede hacerse vanamente ni a la ligera ya que, las dos, traen consecuencias
directas facilmente evaluables. En un ejercicio de comparacion lingiiistica diremos que
la realizacién es mds que la mera “fijacion” estdtica de una realidad. Consiste, por
tanto, en una operacién que, como proceso, lleva consigo una serie de consecuencias,

claramente evaluables.

b) En su sentido primero —como Wirklichkeit— la realidad es resultado. Y, como
tal, ha de responder fehacientemente al elemento mediado que la hace posible: la
herramienta (Werkzeug). No olvidemos que, en este apartado, no salimos de la
Autoconciencia, siquiera para buscar sus elementos en la realidad®. Lo que se
considera “real” ha de estar determinado (Bestimmtheit), no puede dejarse al arbitrio de
las circunstancias. La realidad ha de responder a una estructura, ha de estar mediada y

ser concreta, determinada: ha de ser-ahi®.

En una realidad mediada y, por ende, sometida a la estructura de la realidad, los
elementos que la hacen posible —las Herramientas— expresan el poder del lenguaje, del
concepto, del devenir. Ellos hacen que la experiencia sea completa.

Para asegurarnos una comprension mds adecuada del poder de las
“herramientas” tomadas como elementos —como los “medios” de legitimacién— hemos
de fijarnos, aunque s6lo sea por un momento, en las dos primeras paginas de la
Introduccion a la Fenomenologia del Espiritu®. En dicha introduccién se lleva a cabo,
aparte de otros temas, la delimitacidn y construccién de los medios, de los elementos, de
las herramientas que, durante el resto de la obra, constituirdn la base —y serdn los
cimientos— para la mediacion.

Las “herramientas” que se describen en la Introduccion se pueden clasificar
atendiendo a su papel constituidor —en la mediada en que colaboran— en la construccién
del Medio que supone la realidad, cuando se la toma en su sentido concreto: mediada.
La clasificacion que lleva a cabo Hegel parte de que, para realizar un sistema completo

de Filosofia y, para que sea completo —Verdadero— dicho sistema necesita de una

8 «Lo que es en-si, es su primera realidad (Wirklichkeit)” G.W. 9, (Phd) §21, p.20, lineas 6-7 (J.
Redondo, p.126). Véase también: “Lo real no es espacial, como se contempla en la matematica” G.W. 9,
(Phd) §45, p.33, lineas 22-23 (J. Redondo, p.146).

85 «“No es lo abstracto o lo irreal su elemento y contenido, sino lo real (...) el Dasein en su concepto”
G.W. 9, (Phd) §47, p.34, lineas 29-31 (J. Redondo, p.148).

5 yéase, en especial, G.W. 9, (Phd) Introduccion pp. 53 y 54 (J. Redondo, pp. 179-81).
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fundamentacién segura y fehaciente (Wirkungsweise). Esta llevard a buen término
construyendo un medio en el que las “herramientas” sean los elementos de su realidad:

1) El punto de partida debe ser, necesariamente, el absoluto que, puesto en
relacién con la “cosa misma” (die Sache Selbst)®” expresa su valor como medio general
—o universal®®.

2) Pero un sistema completo no puede quedarse solo en el absoluto, sino que ha
de construir, precisamente, ese medio que, como herramienta adecuada, permita
horadar —abriendo efectivamente— la realidad®.

3) Tal “medio” —el conocimiento genérico (Erkennen)— es la herramienta pasiva
que se deja penetrar de absoluto y, por otro lado, la herramienta efectiva
(Wirkungsweise) de lo que se conoce —del conocimiento aplicado (Kennmiss)'’.

4) Este estado que se construye como medio, produce un resultado que, en el
nivel del conocimiento, se evalia como verdadero’.

En segundo término Hegel aplica, a partir de este medio construido, las
herramientas que la realidad tiene dependiendo de su contenido: 1) Estableciendo entre
el absoluto y la cosa (Ding) —como lo hard a continuacién en el Capitulo I- una
referencia (Beziehung)'*. 2) Dicha referencia lleva consigo un contenido que, en el caso
del conocimiento, es la astucia (List), a partir de la cual, todo lo que se produzca en la
realidad —todos los fenémenos y las acciones— se encontrarin mediados. Y, como tales,
dentro del medio general de su emergencia, de su surgimiento (Entstehung)”. 3) Como

primer término de la referencia encontramos la realidad inmediata —producto directo de

87 “La djaléctica vuelve a empezar; es la ‘cosa misma’ (die Sache Selbst) la que da honestidad a esta
razén” Hyppolite (1974), op.cit. p.66.

% G.W. 9, (Phdi) p.53, lineas 3-4 (J. Redondo, p.179).

% G.W. 9, (Phdi) p.53, lineas 14-15(J. Redondo, p.179).

" G.W. 9, (Phd) p.53 lineas 18-19 para el medio pasivo y linea 24 para el medio efectivo (J. Redondo,
p-180).

" G.W. 9, (Phd) p-53 linea 26 (J. Redondo, p.180). Para aclarar mas este argumento hemos de tomar el
argumento que Trede lleva a cabo en “Phanomenologie und Logik: zu den Grundlagen einer Diskussion”
In He-Stu n° 10 (1975) pp.173-209. En dicho articulo se establecen las distintas relaciones entre la 16gica
del periodo de Jena y su posterior influjo en la Fenomenologia del Espiritu. En especial podemos ver las
relaciones que tiene la Introduccion para la construccién del sistema: “Mientras que no se comprenda
cémo tiene que surgir del punto de vista de una ‘Ciencia del Espiritu’ en el sentido de la Légica, una
‘Ciencia de la Experiencia de la Conciencia’, si ella no fuera, como se dice en la Introduccidn, la
Identidad de ‘Esencia y Fendmeno’ el objeto mismo de su desarrollo, lo que no indica otra cosa que, para
que se muestre el movimiento de la Conciencia y el objeto —el fendmeno— como idéntico con el
movimiento del Espiritu —de la esencia— ha de tener [realizar], por tanto, su enajenacion (Entdusserung) y
retorno (Riickkehr) sobre si mismo” Trede (1975) art. cit., p.208

2 G.W. 9, (Phd) p.53 lineas 29-30 (J. Redondo, p.180).

B G.W. 9, (Phd) p.53 linea 34 (J. Redondo, p.180).
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su medio concreto— donde lo que se conoce no es “el fulgor del rayo, sino el rayo

mismo al cual toca la verdad”’*,

La tnica salvedad que pone Hegel para la construccién del “medio” —de la
realidad en su sentido mediado— se encuentra en que éste no sea s6lo “meras

" Por lo que, el sistema de la ciencia —cuyo comienzo es nuestra

palabras
Fenomenologia del Espiritu— consiste en el Medio universal (Absoluto) que, incarnado
en lo mas concreto —en la realidad sintética del Dasein— confiere realidad (Verdad) a la
experiencia.

Como primera conclusion que se desprende de este proceso de fundamentacion,
tenemos a) una realidad mediada desde el absoluto, b) dicho absoluto incarnado en

elementos sintéticos y, c) que el resultado de la realidad es completo y se denomina

experiencia.

2.2.3. La dialéctica de la realidad: la experiencia.

Sin abandonar completamente el apartado del que extraiamos el sentido para la
operaciéon de realizacién —la Introduccion— nos fijaremos, de forma breve, en el
movimiento al que se encuentra sometida la realidad: la dialéctica. De modo que este
breve apartado servird como puente para el andlisis del devenir, instancia que se
encuentra en el fondo —y, por tanto, en el “medio” genuino de la realidad. Dicho
movimiento dialéctico consiste en la “forma” del devenir’® que, como elemento,
desarrolla “in extenso” el transito de la sustancia al sujeto.

La dialéctica tiene su primera experiencia en la realidad, en la propia
Conciencia. En ella —en su interior— se produce el cambio (Wandlung), la
transformacion a la que denominamos “movimiento dialéctico”. La Conciencia realiza
una duplicacién dentro de si misma, en su busqueda constante de su ser-otro. Para ello,
la Conciencia se “escinde” —moviéndose y revolucionando su contenido esencial— en
dos: su contenido —representado por la esencia “en si’— y el “saber de su contenido” —

representado por el “para si”. De modo que, la Conciencia posee dos ambitos —en si'y

™ G.W. 9, (Phii) p-53 linea 36 y p.54 linea 1-5 (J. Redondo, p.180).

> Véase G.W. 9, (Phd) p. 54, lineas 25-29 (J. Redondo, p.181).

76 «E] idealismo ha adelantado el resultado sin tener en cuenta su devenir; ‘el yo es toda la realidad’, pero
el devenir es esencial a la afirmacién” Hyppolite (1974), op. cit., p.66.
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para si- los cuales manifiestan su principio interno de movimiento’’. La Conciencia
serd, en primer lugar “Conciencia de su objeto” y, en segundo —y mds importante—
“Conciencia de si misma” —o Autoconciencia’.

Antes de continuar con este recorrido ascendente, recordemos que el Devenir es,
constitutivamente “en-y-para-si”’ al mismo tiempo. Por tanto, la relacién que el Devenir
mantiene con el proceso de la realidad, serd la misma que mantendra el “movimiento
dialéctico” con la “cosa” (die Sache)”’. De hecho, para revolucionar el contenido de la
“cosa” y hacerla otra, la Conciencia se convierte en su objeto. Cuando realiza esta
operacion se vacia ya que, de lo contrario, no podria tomarse a si misma absoluta y
universalmente.

Pues bien, cuando la Autoconciencia realiza su “movimiento dialéctico”
completamente, toca al Devenir en un punto: en la experienciago. Para la Autoconciencia
su unico objeto legitimo se encuentra en su propio interior —esto es lo que la diferencia
efectivamente de la Conciencia, que lo busca en el exterior. Por tanto, en el caso de la
Autoconciencia, cuando se hace “Autoconciencia de si misma”, se vacia tanto que ya no
tiene nada a qué atenerse. Entonces su movimiento —su bisqueda de su ser-otro— no va
mas alla de si mismo. Se queda dentro de ella.

Con esta peculiar exposicion —en todo circular— del dmbito de la Autoconciencia
descubrimos que el transito que se produce hacia el Devenir es una cuestiéon de
contenido. Precisamente el contenido que le sobra al Devenir, que es “en y para si”.

La realidad es dialéctica, esto es, se encuentra en movimiento constante e
infinito. Dicho movimiento se compone de elementos que, como en el caso del Devenir,
ajustan y dan sentido a tal realidad, ya que constituyen los momentos de la experiencia.
Veamos, de aqui en adelante, cdmo se lleva a cabo ese movimiento desde los cimientos

de su realidad desde el devenir.

2.3. El devenir y el resultado.
La estructura de la realidad comprende cada uno de los elementos que

constituyen la totalidad de lo que se da en la experiencia. De hecho, considerar la

77 “Para el devenir es necesario que el alma se convierta en consciencia. El paso del alma a la consciencia
es la verdad de una dialéctica que todavia es una dialéctica de la naturaleza, la del suefio” Hyppolite
(1974), op. cit. p.56.

8 Véase, en especial: Introduccion, G.W. 9, (Phd) p.59 lineas 31-32 (J. Redondo, p.130).

Y G.W. 9, (Phd) p.59 linea 25 (J. Redondo, p.130).

80 G.W. 9, (Phii) p-60, lineas 15-17 (J. Redondo, p.191). Véase también: “El concepto de lucha de las
Autoconciencias va a significar para Hegel una expresion muy grafica de la negatividad dialéctica que no
s6lo es método de pensar, sino estructura de la realidad” Artola (1972) op. cit., p.179.
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realidad con una estructura supone, a fin de cuentas, contemplarla en movimiento. Qué
mejor forma de hacerlo que a través del elemento que la constituye y, ademads, le otorga
sentido pleno: el devenir.

Antes de que comencemos con su justificacion completa, consideraremos tres de
los “momentos” que, preparatoriamente, le ubican en la experiencia. Partiremos de que
el devenir consta de momentos —auténticos componentes de su contenido— los cuales
van desarrollandose hasta culminar su camino en la propia experiencia —tnico punto de
partida y conclusion legitima de la realidad. La experiencia serd nuestro absoluto —y este
es el lugar apropiado para poder decirlo con sentido pleno— ya que, en ningtn otro
capitulo —en ningtin recoveco mas— de la Fenomenologia puede verse tan claramente
como en el Prélogo. De hecho, no existe capitulo alguno —o figura— que se denomine
Devenir y, por supuesto, no hay constancia de que Hegel lo quisiera manifestar asi
explicitamente.

Podriamos decir —consecuentemente con el titulo de nuestra pequeiia
introduccién— que el elemento en que consiste el Devenir se nos muestra ocultamente.
Asi pues, se va manifestando paulatinamente a lo largo de los diferentes capitulos de la
Fenomenologia hasta que, en el Absoluto, muestra su poder sintético precisamente, en
el medio mds abstracto —en el “eter” del Saber— en que puede encontrarse.

Pero el comienzo del Devenir es arduo. Su momento inaugural ni siquiera le
pertenece, porque la realidad —de donde se desprendian sus distintos niveles— no es
nunca sintéticamente mas que Dasein, Espiritu, Conciencia y Autoconciencia. En estos
cuatro niveles de la realidad —tomados en conjunto— se desarrolla la experiencia
completamente. El Devenir pertenece en general —como elemento— a los cuatro niveles
al mismo tiempo. Aunque, en particular, consista en la realidad elemental, a partir de la
cual se produzca el transito entre ellos. Por tanto, podemos distinguir hasta cuatro
“niveles” —o expresiones— en que se manifiesta el Devenir. Dicha manifestacién se
produce, paraddjicamente desordenada, si la tomamos en relacion con lo que se nos
aparece, de hecho en la realidad:

1) En el Espiritu, ya que es su punto de partida “en” la realidad que encontramos
Jfenoménicamente. Tengamos en cuenta que, nuestro estudio —si quiere ser una muestra
fidedigna de lo que Hegel pretendié con su Fenomenologia— ha de partir siempre de lo
mds concreto: de la realidad que encontramos mds cercana. En nuestro caso —para el

Devenir- la realidad que mds cercania le produce es la del Espiritu. En €l encontrara el
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“hueco” que le permita desarrollarse. Asi pues lo haré en el resultado, donde el todo es
uno con el Devenir®'.

2) En la Necesidad, porque es el unico elemento doble que admite, sin
contradiccion —al mismo tiempo— al infinito de su constitucién interna. Esta peculiar
reunion sintética —expresion de la idea de sistema-— recorrera todos los momentos de la
realidad, constituyendo el contenido de la experiencia. De hecho, cuando la realidad
cambia, lo hace desde el interior, revolucionando su contenido y siendo otra. No se
puede hablar, por tanto de necesidad, como tampoco puede hablarse de Devenir, sino de
lo interno y lo externo de ambas realidades. Asi pues, bajo el amparo de la necesidad
interna encontramos la esencia —expresion del Saber y de la Ciencia— y, finalmente, la
necesidad externa que —nos aclara Hegel- es igual que la inferna, aunque “en la figura
del Tiempo y del Dasein se representan en sus momentos™>. De estos dos elementos —
del Dasein y del Tiempo— podriamos nutrirnos hasta el infinito y llevar a cabo nuestra
tesis —qué mejor muestra de lo mediado que ambos— pero, por brevedad expositiva,
mencionaré que el Devenir se oculta —preciosa y valiosamente como si de una joya se
tratase— cada vez que un momento se produce efectivamente en el tiempo y en cualquier
Dasein.

3) En el Absoluto, en el que se sumerge pleno de sentido, ya que comparte con
€l constitucién —la abstraccion que se impone en todas las realidades concretas— e
interés por la realidad. Por tanto, el Devenir es absoluto cuando ya no hay instancia a la
que referirse, ni estribo en el que apoyar el pie de su experiencia. De ahi que el

Absoluto tenga que ser sentido y no meramente conceptuado®.

2.3.1. El devenir del Espiritu en la realidad.

Tan s6lo unas pocas lineas mds arriba expresibamos que el comienzo de la
realidad del Devenir le venia otorgado por el “hueco” que le deja el Espiritu. En cierto
sentido, el Espiritu deja atrds el lastre de su pasado —que es Historia acabada— para

comenzar con una nueva vida: aquella que le espera al incardinarse® en la Historia. El

81 “Entonces la cosa (Sache) no se agota en su fin, sino a su realizacién (Ausfiihrung), ni el Resultado
consiste en el todo real (das wirkliche Ganze), sino en ser uno con el Devenir” G.W. 9, (Phd) §3, p.10,
lineas 34-36 (J. Redondo, p.113).

82 G.W. 9, (Phdi) §5, p.11, lineas 28-33 (J. Redondo, p.114).

83 «“E] absoluto no ha de ser conceptuado, sino sentido e intuido, no precisamente su concepto; [sino] su
sentimiento e intuicién han de llevar la voz cantante y ser expresados” G.W. 9, (Phd) §6, p.12, lineas 14-
16 (J. Redondo, p.115).

8 “Por supuesto que aqui no se propone Hegel la resolucion del problema teoldgico cldsico de la
necesidad de la Encarnacién del Verbo. El se limita a mostrar las conexiones necesarias que, dentro de la
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Espiritu da sentido al presente —ntcleo constitutivo de la realidad— para abandonarlo
definitivamente en el momento siguiente. De dicho abandono, de las “esquirlas” del
Ser®, se eleva el Devenir como el Ave Fénix.

Entonces: (por qué el Espiritu desecha la realidad, una vez que se ha
incardinado en ella y, al mismo tiempo la anhela, ya que su falta le provoca
desesperacion? El Espiritu s6lo puede atenerse momentdneamente a la realidad ya que,
si persiste mucho en ella puede convertirse en el Espiritu absoluto, cuyo resultado es el
“terror”*. Para huir del “terror” el Espiritu ha de ganar tanto como lo que pierde y hacer
de su accién deseo y frustracién®’ a la vez. Por contra, si el Espiritu no dejase hueco
para la realidad y la acaparase completamente, se veria atrapado en la realidad y

conceptuado eternamente. Esto se le manifestaria como insoportable.

2.3.2. El salto cualitativo.

Cuando mencionamos al Devenir aparece, como la sombra que sigue al
caminante, la figura del Espiritu. Esta se ubica perfectamente en la realidad debido a su
cardcter efimero. Ademds, el Espiritu es siempre deudor de la fuerza que le constituyegg.
Podriamos decir que el Espiritu es “in extenso” lo que el Devenir es “intensamente”.
Ambos, pues, se co-pertenecen —cada uno en el dmbito que el otro le otorga— al igual
que su relacion mediada en la realidad. Por esta misma razon, cuando el Espiritu surge
en el mundo, lo hace abandonando conscientemente aquello que le ataba a la realidad,

es decir, todos aquellos elementos que le determinaban y le convertian en concreto: su

estructura de la Conciencia, se producen de hecho en la experiencia de esta misma Conciencia” Artola
(1972) op. cit., p.190.

8 Véase G.W. 9, (Phd) §39, (Phd) p.31, linea 2 (J. Redondo, p.142). En este parrafo se destaca el término
“Schlacke” que significa despojo, escoria. En alemdn actual se conoce como Schlacker a aquella persona
que, bien vive en la calle sin techo, hogar y trabajo —y, consecuentemente, para la sociedad burguesa su
sentido de la decencia publica no existe— o bien, contradictoriamente, a aquellos jovenes —y no tan
jovenes— que, aun con estudios y cultura, viven de espaldas a los convencionalismos sociales. Que
trabajan ocasionalmente en lo que quieren, no se preocupan por el futuro ni quieren formar familias
tradicionales. En definitiva, que se oponen a lo establecido. Precisamente, en este sentido, destacamos que
el Devenir vive de los “desechos” del Espiritu. Asi, lo que el uno desecha es, para el otro su esencia, su
contenido.

8 véase, en especial, el Cap VI, Espiritu apartado “el terror” G.W. 9, (Phd) pp.316-323 (J. Redondo,
pp.688-702).

87 “El Espiritu se muestra tan pobre que, como el caminante en el desierto (Sandwiiste), parece anhelar
para su satisfaccién, un simple vaso de agua [tanto como] el sentimiento necesario de lo divino. En
aquello que el Espiritu necesita, ha de medirse la cantidad de su pérdida” G.W. 9, (Phd) §8, p.13, lineas
25-28 (J. Redondo, p.117).

88 “La fuerza del Espiritu es tan grande como su exteriorizacién y su profundidad tan profunda (tiefe)
como se atreve al extenderse en su interpretacién y perderse en ella” G.W. 9, (Phd) §10, p.14, lineas 12-
13 (J. Redondo, p.118).
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Dasein y su conceptogg. Este estado de abandono culmina cuando el Espiritu, al
desprenderse de las cargas que le ataban a la realidad, deja al descubierto un pasado —el
cual le pertenecia constitutivamente— y que, en este momento, serd parte del patrimonio
del Devenir.

Por tanto, la realidad —si se me permite— reutiliza incluso los desechos que no
pertenecen a ninguna en concreto. Aqui, precisamente, aparece nuestro elemento: el
devenir. El recoge estos “despojos” —como en el caso del Espiritu— y los convierte en
parte de la realidad: aquella que se revela s6lo en movimiento. Dicha realidad —como
nos recordaba Heraclito ya por el siglo VI a.C.— surge de la oposicion de contrarios.
Estos, se tocan en un punto’’ —y sélo en uno— el cual, dentro de la figura del Espiritu
denominamos Devenir.

De modo que el comienzo del Devenir es arduo. Y su tarea —tan eterna como
insatisfactoria— consiste en elevarse desde su posicion efimera para ser concretamente el
elemento de la inmediatez simple de la realidad.

Cuando nos preguntdbamos por la realidad, los elementos que la constituyen y,
sobre todo, por su contenido, el resultado se nos ofrecia bajo el nombre de experiencia.
Esta sintetizaba la realidad, la convertia en algo méis que mera realidad. Asi pues
completaba el “todo” cuantitativo con una “totalidad” cualitativa. Pues bien, de esta
diferencia cualitativa se nutrira el devenir, auténtico nicleo constitutivo y fuente de la
experienciagl.

Hegel se refiere al devenir con metéaforas y casi nunca lo hace directamente —al
menos, como aparece en el Prélogo. De modo que serd: “nifio”, “edificio”, “embrién”,
“resultado”, “Selbst” y, finalmente “Sistema”. Como se puede ver, ninguna de las
calificaciones que realiza Hegel puede convertirse, ni mucho menos, en la precedente —o
en la siguiente— sino que, cada una de ellas, manifiesta un momento del Devenir. Si los
tomasemos todos en conjunto —que es, precisamente lo que Hegel querria para su

proyecto filoséfico— emergeria el devenir y la ciencia se mostraria completa:

%9 “El Espiritu ha roto con el mundo pretérito de su Dasein y de su representacién (Vorstellung) y
descansa en el Concepto, para hundirse profundamente en el pasado y en el trabajo de su “figuracién”
(Umgestaltung)” G.W. 9, (Phd) §11, p.14, lineas 24-26 (J. Redondo, p.118).

° Como ejemplificamos en nuestro apartado el problema de la mediacion, nota 180.

ol “Aunque, como el nifio que después de una larga gestacién rompe con el primer llanto la gradualidad
de su progreso creciente —un salto cualitativo— y en ese momento el nifio nace, asi el Espiritu gestante
madura pausadamente y revoluciona (entgegenstillen) la nueva figura” G.W. 9, (Phd) §11, p. 14, lineas
27-30 (J. Redondo, p.118).
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1) Nifio (das Kind)* que, en relacién con el “salto cualitativo” expuesto
anteriormente, representa el futuro y, mds aun, el proyecto que cada Dasein tiene de ser-
otro. El principio de transformacion del nifio surge desde su interior ya que contiene “in
nuce” lo que serd al realizarse. Con esta metdfora Hegel nos avisa del comienzo
modesto de toda realidad, e incluso de su inauguracién con lo simple, con lo concreto.
Por tanto, cuando una realidad surge —y lo hace en la forma del Dasein— su experiencia
es tan corta, como grandes son las expectativas de desarrollo posible. A este nifio le
pertenece el Devenir entero, ya que todo estd por hacer para él, aunque sea de modo
interno. Esta primera metafora corresponde con la Ciencia en su estado original. En ella
todas las leyes son susceptibles de ser desarrolladas, ya que admite cualquier
determinacién posible al no encontrarse limitada —ni censurada— por su contenido

interior aun por determinar.

2) Edificio (Gebiiude)™, cuya perspectiva acabada y conclusa nos muestra la
grandeza y solidez de su construccidon. Precisamente es el estadio final del devenir: su
clausura. En él, los cimientos se encuentran tan sélidamente establecidos y asentados,
que no se puede mas que contemplarlo y “edificarse” (sich bilden) con su “forma”. Asi,
su concepto se corresponde con el todo —la azotea desde la que todo se ve y desde la
que se contempla, bajo un criterio establecido y unas leyes inmutables— ademas, toda la

realidad. Su metafora representa a la Ciencia como “ctspide del mundo del Espiritu’.

3) Embrién (Embryo)’* que, como estadio pre-natal —aun por salir a la luz— tiene
que expresar formalmente la verdad de su constitucion. Si queremos establecer una
comparacion —del mismo modo en que la realiza Hegel— entre el embrién y el hombre,
hemos de decir que el uno es el proyecto de lo que acabadamente —o realmente— serd el

otro. De hecho el embrién contiene al hombre pero no al revés. Por tanto, cuando un

%2 En este momento tenemos que hacer una referencia directa a la nota precedente, en la que se menciona
a un nifio que va, progresivamente, de un estadio a otro hasta que es-otro. Pues bien, en este caso, el nifio
del que se habla en esta nota es el mismo. El constituye el momento inaugural de la ciencia y de la
realidad a través de la fuerza y el empuje de su posibilidad interna. Véase, en especial G.W. 9, (Phd) §12,
p-15, lineas 6-8 (J. Redondo, p.119).

3 Véase, especialmente: “Ni un edificio esta listo cuando su fundamento [su cimiento] fue establecido, ni
el concepto del todo surge cuando es el todo mismo (...) Entonces la ciencia, como corona del nuevo
mundo del Espiritu, no se completa en su comienzo” G.W. 9, (Phd) §12, p.15, lineas 8-10 y 12-13 (J.
Redondo, p.119).

% “Este devenir es, en efecto, simple y por eso no se distingue de la forma de la verdad al mostrarse en el
resultado como simple; por tanto es el ser-que-retorna en la simplicidad. Si el ‘embrién’ es en si un
hombre, entonces no lo es para si; ya que para si se da sélo como razén figurada (gebildete)” G.W. 9,
(Phd) §21, p.20, lineas 2-5 (J. Redondo, p.126).



74

embrion —la ciencia en estado embrionario— quiere salir a la realidad ha de realizar —
como vimos con el Espiritu—un “salto cualitativo” y ser-otro. Aunque nunca deje de ser
lo que su si-mismo —el ser-uno— le constituye. El devenir en estado embrionario se
identifica con la realidad de su estadio realizado. Ambas realidades expresan la

“unidad” del devenir, al mismo tiempo que su caricter efimero.

4) Resultado (Resultar)’” o “inmediatez simple”, que el devenir manifiesta en
relacion con la realidad méas concreta, con el Dasein. Entonces, cada Dasein posee una
necesidad interna —su esencia— y otra externa —el tiempo, como ya vimos— que lo hacen
unico frente al resto de la realidad que le rodea y a la cual pertenece como elemento
mediado. El devenir se encuentra reconciliado (versohnt) consigo mismo ya que, en
cada resultado concreto, en cada realidad que se da en la experiencia, podemos
encontrarlo manifiestamente. Por lo que, la realidad, cuando toma contacto con el
devenir es “mucho més” que su si-mismo: es experiencia en movimiento. La relacién
que se establece con la Ciencia hace de ella un producto, un resultado. Tal ciencia, que
consigue una serie de resultados en la realidad, no puede darlos mas que por acabados
aunque, si se los toma en consideracion desde el punto de vista del devenir, surjan de su
cardcter concreto. De hecho, para Hegel, no existe una ciencia —un Saber— que se
encuentre acabada en la realidad y, mucho menos, que sea sélo resultado. La ciencia
tomada como resultado, corresponde con el devenir de lo concreto, incluso con cada
uno de los momentos en que se determina la experiencia. Esta postura se mostraria
contraria a lo que, corrientes posteriores de pensamiento cientifico como el positivismo,

encuentran en la realidad.

5) Selbst (si-mismo)’® por el que la realidad se sintetiza, antes de experimentar
un salto vertiginoso hacia el vacio absoluto de contenido: hacia la ciencia como esencia
de la realidad. El Selbst recoge los elementos méviles que la realidad va expresando a lo
largo de los momentos de la experiencia. Tengamos en cuenta que la experiencia es
siempre resultado y, como tal, inmediatez simple. Dicha inmediatez se produce en el

“interior de la cosa”: en su concepto. Este, que atrapaba la realidad determinéndola

95 “Pero este resultado es inmediatez simple, entonces es la libertad autoconsciente, que se mueve en
torno a s{ misma y que no ha llevado consigo la contraposicién (Gegensatz) ni la ha dejado de lado, sino
que se ha reconciliado con é1” G.W. 9, (Phd) §21, p.20, lineas 7-10 (J. Redondo, p.126).

% “Mientras que el concepto es el Selbst propio del objeto, que se representa (darstellf) como su devenir,
no es un sujeto estitico, que porta accidentes inamovibles, sino el concepto que se mueve y que retorna en
si y sus determinaciones (Bestimmungen)” G.W. 9, (Phd) §60, p.42, lineas 34-37 (J. Redondo, p.162).
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estdticamente contiene, también, un “resto” de movimiento. Podriamos decir que el
Selbst es el lugar donde el concepto realiza la funcién que le es propia: atrapar la
realidad. Pero, si esta realidad quedase atrapada eternamente, no habria experiencia, es
decir, no habria ser-otro en la realidad. Por tanto, en el Selbst la ciencia, el saber, se

hacen internos y son parte del contenido esencial de la realidad.

6) Sistema (System)’’ que contiene la culminacién del proceso del devenir. En el
sistema vemos, con toda claridad, la equiparacién —sobre todo atendiendo al contenido—
que se hace con la ciencia. De modo que Ciencia y Sistema “son” lo mismo aunque,
cuando los tomamos en su contenido, resulte el Saber o bien, cuando lo hacemos en su
movimiento, resulte el Devenir. Por tanto, ambos elementos —saber y devenir—
pertenecen, con pleno derecho, a la estructura de la realidad. Asi, son la expresion de la
ciencia y del sistema: de la totalidad de lo real. El sistema determina que la realidad sea
dialéctica.

Finalmente hemos de expresar el cardcter contrario de la filosofia de Hegel, con
respecto a los sistemas mono-cromaticos (Gleichfirbigen), es decir, aquellos que toman
la realidad formal o estaticamente. El sistema de Hegel no toma, sino que construye
(bilden) la realidad en movimiento: dialécticamente. Entonces, toda referencia al
absoluto —en definitiva dltimo estrato de la realidad— ha de llevarse a cabo atendiendo a
su contenido, aunque éste sea vacio. Ya que no pensamos en un contenido cuantitativo
sino, como hemos demostrado en el presente capitulo, cualitativo y transformador.

Tengamos en cuenta que, el capitulo siguiente —la mediacion— explicard detenida
y exhaustivamente dicha transformacién. Los elementos que componian la realidad y la
convertian en dialéctica, contribuyen a transformarla en cada realidad particular, en
cada Dasein concreto. De aqui en adelante, nuestra explicacion se centrard en el proceso

a partir del cual la realidad se encuentra inmediata o, por contra, mediatamente.

o7 Véase especialmente G.W. 9, (Phd) §71, p.48, lineas 25-29 (J. Redondo, p.172).
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3. EL PROBLEMA DE LA MEDIACION: EL SENTIDO Y LA PRECISION DE LA
CIENCIA DE LA EXPERIENCIA DE LA CONCIENCIA.

3.0. Planteamiento del problema de la mediacion.

La mediacion (die Vermittlung) constituye uno de los pilares basicos para la
determinacion de la Fenomenologia del Espiritu. Tal tema tuvo ya un importante eco en
los escritos de Juventud de Hegel y, en especial, en aquellos que trataban sobre Teologia
y las relaciones que se establecen entre Dios y el hombre'. Dicha relacién se producia a
través de la racionalidad y la inteligibilidad del conocimiento reciproco entre ambas
realidades. Pero, mucho maés allé de tales circunstancias teoldgicas, Hegel construye una
realidad bien fundamentada que podriamos denominar como auténtica —asunto que
hemos visto detenidamente en el apartado estructura de la realidad— cuyo contenido
corresponde directamente con las operaciones bdsicas de la mediacion.

Dichas operaciones poseen tal relevancia para la construccién de la Filosofia
hegeliana, que ya se anticipaban —con un sentido manifiestamente alejado del puramente
teoldgico— en el periodo de Jena. En especial, nos referimos a dos tratados: uno breve —
aunque profusamente estudiado— el Differenzschrift y otro, de profusa extensién —

aunque brevemente analizado— el conocido como la Filosofia Real IP.

' Nos referimos a los Theologische Jugendschriften editados por H. Nohl, Tubingen, 1907 con una
reediciéon en Frankfurt, 1966. En especial nos fijaremos en lo que nos dice Trede: “Aunque esta
mediacién presupone ademds una esfera de lo No-pensable (Nichtdenken) como lo que media (zu
Vermittelnden) de lo infinito y lo que determina (zu Bestimmenden) el pensamiento. La contraposicién
(Gegensatz) entre Sujeto y Ser se determina, en efecto, a través de la mediacion filosofico-reflexiva en un
modo doble: a) del pensamiento y lo pensado y, b) del pensamiento y lo no-pensable (Nichtdenken)”
Trede (1972), art. cit.,, p.128. Trede realiza ademds una referencia explicita a los Teologische
Jugendschriften pp.343-351 en su nota 3 de la p. 128. En ella reconoce, como podemos ver claramente en
el texto, una relacion estricta entre los dmbitos de lo no-pensable —Dios entendido como inmediatez,
inteligibilidad y pensamiento mismo— y lo que se puede pensar —o mediar desde lo infinito, esto es, el
pensamiento como realidad. Bonsiepen afiade en Der Begriff der Negativitit in der Jeaner Schriften
Hegels (He-Stu Bei n°16, 1977, en especial las pp.142-177 y 188-192) que el fundamento teolégico
recorre buena parte de la obra de Hegel: “Si la acusacién (Aufweis) fenomenolégica de negatividad
absoluta no tiene éxito, entonces surgird —posiblemente bajo presupuestos teologicos— de la existencia de
un proceso de absoluta negatividad que se mueve a s{ mismo desde el interior hacia fuera” Bonsiepen
(1977) op. cit., p.188. Para una composicién exhaustiva de estos temas, me remito a las aportaciones que
Schneider y el propio Trede realizan al efecto, y que podemos encontrar en las primeras notas marginales
de nuestro apartado Proposicion especulativa, asi como en todas las referencias que se producen en
relacion a la constitucién del Dreieck.

? Véanse respectivamente G.W. 4 (Diff) Differenzschrift y G.W. 8 (F.R.II) Jenaer Systementwiirfe III.
Naturphilosophie und Philosophie des Geistes. Para una mayor concreciéon del tema nos referimos
directamente a Trede: “El paralelo entre la construccién sistemdtica de la Fenomenologia y los escritos
sistemadticos de filosoffa especulativa, como se esboza en Filosofia Real Il de 1806, nos lo muestra no
s6lo de un modo externo, sino en el Centro del mismo pensamiento, que la construcciéon de la
Fenomenologia determina en é1”. Trede (1975) art. cit., p.203.
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La mediacion se nos presenta pues, a nuestro modo de entenderla, como un
problema. De dicho problema, y de las diversas relaciones que se establecen dentro de
la Fenomenologia del Espiritu —partiendo de una operacién bdsica que comporta
determinacion (Bestimmung y Bestimmtheit), hasta la mediacion del ser-puro— nos
haremos eco, e investigaremos en toda su extensa vigencia.

De modo que, poco a poco nos iremos adentrando en la regién del Ser en que la
mediacion se produce infinitamente consigo misma. Asi pues en este momento,
podemos clasificar las distintas mediaciones que se producen atendiendo al lugar donde
se producen y al contenido que poseen. Me refiero a los tres niveles de mediacion
posibles en la realidad. Cada uno de ellos corresponde con una escala determinada y
ubica al Ser en relacion con su insercion en la realidad. Por tanto tenemos:

a) La mediacién de lo doble, que comporta individualidad y que consiste en la
mds determinada —a la vez que concreta— de las que se nos presentan. Ella es la
encargada de establecer las relaciones pertinentes —al nivel del Ser— entre los elementos
que constituyen la inmediatez de la experiencia. Es la menos bdsica y, por tanto, la
podemos encontrar en todos los procesos y operaciones de la realidad. Sobre todo en
los que se refieren a la constitucién y desarrollo de las propiedades —determinaciones
ulteriores— de las Cosas (Dinge) tomadas cuantitativamente.

b) La mediacién de lo simple —bdsica— que comporta el establecimiento de las
relaciones entre los elementos polares de, por ejemplo, la proposicién especulativa. En
ella se produce el transito cualitativo entre la simplicidad (Einzelnheit) —polar— de los
distintos elementos que constituyen la experiencia y su singularidad (Einfacheit). Ella
pone en conexion la universalidad y la simplicidad de los términos de la proposicion
especulativa y es, finalmente, el contenido de la dialéctica.

¢) La mediacion de lo absoluto, que comporta las relaciones que el Ser mantiene
consigo mismo. Dicha relacion se fundamenta en un contenido que se compone
especialmente de infinitud. El Ser se Media basicamente abriéndose al exteriorizarse,
para configurar asi la realidad y la experiencia. Esta peculiar mediacién asocia términos
de composicion antagénica bajo el esquema cuantitativo-cualitativo como: el Ser y la

Nada, o el Todo y la Totalidad.

En el presente apartado trabajaremos detenidamente a partir de esta
clasificaciéon. Aunque tengamos en cuenta que, por motivos expositivos, hemos de

proceder a un anélisis que altera el orden en que se presenta la mediacién en el esquema



78

anteriormente expuesto. Asi pues trataremos primero de la mediacién simple o basica —
aquella que se inaugura en el Prologo. Desde ella ascenderemos escalonada y
justificadamente a la doble mediacion ya que es la mds compleja —y se lleva a cabo en
los Capitulos 1V, VI-VII. Una vez que tengamos todos los elementos expuestos,
concluiremos con las “operaciones derivadas” de la doble mediacion, exponente de la
individualizacion —que se realiza en los Capitulos I-IIl y V. Finalmente podemos
avanzar dos apartados en que la mediacion resulta relevante.
Por un lado, resaltamos la importancia de la mediacion para la determinacién de
los elementos internos de la Fenomenologia del Espiritu. Esta se organiza en dos
niveles plenamente complementarios: 1) Como tal mediaciéon, ya que explica y
estructura la realidad en conexién con todos los elementos que la componen y que
forman parte de cada una de las Figuras especificas que, de otra forma, no podrian
manifestar su contenido exteriorizado. 2) Ademads, como superacién de la realidad
inmediata, hemos de introducir el proceso de interiorizacién (Erinnerung) o retorno
(Riickkehr) del contenido que se manifiesta, como diferente en cada caso y en cada
Figura.
Por otro lado, la mediacién manifiesta su vigencia, sobre todo en la
epistemologia. Dicha mediacién supone un enfoque comprensivo de la realidad que se
encuentra estructurada bajo el presente esquema dinamico de accidn:
-Exteriorizacion (Ausserung) que acompaiia al movimiento de
enajenacion (Entdusserung)

Ser- Mediacion
-Interiorizacién (Erinnerung) dividido en un primer movimiento
de regreso (Zuriickgeht) y posterior retorno (Riickkehr).

Dicha estructura se nos muestra a través de sus componentes —me refiero a los
elementos que la constituyen— de forma dindmica. Su desarrollo comporta que el
Devenir resultante posea un contenido concreto y no sea una mera sucesion abstracta —o
el desarrollo formal- de momentos consecutivos. Este hecho lo veremos reflejado en el
andlisis de la Historia y su constitucién profunda, mas alld de los hechos —histéricos— y
de los sucesos que en ella se producen.

La realidad se reconoce mediada en ultima instancia. Debido a esta constitucion
especial, posee la capacidad de abrir su contenido por si misma. Asi pues lo hace

siempre en relacion con su ser-otro, que se encuentra construido profunda y
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sistemdticamente. En este proceso, la realidad se descubre con contenido, con una

profundidad que le permite ser el marco licito —el contexto— donde el Ser se completa.

3.1. Los inicios de la Mediacion. La mediacién basica como apertura del Ser al ser-
otro.

Nuestro punto de partida en el problema de la mediacion corresponde,
paradé6jicamente, con el final de la cuestiéon —aunque aparezca en primer lugar y, en toda
su extension, en el Prdlogo de la Fenomenologia del Espiritu. La Mediacion es el
primer paso que da el Ser cuando se presenta ante la realidad y quiere ser-otro: “El Ser
estd [se encuentra] completamente mediado; es contenido substancial en tanto que
propiedad inmediata del yo, es su ventaja [beneficio propio] (selbstisch) o el concepto”3.
De esta breve aunque contundente afirmacion, se desprenderdn una serie de
caracteristicas que contribuyen a que el Ser se encuentre mediado. Nos referimos a: 1)
la bisqueda constante del ser-otro (Anderssein) como maniobra primordial del Ser —
cuyo contenido comporta negatividad; 2) al transito mediado, es decir, al movimiento
que la autoigualdad —como parte de la proposicién especulativa— lleva a cabo hacia lo
inmediato; 3) al despliegue del contenido sustancial —o el ya conocido transito de la
sustancia al sujeto; 4) a la mediaciéon como superacién de la mera contingencia —en
favor de la facticidad; y, 5) la accién como herramienta que orada el Ser -no mediado—
hasta convertirlo en Dasein —inmediato— cuya vigencia establece una Filosofia como
resultado. Cada uno de estos apartados constituye una muestra de lo que, in extenso, se
desarrollara en los ocho capitulos de la Fenomenologia del Espiritu —desde la Certeza

sensible al Absoluto. De todos ellos daremos cuenta, a continuacion.

3.1.1. El Ser-mediado.

Cuando el Ser se encuentra completamente mediado —y la realidad se nos
muestra inmediata— lo que se produce en su interior es una relacién esencial entre la
esencia —expresion del contenido del Ser— y la exteriorizacién de dicho contenido en
distintas expresiones: Ser-otro (Anderssein); Ser para-si (Fiirsichsein) y, finalmente,

Devenir para-otro (Anderswerden). Estas tres caracterizaciones del Ser llevan consigo

> G.W. 9, (Pha) §37 p- 30, lineas 3-5 (J. Redondo, p.140). Véase también la aportacién que hace Diising a
este respecto: “Especialmente la Doctrina de la Ousia y del Eidos de Aristételes descansan en el Prélogo
de la Fenomenologia en segundo término con respecto a la exposicién hegeliana de la proposicion
filoséfica esencial (Wesensatz) como base de la, asi denominada, ‘proposicion especulativa’”. Diising, K.
“Ontologie bei Aristoteles und Hegel”. In He-Stu, n°32 (1997) p.77.



80

un uso especial del término mediacion, asi como la insercién en la categoria de
Elementos dentro de la transformacién sustancial, o transito de la sustancia al Sujeto.
Este asunto lo veremos con detenimiento en el Capitulo V Razon y, més en concreto, en
el uso del lenguaje como instrumento mediador.

Pero, antes de adentrarnos en otras precisiones, hemos de especificar qué es la
mediacion y desde qué lugar se efectia. Para semejante tarea requerimos de la ayuda de
la —ya por otro lado conocida— proposicién especulativa. En ella se especificaba cdmo
los términos exteriores —los polos de la misma— se convertian —transitando por el
término central o medio— el uno en el otro. Pues bien, la especificacion que se realiza al
nivel supremo del Ser —esto es, la convertibilidad entre lo universal (Allgemein) y lo
singular (Einzeln)— consiste esencialmente en un movimiento de apertura y posterior
determinacién de su contenido. De modo que, a través de la proposicion especulativa, se
ponen en contacto, por un lado, lo Absoluto (das Absolute)* —genérico y abstracto— con,
por otro lado, lo Concreto (Besonders) —inmediato y, por tanto, mediado en la realidad.

Preguntémonos entonces: (qué contiene esencialmente lo Absoluto? La
respuesta a tal cuestionamiento se nos ofrece como primer resultado de la realidad
mediada. Ya que, tengdmoslo en cuenta, con una realidad que no fuera inmediata y, por
tanto abstracta, no podriamos hacer absolutamente nada con ella, salvo dedicarnos a
contemplarla y separarla de nuestro ambito, duplicindola en dos mundos: el de lo
perfecto —abstracto e ideal— y el de lo imperfecto —concreto y contingente.

Mas bien al contrario, Hegel incluye la realidad del Absoluto, en virtud de su
utilidad, dentro del esquema establecido —la estructura de la realidad. En efecto, la
mediacion surge como tarea esencial que, al nivel de profundidad basico del Ser,
permite que éste devenga y sea otro: “Lo que es mas que una mera palabra, el transito a

una proposiciéon que s6lo ha de ser retrotraida (zuriicknimmt), es un devenir-otro

* Diferenciemos entre lo Absoluto (das Absolute) y el Absoluto (das Absolut). El primero corresponde
con la consideracion especifica de lo Universal (Aligemeines) aplicada en la proposicién especulativa. En
ella, esto universal se convierte en lo particular (Besonders). Efectivamente, Diising, K. “Idealistische
Geschichte des Selbstbewusstseins” In He-Stu n°® 28, (1993), pp. 103-126, nos aclara que: “Por el
contrario, Hegel busca mostrarnos, que la Ciencia del Absoluto no puede ser Intuicién inmediata, que ha
de ser justificada como alejada del pensamiento especulativo y que la estructura de absoluto especulativo
pensado no puede ser Indiferencia completa, sino que es Subjetividad que se piensa a si misma” Diising,
(1993), pp. 104-105. Finalmente el Absoluto es la instancia genérica de la que parte el todo cualitativo y a
la que llega toda la realidad cuando se completa y es “otra” de la que originariamente fue, encontrandose
plenamente exteriorizada: “En lo mds cercano late ya el Absoluto (...) Y, ain mds: esa latencia absoluta
no es un mero presupuesto que luego el desarrollo va convirtiendo poco a poco en verdad, sino el
resultado histdrico del saber, atesorado y condensado por el filésofo, cuya conciencia, ya formada, va
acompaiiando la gradacién de la conciencia natural” Duque (1998) op. cit., p.511.
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(Anderswerden), una tal mediacion”™. Pues bien, a partir de esa referencia necesaria que
realiza el Ser hacia si mismo —y a la que denominamos retrotraer (zuriicknehmen)—
puesto que se media completamente, surgird toda la realidad tal cual la entendemos y
sentimos: inmediatamente.

Definiremos, por tanto, esta apertura y proceso del Ser a la luz del siguiente
texto: “Entonces la mediacion (Vermittlung) no es otra cosa que la autoigualdad que se
mueve (die sich bewegende Sichselbstgleichkeit), o la reflexién en si misma, el
momento del Yo del ser-para-si, la pura negatividad o el devenir simple”®. De tan breve,
como interesante y profundo texto, podemos extraer las siguientes conclusiones:

a) Que el Ser comporta una relacion especial consigo mismo —autoigualdad
manifiestamente Logica— a través de la proposicion especulativa, triplicindose en dos
términos exteriores y uno central. Dicha triplicidad (Dreieck) permite el transito
efectivo al ser-otro.

b) Que el movimiento del Ser, cuyo contenido va a ser exteriorizado, se
denomina esencialmente Reflexién. Dentro de ella podemos encontrar un contenido
cuantitativo —la esencia como tal— y otro cualitativo —expresado fehacientemente por el
sentido de la negatividad— o Ser para-si.

c) Que el concepto que retine tal movimiento esencial —exteriorizacion y

reflexion respectivamente— se denomina devenir simple (das einfache Werden).

Finalmente, la mediacion emerge como elemento que hace posible estas
conclusiones parciales que totalizan al Ser y lo convierten en ser-otro: exteriorizacion y
apertura de contenido a la realidad. El Ser se media para poder diversificar y distinguir
su contenido en tantas realidades como sea capaz de exteriorizar. En caso contrario —al
no ser capaz de exteriorizarse completamente— el Ser seria necesariamente uno, pero
nunca multiple. Una realidad dialéctica sélo se puede construir si tomamos al Ser

dinamicamente (in Bewegung).

3.1.2. El transito mediado: el movimiento de la autoigualdad.
El sentido bdsico de la mediaciéon se produce en la sintesis que realiza la
operacion de apertura del Ser, especifica posteriormente su contenido y retorna

finalmente a si-mismo (Selbst). Estas tres operaciones conjugan en la realidad —como

SG.W. 9, (Phd) §20 p. 19, lineas 23-25 (J. Redondo, p. 125).
*G.w. 9, (Phd) §21 p. 19, lineas 29-32 (J. Redondo, p. 126).
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decimos sintéticamente— al ser-uno y al ser-otro, en el modo como lo hacian
légicamente en la proposicion especulativa. Hegel quiere fundir en una unidad sintética
—en el propio Dasein— la unidad y multiplicidad del Ser que, si queremos, lo podemos
denominar como ser-mediado: “El Yo, o el devenir en general, este algo que media
(dieses Vermitteln), es por mor de su simplicidad (Einfacheit) la inmediatez que deviene
y lo inmediato mismo™’. Vemos que Hegel asocia claramente la nocién tradicional de
Yo —como momento puro de la conciencia— con la renovacién esencial de su contenido
por medio de aquello que media: la realidad misma. Si la realidad posee vigencia y, por
tanto contenido, ha de encontrarse efectivamente en un lugar —que forme parte de una
region del Ser— y sea inmediata. Tal realidad ha de asociarse elementalmente con sus
componentes —si se quiere sintéticos— en una simplicidad que se manifieste como polo

opuesto de la universalidad originaria y sea inmediata a través de la mediacion.

3.1.3. Despliegue del contenido sustancial.

El proceso completo de mediacién contiene multiplicidad de matices que se irdn
exponiendo a lo largo de toda la Fenomenologia del Espiritu. Uno de los maés
importantes y reveladores consiste en la atenencia inmediata de la realidad al Saber
(Wissen). Hegel especifica que, mds alld de la sustancia, no podemos encontrar sino la
sustancia misma. Si queremos establecer un limite para la realidad del Ser, hemos de
mirar en su interior y extraer de él la multiplicidad constituyente de la negatividad y
fundamentadora del Ser para-si.

Hegel nos deja muy claro que lo que no es sustancia es, esencialmente, Sujeto®.
Por lo que, la diferenciacion que estableciamos entre forma y contenido en Ia
proposicion especulativa sirve, andlogamente —aunque sea por primera y ultima vez—
para la caracterizacién del transito mediado que se produce en el Ser. La mediacion
juega aqui un papel separador, ya que lanza a los extremos del Ser —me refiero a los
lugares en que residia la universalidad (Allgemeinheir) y la singularidad (Einzelnheit)—

la posicidn que originariamente ocupaba:

" G.W. 9, (Phi) §21 p.19, lineas 32-34 (J. Redondo, p.126). A este respecto Diising comenta: “Hegel
recurre al principio del idealismo trascendental de Fichte y Schelling, que es el ‘Yo=Yo’, para la
representacion de este Sich-Wissens [saber del si mismo] del Espiritu. Esta igualdad del Yo contiene, no
obstante, segtin Hegel la distincién (Unterschied) y la ‘negatividad absoluta’ (absolute Negativitdit) en si;
ella [la igualdad del Yo] es lo que se exigia en el Differenzschrift al pensarse como identidad absoluta.
Dicha identidad serd esbozada en la Fenomenologia como movimiento de la objetualizacion
(Vergegenstindlichung) de si misma, del autoconocimiento (Selbsterkenntnis) en el Otro, en el Objeto y
el retorno (Riickkehr) a si mismo” Diising (1976) op. cit., p.206.

SGw. 9, (Phd) §17 p.18, lineas 3-5 (J. Redondo, p.123).
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“La sustancia vital (lebendige) es ademads el Ser que es en verdad Sujeto, o lo que
es lo mismo, que es en verdad real, s6lo en tanto que es el movimiento de la
posicién (Setzens) misma, o la mediacion (Vermittlung) del Devenir-otro consigo
mismo. [Dicha sustancia vital] es como Sujeto la pura y simple negatividad

(.7,

Una vez que el Ser estd mediado, la realidad que emerge desde su interior se
puede catalogar y transformar, haciendo de ella un auténtico ser-otro de la sustancia: el
Sujeto. Pero, no nos engafiemos. La propuesta hegeliana no consiste en una Filosofia
mds de la subjetividad. Tampoco es una renovacién de la concepcidn de sujeto —frente a
la de objeto— sino que comporta un ejercicio consciente de subjetividad itinerante.
Entonces, las antiguas nociones de sujeto y objeto; conciencia y fenémeno; Yo y mundo
consisten, simplemente, en un lugar —en una posiciéon— que ocupa puntualmente el Ser
cuando se media para convertirse en un ser-otro y deviene. De modo que la concepcion
estdtica de dichas nociones se renueva en favor de una dinamicidad esencial'’.

Aqui la negatividad —como parte constituyente esencial del Ser para-si— juega el
papel transformador que revolucionard el contenido esencial de la Sustancia. Dicha
sustancia no posee mds contenido que su propia realidad, ahora bien, tomada al
completo. Entonces, el proceso de mediacion se instala como un instrumento de doble
manejo: sustancial y subjetualmenteu. Mediar significard —en este nivel bésico de la
sustancia— separar y desplegar un contenido sustancial que se proyecta en el sujeto —y lo
fija— en lo que ya estd mediado. Tal proyeccion fundamentard el sentido propio de la

facticidad del Dasein.

3.1.4. Superacion de la contingencia a través de la facticidad.

Las dos nociones bésicas que fundamentan la Filosofia Moderna —la de sujeto y
la de objeto— se copertenecen tan esencialmente que la una no puede existir sin la otra —
y me refiero a un tipo de existencia ontoldgica, mucho mas alld de su establecimiento

como nociones epistemoldgicas. Por esta misma razon, la ulterior fundamentacién de la

® G.W. 9, (Phii) §18 p.18, lineas 19-21 (J. Redondo, p.124).

' Frente a la nocién de teleologia hemos de revisar la concepcion aristotélica que K. Diising lleva a cabo
en el trabajo “Ontologie bei Aristoteles und Hegel” art. cit., pp.61-92. Vedmoslo con este interesante
texto: *“ ‘El fin es lo inmediato, lo estable (Ruhende), lo inamovible, que es lo mismo que se mueve; por
tanto es el Sujeto’ [Texto citado por Diising y tomado de la G.W. (9), Phd, p.41]. La teleologia de la
esencia natural se completa también evidentemente en la teleologia del Dios inmévil que se mueve, en
efecto, cuyo Ser-completo (Vollendetsein) [lo es] a través de todo Ser que se mueve (bewegte Seiende)
(...) esto lo interpretaba ya Hegel en 1807 como Sujeto” Diising (1997), art. cit., p.88.

' “En tanto que la enemistad de lo simple (Einfach), o la duplicacién que contrapone (entgegensetzende)
que es, una vez mds, la negacion de esta diferencia indiferente (dieser gleichgiiltigen Verschiedenheit) y
de su contraposicion (Gegensatz)” G.W. 9, (Phd) §18 p.18, lineas 22-23 (J. Redondo, p.124).
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contingencia del mundo —y de la necesidad de la 16gica que lo mantiene— se presentan
ante Hegel como problemadticas. Para superar esta dicotomia irreconcilable —no sé6lo en
cuanto a los términos mismos, sino en cuanto a su propia realidad— Hegel introduce la
nocién de facticidad y la asocia esencialmente con el movimiento que la mediacion
bdsica introducia en la realidad: mostrar cémo lo inmediato se produce desde el dmbito
de lo mediado'?. De modo que no existe ninguna realidad —que podamos denominar
como tal— que no se encuentre mediada. Incluso el Absoluto —como ya hemos visto—
estd manifiesta y completamente mediado al nivel basico del Ser: “[El Ser] es para-si
sOlo para-nosotros (fiir uns), en tanto que su contenido espiritual se ha producido (ist
erzeugen) a través de él mismo”">. Entonces, el Absoluto emerge en toda su grandeza —a
la vez que paradéjicamente— como util y, podriamos decir finalmente, incardinado para
nosotros (Fiir uns)'*. Precisamente en este momento la nocién de ser-mediado se nos
presenta —en toda su relevancia— como ser-superado (Aufgehobensein): como eliminado.
Cada vez que aparece una de las nociones tradicionales de sujeto u objeto, se encuentra
sometida al proceso de mediacién que la supera —al hacerla ser-otro— y, por tanto, la
elimina.

Tengamos en cuenta que, en el momento en que el Ser se encuentra mediado —
mediacidn bdsica— despliega todo su contenido exteriorizdndolo. Tal exteriorizacion
lleva consigo una pérdida de contenido —o abstraccién— que implica a la universalidad
de la que procede. Podriamos decir que el Ser “toma tierra” —se incardina— y se hace
concreto —Dasein— en el momento que deja de ser Sustancia y se convierte en Sujeto:

“Pero, en tanto que [el Ser] es para si-mismo también para-si, entonces el
concepto puro es una autoproduccidn (Selbsterzeugen), al igual que es elemento
objetual en que tiene su Dasein; y de este modo es, en su Dasein, objeto reflejado
en si (in sich reflektierter) para—sf-mismo”ls.

12 “Es decir, [el Ser] ha de ser como objeto, aunque tanto inmediato como mediado y, por tanto, objeto
superado (aufgehobener) en si reflexivamente (in sich reflektierter)” G.W. 9, (Phd) §25 p.22, lineas 12-14
(J. Redondo, p.129).

" G.W. 9, (Phd) §25 p.22, lineas 14-15 (J. Redondo, p.129). Diising nos aclara estos términos: “Aunque
la Légica comienza con la categoria mds simple, con el Ser, lo que Hegel pensaba anteriormente también
como la inmediatez simple e indeterminada; dicha inmediatez no parece poder conservar, al menos en su
comienzo, la compleja determinacién de la subjetividad absoluta en el capitulo final de la Fenomenologia
[Absoluto]” Diising (1976) op. cit., p.207.

4 “Pero este Ser en y para-si es, en primer lugar, para-nosotros (fiir uns) o en-si, o es la sustancia
espiritual” G.W. 9, (Phd) §25 p.22, lineas 9-10 (J. Redondo, p.129).

'S G.W. 9, (Phd) §25 p.22, lineas 15-18 (J. Redondo, p.129).
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Una de las grandes ventajas de la nocidn de sistema hegeliano, consiste en que la
posicion fija del sujeto —como polo de la realidad— torna en la de Espiritu e cuya
configuracion y posicion dentro de la estructura de la realidad podra ser mucho maés
completa e incardinada. La facticidad del Dasein se manifiesta totalmente en la

experiencia y constituye la realidad plenamente.

3.1.5. La accion como herramienta que horada el Ser: la Filosofia como resultado.

El Ser incardinado —el Dasein— presenta dos caras esencialmente contrapuestas
que se expresan la una, como el reverso de la otra. Me refiero a la relacién que mantiene
dicho Dasein con la sustancia: “El Dasein que se retrotrae (zuriickgenommene) en la
sustancia se ha trasladado sélo en primer lugar inmediatamente al elemento del si-
mismo (Selbst) a través de esta negacién primera”'’. Ambas realidades surgen desde la
posicién privilegiada que posee el ser-mediado y, a partir de él, toda la realidad tal cual
la conocemos: en su respecto inmediato. De tal respecto —y de la realidad tomada pues
como resultado— nos encargaremos mediadamente.

Entonces la Accién (7dtigkeit) —como herramienta exteriorizadora del Ser— se
manifiesta mediada y no puramente vaciada (rein). Es decir, la Accién posee un
contenido que, a través de la mediacion, constituird parte de la realidad inmediata:

“Si la accion, que se encuentra acabada (wird fertig) [completa] en el Dasein, es

la mediacién inmediata o que-es (daseiende) y es, en efecto, s6lo el movimiento

del Espiritu concreto y no conceptuado™'®.

Dicha realidad emerge siempre como Dasein y se encuentra incardinada —inserta

plenamente— dentro de la estructura de la realidad.

3.2. Proceso constitutivo de la doble mediacion.

La importancia de la mediacion es manifiesta ya que lleva consigo la
duplicacién del contenido de la realidad. Por este motivo, la hemos denominado doble
mediacion. Dicha mediacién aparecerd —como tema— de una forma paulatina y

estratificada a lo largo de la Fenomenologia del Espiritu aunque, como todo lo que se

1¢ “E] espiritu, que se sabe como tal, es la ciencia (Wissen). Ella es su realidad y su reino (Wirklichkeit
und Reich), que €l [el espiritu] se construye en su propio elemento” G.W. 9, (Phd) §25 p.22, lineas 18-20
(J. Redondo, p.130). Diising analiza este movimiento: “La Fenomenologia nos lleva, segin Hegel, como
introduccién sistemdtica hasta la caracterizacién universal del autoconocimiento del Espiritu en la
‘Ciencia’” Diising (1976) op. cit., p.206.

7 G.W. 9, (Phd) §30 p.26, lineas 10-11 (J. Redondo, p.134).

BGw. 9, (Phd) §30 p.26, lineas 16-18 (J. Redondo, p.135).
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produce en ella, lo hard también polarizadamente. En efecto, la mediacién que hemos
presentado en el Prélogo de la Fenomenologia del Espiritu posee més sentido sintético
—reunido en torno a la experiencia que construye— que el resto de las referencias que se
llevan a cabo en toda la Fenomenologia del Espiritu. De modo que la posicién
explicativa llevada a cabo en dicho Prologo —todo lo que aparece in extenso a lo largo
de la Fenomenologia del Espiritu— se encuentra sintetizada en él ejemplarmente.

Por tanto, si queremos llevar a cabo un andlisis exhaustivo de la cuestion
mediadora, no s6lo hemos de estudiar su génesis, su contenido y concurrencia a lo largo
de toda la obra sino que tendremos en cuenta, incluso, la aparicién de ciertas anomalias.
Una de las mds importantes, que parte de estos elementos —y de la clasificacion polar de
los ocho capitulos de la Fenomenologia del Espiritu realizada en nuestro apartado
Proposicion especulativa— se nos presenta en el vacio de referencias respecto de la
mediacion que encontramos en el Capitulo IV Autoconciencia. En él se da tal
polarizacién y abstraccion del contenido de la Conciencia —cuando se presenta ante si
misma como objeto y esencia— que no hay referencia alguna a la mediacion, mas que
como mediacion infinita a lo largo de todo el capl’tulolg.

Por nuestra parte pensamos —como asi lo haremos extensivo en el momento de
analizar el citado Capitulo IV Autoconciencia— que este vacio nos muestra un lugar —por
omisioén, la Autoconciencia misma— donde la mediacién es tan perfecta y se produce sin
resistencias®, que quedarse en €l supondria vivir en un puro idealismo —cuyo
fundamento descansa en el formalismo kantiano del Yo-puro y de la unidad sintética de
la apercepcion®'. Hegel huye conscientemente de tal idealismo y, sin embargo, se
sumerge en €l para mostrarnos la fuerza constitutiva de la duplicacion —en este caso de
la polarizacién llevada al extremo— que suponen, por ejemplo, las relaciones intimas e
irreconciliables entre amo y esclavo. La Autoconciencia nos muestra —para que lo

contemplemos como un correctivo ante nuestra ambicién sin limites— que el tinico lugar

' Podemos buscar cuanto queramos, puesto que el tnico capitulo de la Fenomenologia del Espiritu
donde no aparece la mediacién es la Introduccion. Por tanto él representa, por motivos distintos, un lugar
en el que quedarse y no ir mds alld, supondria una mediacidn sin limites, tan peligrosa como vacia. A este
respecto Bonsiepen afiade: “La reconciliacion (Versohnung) entre Herrschaft y Knechtschaft, esto es, el
momento abstracto de la identidad y la diferencia, de lo singular y lo universal atn no se ha producido. El
momento abstracto de la identidad representado por la Herrschaft, de la universalidad, existe ademas
para-si, aunque desde ahora en relacién con la libertad que emerge a través de la emancipacién del
Knechtes” Bonsiepen (1977) op. cit., p.157

2% “Ep la confrontacién (Gegeniiberstellung) entre Amo y esclavo, la conciencia ha de pensar la relacion
entre universal y singular, entre identidad y diferencia” Bonsiepen (1977) op. cit., p.156.

2l Kant K.r.V. §16. Duque nos recuerda: “Quiza lo que mds atrajo a Hegel de la Fenomenologia kantiana
fue su cardcter mediador y progresivo” Duque, (1998) op. cit., p.510.
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sin resistencia —y mediado inmediatamente— donde las relaciones entre sus elementos
son perfectas —necesarias— y llevan consigo una duplicidad esencial®”.

Pues bien, de la breve exposicion del Capitulo IV Autoconciencia, extraemos las
caracteristicas principales de la mediacién, mds alld de su sentido bdsico que son: a)
duplicidad —doble mediacién; b) necesidad y ¢) inmediatez mediada.

La mediacién —sea bdsica o doble— presenta una serie de peculiaridades que, a
nivel general, determinan directamente su sentido —que es especifico— en la propia
realidad. Me refiero, en el caso concreto que nos ocupa, a la doble mediacion. Esta
puede entenderse de un modo singular (Einzeln) o, como veremos al final de este
apartado, en su variante de operacion. Ambas mediaciones se refieren, especificamente:
a) la singularidad del ser-mdltiple y b) las operaciones —de individualizacién— que se
producen en el ser-uno.

En este orden de cosas, hemos decidido que un buen andlisis del problema de la

doble mediacién lo ha realizado brillantemente E. Coreth23, mostrandonos: 1) el

concepto de mediacion y II) la mediacion en relacién con la historia.

3.2.0.1. El concepto de mediacion.

Lo primero que nos muestra Coreth es que el concepto de mediacion surge ante
la imposibilidad de una realidad que sea sdlo, simple y sencillamente inmediata. De
modo que no hay inmediatez sin mediacién y, viceversa®. La realidad se nos muestra —
y esta es su vigencia— de un modo doble: todo lo que hay en la realidad es, a la vez,
mediado e inmediato. No hay nada que escape de la no-mediacién-inmediata
(unvermittelten Unmittelbarkeit). Para Coreth esta idea surge directamente como
contrapunto a la nocién de Idea-innata de Descartes, por medio de la cual, existe un

ambito —podriamos denominarlo, en este momento, trascendental— del que emana el

> “Para nosotros se ha mostrado en la representacién objetiva (Darstellung) del estoicismo, que la
esencia verdadera se apoya en el pensamiento, en el cual no se separard mas el concepto del ser-que-
existe (Seienden)” Bonsiepen (1977) op. cit., p.157.

¥ Véase Coreth, E. “Die Geschichte als Vermittlung bei Hegel” In Philosophisches Jahrbuch n° 78
(1971), pp. 98-109. Coreth orientard nuestro estudio en este pequefio apartado, ya que no hemos
encontrado una referencia mds explicita con respecto al tema de la mediacidn, que este breve y cldsico
articulo. No perdamos de vista que la mayor parte de los estudios dedicados a la mediacién en Hegel se
orientan especificamente a la Teologia. Y, aunque Coreth se ubica acertadamente en la Historia como
elemento mediador fundamental, resulta interesante el andlisis tan completo que realiza de la mediacién,
especialmente como problema. Dicha interpretacién coincide, en su contenido, con la que llevo a cabo en
el presente estudio.

% “Que ademds no hay nunca [jamds] (niemals) una pura Inmediatez, sino es siempre y por encima de
todo (iiberall) una Mediacién en la que nosotros mismos estamos sumergidos (hineingenommen)”. Coreth
(1971), art. cit., p.99.
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contenido puro de una realidad que se encuentra fuera de la que nos encontramos. De
los tres tipos de ideas cartesianas: innatas, adventicias y facticias25; la innata
corresponde en contenido con el ser-puro y es, por tanto, siempre inmediata. Asi, escapa
de la mediacion.

Coreth nos advierte de que podemos cometer el error de tomar al Absoluto sélo
como inmediato. Asi pues, tal Absoluto inmediato existiria separadamente de la realidad
cuando, mas bien al contrario, se trata de la figura que posibilita precisamente dentro de
ella —como veremos en breve — la mediacion sin resistencia. De modo que, el primer
ruego —o petitio principii— de la Fenomenologia del Espiritu consiste en que tomemos la
mediacion como un problema.

Dicho problema consiste en que, como hemos relatado ya, no existe ninguna
instancia —figura, o elemento de la estructura de la realidad— que nos ofrezca una
inmediatez de modo completo. Mds bien al contrario encontramos el origen de la
Ciencia (Wissenschaft) como movimiento del pensamiento (Bewegung des Denkens) en
el Saber absoluto. Este movimiento hereda la nocién de noesis noeseos de Aristételes™.
Por tanto, cuando se realiza la mediacion, el Saber absoluto puede completarse, aunque
sea imposible conocer el proceso completo —una de las més grandes limitaciones a las
que se somete— y lo que abarca, a la par que conceptuarlo reflexivamente”’.

En definitiva, Hegel trata de conceptuar la Totalidad ya que, al menos asi,
podremos otorgarle algin sentido en la realidad. Puesto que la totalidad de nuestro
mundo de experiencias se determina mediatamente. Pero —y esta es la segunda
advertencia que realiza Coreth— no hemos de buscar una mediacion infinita que
responda a un contenido asimismo infinito. Puesto que, aquello que se determina —el
propio mundo, la realidad— perderia vigencia y su peso especifico habria de trasladarse

—siguiendo la primera advertencia— al mundo donde tal mediacién es posible sin

*% “Pues bien entre esas ideas unas me parecen nacidas conmigo (avec moi), y otras extrafas y oriundas de
fuera (venir de dehors), y otras hechas (faites) e inventadas por mi “Descartes, R. A.T. IX, Meditacién
Tercera, p.29 [p.38 orig], [trad. cast. p.148] Edici6én y traduccién de Manuel Garcia Morente, Espasa-
Calpe Austral, Madrid, 1937.

6 Véase Kern, W “Aristotelesdeutung Hegels” In Philosophisches Jahrbuch n° 78 (1971), pp. 237-259.
Kern lleva a cabo ademads, una clasificacién del origen de los términos aristotélicos en la obra de Hegel,
desde el periodo de Jena hasta las ultimas Vorlessungen en las pp. 252-254. Complementariamente,
Diising ve una clara y estrecha relacién entre los términos aristotélicos y la dialéctica de Hegel: “Esta
significacién especulativo-dialéctica de la Idea se corresponde con la doctrina del Eidos y de la Ousia de
Aristoteles” Diising, (1997) art. cit., p.82.

" “Tan sélo entonces es el ‘Saber Absoluto’ posible. Tan sélo entonces surge el ‘Punto de vista
[posicidén] absoluto’ (absolute Standpunkt), en que el puro, aunque absoluto movimiento del pensamiento
(Denkbewegung) convierte en posible el establecimiento (erstellen) de lo que Hegel denomina ‘Ciencia
Absoluta’ ”Coreth (1971), art. cit., p.101.
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resistencia. Por tanto, Hegel huye de la circularidad —o la autorreferencialidad— de la
fundamentacién cartesiana que, por querer determinar la realidad de un modo absoluto,
cae en el error de la duplicacidn y, finalmente de la esquizofrenia epistemolégica28. En
el fondo, mediaciéon e inmediatez corren parejas y se encuentran unidas
indisolublemente, ya que no existe mediacién pura, sino la que se lleva a cabo en cada
inmediatez®’. Entonces la mediacién significa tres instancias con respecto a lo real: 1)
en cuanto inmediatez; 2) como movimiento del pensamiento; y, 3) como inmediatez
mediada.

1) Inmediatez: el contenido que cada mediacién representa o presupone en lo
inmediato. Es decir, que cada una de las manifestaciones mediadoras constituye un
estratro —un escalon— del contenido de la Conciencia. Asf pues, la mediacién se vincula
indisolublemente con la inmediatez de la que parte —y, a la que llega— una vez se haya
producido la operacién individualizadora. La primera tarea de la mediacién consistird
en hacerse consciente a través de la reflexion y alcanzar la comprensién adecuada en el
nivel del pensamiento3 0,

2) Movimiento del Pensamiento: una vez alcanzado el autoconocimiento
(Selbsterkennung) —al nivel propio del pensamiento— se hace necesario una unidad
inmediata en lo producido —lo que Artola denomina retorno”’. En esto consiste la
ganacia especulativa del pensamiento de Hegel, en una conclusion [silogismo]
(Schluss) que no es meramente logica, sino plenamente real. Asi pues, la simple
determinaciéon de los miembros antitéticos —en este caso mediado e inmediato— no
puede ofrecernos un resultado meramente l6gico. El pensamiento estaria sometido a
una presion logica que lo haria precomprensivo y no podria superar nunca la
contradiccidon —o el abismo que separa lo mediado sin resistencia, de la resistencia que

ofrece lo inmediato. El resultado de este proceso es, como anticipdbamos, una unidad

8 «“Ahora bien, cometer errores es un defecto de nuestras acciones libres, y no de nuestra naturaleza, que
es la misma tanto si juzgamos correctamente como si no”. Descartes A.7. IX, Principios de la Filosofia, n®
38, p.41 [orig. pp.25-26] [trad. cast. p.47]. Edicién y traduccién de E. Loépez y M. Graiia, Biblioteca
clasica Gredos, Madrid, 1989.

2 “Entonces esta mediacién no es una ‘Mediacién pura’, sino esencialmente ‘Mediacién de la
Inmediatez’ y, por eso, ha de conceptuarse en una unidad inseparable de Mediacion e Inmediatez”. Coreth
(1971), art. cit., p.102.

30 “Este hecho permanece siempre e indefectiblemente presupuesto, cuando la Inmediatez se muestra
como (sich erweisen als) mediada y también condicionada, [y] cuando ademds emprende la tarea de
alcanzar (einholen) 1la Mediacién en la consecucién (Nachvollzug) del Pensamiento; también [lo hace asi]
la mediacién que existe en si al hacerse consciente a través de la Reflexién”. Coreth (1971), art. cit.,
p-102.

*1“Este movimiento de extrafiamiento y de retorno a si mismo desde lo otro se constituye verdaderamente
el espiritu”Artola (1972), op. cit., p.372.
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inmediata —previa mediacion. A dicha unidad inmediata se le afade el pensamiento. El
estadio final consiste en una doble determinacion, cuyo sentido se expresa como una
unidad-racional o inteligibilidad®*.

3) Inmediatez mediada: el resultado final de todo el proceso corresponde con la
inmediatez que se ha conceptuado completa y diferenciadamente al comienzo y, si
queremos, se ha individualizado. Y lo ha conseguido gracias al peculiar alcance de la
mediacion. De hecho, la reflexion mediada es el constitutivo principal de este proceso
mediador. Ella es la auténtica inmediatez que comporta la unidad del Saber, puesto que
ha regresado -retornado. Precisamente en esto consiste el devenir interno y la
superacion (Aufhebung) de las realidades que surgen inmediatamente como Dasein™
Las distintas figuras de la Conciencia realizan una referencia inmediata —sobre si

mismas— cuando se median y se particularizan.

Cada estrato (Stuffe) del Saber (Wissen) —sea Certeza, Percepcion, Espiritu,
etc.,— posee una profundidad y un sentido determinado para la mediacién®. Por este
mismo motivo y, a partir de esta determinacion, distinguiremos entre la mediacién de la
cosa (Sache) y la del pensamiento que se lleva a cabo, por ejemplo, en el Capitulo 1
Certeza sensible. Incluso en un nivel de abstraccién mds elevado, podemos mediar el
contenido inmediato de un objeto, siempre que cumpla con las condiciones de ser
posible y, en efecto, real. Si volvemos brevemente a las relaciones que estableciamos
entre la cosa (Sache) y el Pensamiento, habremos de remitirnos directamente a la
mediacion absoluta, cuando queremos que se determine completamente. Esta peculiar
toma de contacto relacional entre dmbitos —o nociones cldsicas de la Filosoffa— como la
de sujeto y objeto, se supera en virtud de la reflexion que se produce dentro de cada uno
de ellos. Los términos, por tanto, dejan de ser polares y se convierten en relacionales: el
uno estd —virtualmente— en el otro y, viceversa. La Ciencia, en el respecto en que se nos

muestra como Saber (Wissen), se compone precisamente de esos momentos

32 «[La inmediatez mediada significa también] que la Reflexién que media sobre una auténtica Inmediatez

de la comprension (Einsicht), ha retornado (zuriickgekehrt) desde el Saber, en un Devenir interno
(Innewerden) que sabe o en un Ser que deviene interno (/nnegewordensein) del contenido, que se
desarrolla (sich erschliessen) a si mismo en el Pensamiento” Coreth (1971), art. cit., p.103.

33 “Cada contenido inmediato u Objeto (Gegenstand) es mediado en-si, en tanto que tiene fundamentos y
condiciones (Griinde und Bedingungen), en tanto que descansa en un contexto de condicién propagante
(umgreifend), del que todo [objeto] es posible y real” Coreth (1971), art. cit., p.103.

3 “La certeza sensible no entra como momento de la percepcidn, sino como una figura para-si (...) En
este sentido, si la conciencia supiera quiza previamente el contexto de mediacién constitutivo para el Esto
individual, entonces no podria articularlo a causa del conocimiento deficiente del contexto respectivo”
Bonsiepen (1977) op. cit., p.143.
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relacionales, los cuales denominamos Conciencia, Autoconciencia, Razon, Espiritu, etc.
Cada uno de ellos forma parte esencial del contenido de la Ciencia de la experiencia de
la Conciencia. Todos se encuentran mediados y son, por tanto, inmediatos —y
reflexivos— para si mismos. Juntos constituyen el teatro de la realidad: la experiencia
(Erfihrung). El caracter absoluto de la mediacion se extrae del sentido especifico de
ésta y del resultado de la mediacién como producto de su desarrollo incardinado en la
racionalidad —la meta de la historia de la humanidad. Mediacién que se lleva a cabo al
nivel mas alto del Ser —en el Absoluto. El elemento que lo hace posible, consiste
entonces en la infinitud de su propio contenido.

Finalmente la mediacion vuelve sobre si misma —esto es retorna— en forma de
Totalidad, en cada uno de los momentos que componen la experiencia. La mediacién
asume la responsabilidad de que todo el proceso mantenga el sentido original con que
fue puesto en marcha: la superacién y la busqueda incansable del ser-otro como si-

mismo.

3.2.0.2. La mediacion en la Historia.

Coreth nos presenta un segundo argumento cuya base descansa en el andlisis
contrastado del papel de la Historia (die Geschichte) con el de la mediacién. Una vez
expuesto el concepto de mediacion, Coreth se centra en la determinacién de su papel
como herramienta explicativa de la Historia, de su peculiar sentido —racionalidad— asi
como de la racionalidad propia del ser humano, actor principal de dichas acciones
(Tdtigkeiten) en la realidad.

En primer lugar, hard una delimitacién del contenido de la Historia que para
Hegel consta de Sucesos, Movimiento y Desarrollo. Tres conceptos que, conjugados,
nos presentan una inmediatez mediada. Por tanto, la Historia no puede encontrarse
aislada, ni ser un hecho anecdético —o privilegiado. Todos los acontecimientos —y, por
tanto, realidades— han de encontrar un nexo comun ofrecido, claramente, por la
mediacion.

En segundo lugar —y desde un nivel interpretativo mas profundo— Coreth nos
muestra como emerge la necesidad —elemento indispensable para el despliegue del
Devenir interno de la realidad— y encuentra en la propia realidad un sentido
determinado. A partir de la necesidad, se desarrollardn un conjunto de relaciones desde
donde tejer y desarrollar la posibilidad de las realidades concretas. A la luz del concepto

de mediacién —y de lo que lleva parejo: de la necesidad— éste se nos muestra como la
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herramienta que dota de sentido a la mera consecucidon de hechos —sucesivos— que se
producen en la realidad. En este movimiento dialéctico (dialektische Bewegung) —que
supera con creces el concepto de sucesion (Begebenheit) kantiano— Hegel vincula al
Sujeto con el contenido de la Historia. Ambas instancias —Sujeto e Historia— poseen un
contenido —esencial— vacio. Asi, en efecto, se encuentran en la realidad como meras
abstracciones, puesto que so6lo existen realidades inmediatas —mi amigo, yo mismo— en
el caso de los sujetos, y hechos o acciones —cuya ocurrencia es siempre perentoria. Pues
bien, la superacion de la contingencia —o perentoriedad— de la insercién de los sujetos —
y los hechos— dentro del proceso del devenir de la realidad, corresponde también con la
mediacién como tarea.

La Fenomenologia del Espiritu consiste en un intento de alcanzar un lugar, una
posicién estable (Standort)®® desde el que podamos presentarnos ante un Sistema que
sea posible —esto es, estable y cuyo sentido interno sea coherente. A continuacién
incardinaremos, dentro de él, todos los elementos que lo componen y lo llevaremos a
cabo dindmicamente. Esto s6lo seria posible si dicho sistema contase con un sentido que
se desplegase —exteriorizadamente— més alld de lo inmediato.

A partir de estos presupuestos Coreth enlaza el contenido del Sistema —el en-si
de la realidad— con su sentido mediado: con la razén. De modo que el problema de la
mediacion consiste —en el nivel expositivo de la historia— en el camino ascendente e
inexorable que realiza el Espiritu cuando media toda la realidad. Esta tarea encuentra su
denominacién mads acertada bajo el rétulo Fenomenologia del Espiritu. Pero, mucho
mds alld de este movimiento mediador —si queremos decirlo asi exteriorizador— se
encuentra el auténtico contenido de la realidad: el transito entre lo singular (Einzeln) y
lo universal (Allgemein). Este intento especulativo lleva consigo —como vimos en
nuestra seccidén dedicada a la proposicion especulativa— un resultado mds alla de la
l6gica (mediacién simple), ya que es plenamente real.

La Historia serd el reflejo de esta tension polar —entre universal y singular—y el
medio expositivo donde se produce. De modo que la Historia juega un papel —por si
misma— de mediacién constante, ya que constituye el gran medio donde la experiencia

es posible. Si atendemos, por un momento, al contenido de la Historia —a su esencia—

33 “pero este proceso de la mediacién y superacién es sélo posible, cuando él mismo se completa en el
terreno firme (Boden) y en el medio de la Inmediatez”. Coreth (1971), art. cit., p.105
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veremos que se compone para Hegel de autodesarrollo (Selbstentwicklung),
automediacién (Selbstvermittlung) y razén libre (freie Vernunft o libertad racional)™.
Finalmente el propdsito de Hegel consiste en mediar dos dambitos plena y
abiertamente irreconciliables: el de la libertad —reino del para-si y la negatividad—y el
de la necesidad —que corresponde con la esencia y el en-si. Esta maniobra se llevard a
cabo a partir de dos metaforas que aparecen en la Introduccion de la Fenomenologia
del Espiritu y que corresponden con: a) el nacimiento de una nueva era y b) el “rayo”
(Strahl) que da color, cuando al irradiar (ausstralend), ilumina la imagen de este nuevo

mundo®’.

3.2.1. La Mediacion desde el ser-ajeno (Entdusserung) que se ubica en la Figura del
Espiritu.

El contenido de la experiencia no es estatico, sino que consiste en un conjunto de
relaciones entre los elementos que la componen. Dichas conexiones las denominamos
doble mediacion. A partir de ellas podremos establecer miltiples conexiones internas
para especificar, ain mds, el contenido de la realidad. Nos referimos al proceso de
superacion de la inmediatez mediada.

Para su consecucién necesitamos de una doble mediaciéon, mucho mds potente
que la basica y que atienda, sin embargo —en toda su extension— la realidad que supone
mediar un ser-otro. Nuestro camino comienza, como siempre, con una referencia al
Absoluto®®. Este ambito del que todo surge —y al que todo llega— queda delimitado a
partir de la mediacién. Intentar entenderlo, en cambio, al margen de esta operacion

determinadora del Ser, lo convertiria —como se ha hecho a lo largo de la Historia de la

% Coreth (1971), art. cit., p.106.

7 Nosotros las hemos cotejado con el texto y, salvo la segunda, que nos parece muy adecuada —véase
G.W. 9, (Phd) p.54, lineas 1-4 (J. Redondo, p.180)— nos quedamos, en vez de con la primera —la nueva
época— con la metafora del edificio que aparece en el Prologo. G.W. 9, (Phd) §12, p.15, lineas 8-10 y 12-
13 (J. Redondo, p.119).

¥ Centraremos el tema de la mediacién y lo relacionaremos con la enajenacién en Ludwig Siep, cuyo
articulo “Der Kampf um Anerkennung” He-Stu n° 9 (1974), pp.155-207 nos presenta una visién
contrastada del surgimiento y desarrollo del reconocimiento (Anerkennung) como principio impulsor de
los capitulos: IV Autoconciencia, V Razon y VI Espiritu, de la Fenomenologia del Espiritu. Precisamente
L. Siep nos recuerda el origen estratificado de la realidad que surge en las figuras de la conciencia:
“También se encuentra sin duda dicha teoria en la Fenomenologia del Espiritu, aunque en segundo
término tras la problemadtica especifica de la elevacion (Erhebung) de la conciencia natural al estrato del
Saber absoluto” Siep (1974) art. cit., p.192. Ademds podemos ver en este tema, como sefiala el mismo
Siep en la nota 55 de la p.192 de la ed. cit., la contribucién de Werner Marx: Hegels Phdnomenologie des
Geistes, Frankfurt, 1971. Complementariamente a esta interpretacién Diising nos muestra que: “El
movimiento del reconocimiento, a través del cual la autoconciencia llega a si misma en primer lugar
intersubjetivamente, ha de corresponder con la superacion de la ‘Vida’ por el ‘Conocimiento’” Diising
(1976) op. cit., pp.157-58.
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Filosoffa— en un &mbito —una instancia— de una pureza tal que seria el recepticulo de los
mds altos atributos de la realidad, en su variante de las propiedades trascendentales del
Ser: bonum, verum, unum, aliquid. Lo absoluto era, paraddjicamente, lo no-mediado y,
por tanto, lo universal inalcanzable®.

Si queremos desmontar tal hipétesis —y aclarar de paso la utilidad y vigencia del
Absoluto— nos remitiremos al Capitulo VI Espiritu40. En él toda la realidad pasa a través
de esta figura central de la Fenomenologia del Espiritu —si descontamos la ya
mencionada Conciencia. Como introducimos en nuestro breve comentario al Capitulo
IV Autoconciencia, no encontramos referencia explicita alguna a la mediacién mas que
como Absoluta o infinita. Ademas la Autoconciencia desarrollard, como derivacion de
esta Mediacion Absoluta, su contenido determinadamente en cada uno de los polos que
la constituyen. La Autoconciencia es el contenido determinado del Espiritu que se repite
como elemento en todas sus acciones internas.

La cuestion comienza cuando vinculamos lo Absoluto del pensamiento con la
realidad y con la operacién mediadora que se produce dentro de ella. La tnica realidad
importante para la constitucién de la experiencia, serd aquella que se encuentre ya
mediada. Como ejemplo —paradigmatico— de tal realidad se nos muestra, a lo largo de la
Fenomenologia del Espiritu, el elemento del Dasein. Pero, para que dicho Dasein sea
constituido en la realidad y su contenido esté completo —ya que se tiene que mostrar
pleno ante ella— hemos de rescatar el punto de origen de su emergencia. Tal origen
descansa en la mediacion que se lleva a cabo desde el Absoluto:

“La Ley (Gesetz) del hombre surge (ausgehen) en su movimiento vital desde lo
divino, lo que [es] vigente en la tierra [surge] desde lo soterrado (unterirdische),
[asi como] lo consciente (bewusste) [surge] desde lo no-consciente (bewusstlos),
la Mediacién [surge] desde lo Inmediato y regresa (zuriickgeht), asimismo al

lugar donde surgi6 (ausging)™*".

% A este respecto podemos ver el irénico comentario que el propio Hegel hace en el Prélogo: “Entre
tanto puedo pensar que si, por ejemplo, en ocasiones se ubica a la filosofia de Platén en sus Mitos
carentes de valor y ciencia (...) y el Parménides de Platén, obra magna de la mas elevada Dialéctica, que
fue facilitada para el verdadero Desvelamiento (Enthiillung) y la expresion positiva de la vida de Dios e,
incluso, acerca de muchas espesuras (Triibheit) de lo que el éxtasis mostraba, este éxtasis mal entendido
no ha de ser otra cosa que el Concepto puro” G.W. 9, (Phd) §71, p. 48, lineas 30-38 (J. Redondo, pp.172-
73).

40 “Las Figuras de la Conciencia, Autoconciencia, Razén y Espiritu no son en sus modos de Saber
(Wissensweisen) saber verdadero, sino fendmenos completos del Espiritu. Por tanto, esta historia de la
autoconciencia mantiene un fundamento metafisico-especulativo; el Espiritu —puro especulativo-16gico—
o la idea, que se piensa a si misma y se conoce, configura el fundamento metafisico para los modos
incompletos del Saber y para su contexto sistematico” Diising (1993), art. cit., p.123.

' G.W. 9, (Phdi), p. 249, lineas 1-4 (J. Redondo, p.557).
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En este texto podemos ver claramente el surgimiento de la realidad desde dos
dmbitos fundamentales: el Absoluto —-mediado— y la realidad incardinada®? —inmediata.
Aunque, contrariamente a lo que pudiéramos pensar, ambas instancias se encuentran
relacionadas por el término medio de aquello que regresa (zuriickgeht) —denominado
por Artola retorno®’. El establecimiento del retorno nos muestra la recurrencia de este
elemento como instancia —mds alld— de la realidad. De modo que todos los elementos —
en este caso la Ley— que componen la experiencia —figuras o, si queremos, momentos de
la realidad— poseen una doble cara: aquella que les vincula con su origen absoluto y la
que les recuerda (an-erkennt) que deben regresar a é1**. Ademds, el retorno introduce en
la realidad, uno de los dmbitos mds importantes de la filosofia hegeliana: el elemento
del Ser-reconocido (Anerkanntsein)® . En caso contrario serfan parte de una experiencia
sin profundidad, lisa, liminar y, por tanto, limitada a su surgimiento.

Por otro lado, la vinculacidén que se establece entre los elementos componentes
la realidad, se realiza por medio de parejas de contrarios —hecho muy caracteristico del
Capitulo IV Autoconciencia. Con esto se quiere expresar la antinomia —y, de paso la
contradiccion (Widerspruch)— que lleva consigo la realidad % Finalmente Hegel nos
recuerda que no podemos quedarnos sélo en el Absoluto ya que, comodamente
instalados en él, perderfamos el sentido incardinado de la experiencia. Unica instancia
que posee valor por completo aunque, siempre relacionalmente.

Ante esta doble vinculacién de la realidad —primero con lo inmediato pero, en
segundo lugar y, sobre todo con lo mediado— se nos abre un panorama que, a nuestro

juicio, se muestra en tres momentos claramente diferenciados dentro de la propia

42 «A través de la incardinacién (Inkarnation) el mundo se diviniza (wird geheiligt) expresamente, ella
[dicha incardinacién] ofrece la autorrealizacién de la humanidad” Bonsiepen (1977) op. cit., p.159.

* La diferencia entre las Figuras de la Autoconciencia y la Conciencia se encuentra en su contenido.
Precisamente por eso, cuando en la conciencia se hablaba de Certeza, se le aplica el matiz de sensible,
mientras que en la Autoconciencia serd Certeza de-si. La autoconciencia amplia el contenido abstracto de
la conciencia ya que la convierte en referencial. De este modo cobra importancia el retorno ya que, a
partir de €1, la Autoconciencia gana contenido —es mds plena— y, por ende, posee mds profundidad. Se
encuentra mds interiorizada. A este respecto véase Artola (1972), op cit., pp.359 y 371.

* “E] Saber absoluto intenta determinar el proceso de surgimiento de la Figura de la Certeza a través de
los momentos 16gicos de la inmediatez (Certeza sensible), del Ser para-si (Percepcion) y de la esencia o
Universalidad (Entendimiento)” Bonsiepen (1977) op. cit., p.169.

* “Pero la vida es el objeto independiente del pensamiento subjetivo. Como tal objeto independiente la
vida consigue ser no sélo un Ser-conocido (Erkanntwerden), sino un ser-reconocido
(Annerkanntwerden)” Bonsiepen (1977) op. cit., pp.154-55.

40 «Asf es como se han producido las categorias 16gicas determinadas del desarrollo fenomenolégico: el
ser puro en la Certeza sensible; Ser para-si, distincién absoluta (absoluter Unterschied) y contradiccién
(Widerspruch) en la percepcion; y tergiversacion (Verkehrung) absoluta en el juego de las fuerzas (...) Se
podria decir que la tarea de las distintas formas de silogismo del capitulo de la Autoconciencia es,
principalmente, la de superar (iiberwinden) la contraposicioén entre fendmeno y verdad de la conciencia en
el anhelo (Begierde) ” Bonsiepen (1977) op. cit., p.155 y p.161.
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mediacién: a) la determinacién del ser-otro; b) la relacién el extrafiamiento
(Entdusserung) y, c) el respecto 16gico especulativo.

Los tres momentos reunidos expresan el cardcter dindmico de una dialéctica —
ser-otro, enajenacion y especulacion— que, a no ser por la mediacidn, constituiria un
momento superficial de la experiencia y del devenir que la recorre axial y
continuamente a través de sus elementos constituyentes: el tiempo —necesidad externa—
y la esencia —necesidad interna.

La mediacién contiene tal potencia de determinacién, que es capaz incluso —
como vefamos en el texto anteriormente citado— de vincular la realidad con el Absoluto.
Pero no se puede vivir sdlo en esta primera vinculacién, sino que hay que desarrollarla
(sich entwicklen) hasta sus ultimas consecuencias. Los tres sentidos reunidos de
mediacion; ser-otro, universalidad y especulacion, se estructuran concatenadamente
constituyendo el contenido de la realidad mediada. Por este motivo los hemos
denominado —a los tres en bloque— como Ser-ajeno ya que, enajenarse (sich
entiiussern)’’ es el inico camino seguro para mediar y ser finalmente algo-otro de lo
que originariamente fue:

“La cultura (die Bildung) es mediante [en] lo cual tiene aqui el individuo
validez y realidad. Su naturaleza verdadera original y sustancia es el Espiritu
del extrafiamiento (Entfremdung) del Ser natural. Esta enajenacion
(Entdusserung) es, en efecto, tanto Fin (Zweck) como Dasein mismo; es, al
mismo tiempo, el medio o el trdnsito tanto de la Sustancia pensada en la
realidad como, por contra, de la individualidad determinada en la
esencialidad”™*®.

*7 Recordemos brevemente que el término alemdn enajenacién —Entdusserung— contiene en su raiz
semdntica la exteriorizacion (aussern), y que ésta se nos muestra siempre en el texto hegeliano como un
verbo reflexivo (sich entiussern). Entender adecuadamente esta dependencia etimoldgica entre ser-otro y
exteriorizacion, comporta el sentido direccional de la mediaciéon. Mediar consiste en tomar del otro
aquello que era, en su origen, contenido esencial de su propia realidad. Desde esta posicién podemos
entender perfectamente la tan —superficialmente— comentada dialéctica del amo y el esclavo, como una
busqueda constante del ser-otro que, paraddjicamente reside en el contrario: “El tratamiento de la lucha
por el reconocimiento en este libro [Fenomenologia del Espiritu] al comienzo del capitulo
‘Autoconciencia’, ha encontrado en la investigacion hegeliana (Hegelforschung) gran consideracion y, a
partir de ella, una gran atencion (...) En primer lugar, surge de la lucha (Kampf), la relacién entre amo y
esclavo” Siep (1974) art. cit., p.192. Precisamente la relacién amo-esclavo es dialéctica y no estdtica. Por
tanto, dicha relacién se muestra eminentemente pragmadtica —ta pragmata en su sentido griego— es decir,
elemental. Buena parte de las corrientes actuales de la filosofia —Marxismo, Psicoandlisis, Escuela de
Frankfurt, Hermeneutica y el pensamiento postmoderno— centran su contenido en el Capitulo IV y, més
en concreto, en la Dialéctica del Amo y el Esclavo. A este respecto Duque nos recuerda: “Quiza haya sido
ésta incluso negativa para la comprension de las intenciones de Hegel (...) La autoconciencia no es
meramente un ser vivo, sino que sabe de su vida y la tiene por propia. Exige pues ser reconocida como
algo superior a la vida misma. Algo que sélo puede hacer otra autoconciencia (Hegel rompe asi la
tendencia solipsista de la moderna “filosofia de la conciencia”)” Duque (1998) op. cit., (1998) pp.517-18
*® G.W. 9, (Phdi), p. 267, lineas 26-31 (J. Redondo, p.593).
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La Cultura consiste en aquel elemento que expresa sintéticamente —aunque
también artificialmente— la validez del individuo y su posicidn en la realidad. La cultura
se construye en base a la sustancia —el contenido— que se enajena de su esencia. Por
tanto, no puede ser mds que un conjunto de extrafiamientos consecutivos, cuyo
resultado manifiesto serd una realidad para el individuo. Porque, en este estrato concreto
de la Fenomenologia del Espiritu, nos jugamos tanto la validez del individuo —el
contenido— como su capacidad de determinacién —su posicion externa— frente a lo que le
constituye.

El hombre es Espiritu porque puede enajenarse y posee, ademads, la capacidad de
ser-otro —exteriorizandose en el fondo. Un hombre con cultura —con formacion (sich

. . . 49 . 2 s
bilden)— con lenguaje, con contenido: mediado y no una céscara vacia de su Ser.

3.2.1.1. El Ser-ajeno y el Ser-otro.

La mediacién consiste en la biisqueda incansable del Ser de su ser-otro
expresada en el caricter polar de su constitucion interna. En el caso concreto de la
Autoconciencia la tarea era eminentemente sencilla ya que, cada uno de los polos en que
consiste, delimita constitutivamente el contenido de su contrario. Si nos fijamos en el
amo, hemos de hacerlo también en el esclavo™. Si establecemos un Ser en-si, habrd de
relacionarse con un Ser para-si. Aunque, en esta ultima relacion, el camino de la
mediacion necesite de una cierta especificidad que la convertibilidad directa entre amo y
esclavo producida a través del trabajo —elemento medio o término central de la
relacion— no se nos ofrece aqui. De hecho, estudiar la enajenacion —y colateralmente el
extrafiamiento— con respecto al ser-otro comporta, ademds, que nos fijemos en el
contenido de su determinacion (Bestimmtheit). Por tanto, la delimitacion precisa de los

componentes del Ser en-si —y su contenido concreto, de la Igualdad (Gleichheit) y de la

4 “Bn clara distincién con la representacion objetiva (Darstellung) de la lucha por el reconocimiento se
verd esta completa enajenacion (Entdusserung) no sélo en el trabajo, sino también en el lenguaje”
Bonsiepen (1977) op. cit., p.173.

%% Realmente la referencia a estos términos se lleva a cabo a través del dominio —Herrschaft— y de la
esclavitud —Knechtschaft. Dichas categorias expresan, en virtud de su terminacién schaft, una accién
establecida e inamovible. Este mismo hecho lo podemos encontrar cuando nos fijamos en la
denominacién de, por ejemplo, una sociedad (Gesellschaft), bien sea econdémica o de ciudadanos.
Distingamos, precisamente la diferencia ya que, aunque son términos relacionales, expresan su contenido
plenamente —como factum— en la realidad. In Wahrig deutsches Worterbuch, Verlag Bertelsmann,
Miinchen 1966. Neue Ausgabe, 2000-2002.
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Desigualdad (Ungleichheit) que lleva consigo— nos permite encontrar el camino seguro
hacia el Ser para-si°.

El caso que nos ocupa —la mediacion que se produce en el Capitulo VI Espiritu—
no es tan simple como la que sucedia inmediatamente en el Entendimiento’”.
Precisamente en este momento, la figura del Espiritu vuela ya muy alto. Su contenido se
encuentra tan vaciado de realidad, que sdlo pretende buscar su ser-otro en cada una de
las incardinaciones que le son posibles. Este movimiento lo lleva a cabo a través de un
tercero que, unido esencialmente a su contenido —respecto del Ser en-si— lo muestra tal
cual es; mediado:

“Si en primer lugar, el segundo En-si que a través de la relacién del Espiritu se
destaca (hervortretten) sobre ella [dicha relacién], ha de resultar otro que lo

inmediato; entonces esta mediacion del Espiritu moviliza principalmente la

determinacion (Bestimmtheit) y hace de ella algo-otro (zu etwas Anderem)™.

Por tanto, la mediacién que se lleva a cabo es doble y las relaciones que se
establecen con el ser-otro configuran un panorama simple —cardcter ultimo de la tarea
mediadora. El Espiritu se encontrard determinado cuando responda constitutivamente al
contenido del Ser del que proviene y manifieste una exterioridad acorde, también con su
funcién sintética en la realidad. De la consecucion de estas dos tareas depende su
caricter simple que, como sefialdbamos, le vincula con la necesidad y permite que sea
mds que inmediato. Aqui entran en juego los elementos polares de las relaciones
(Verhdaltnisse), que se establecen al nivel de la Autoconciencia: igualdad (Gleichheit) y
desigualdad (Ungleichheit). A través de ellas pasard —atravesandolas— la dialéctica del
amo y el esclavo y todo par de relaciones esenciales que, al nivel del ser mediado,
quieran presentarse. Una mediacién que sea doble ha de tomar en cuenta ambos
extremos —genéricos— de la realidad que vaya a mediar: lo igual; ser-uno y, lo desigual;
ser-multiple. Estos, reunidos a través del término central —el elemento mediado que le

corresponda— facilitan dicho trdnsito constitutivamente polar.

>l “La conciencia del Amo es la del puro Ser para-si, aunque no se puede volver a encontrar en un Ser-
otro independiente (...) La objetualizacion (Vergegenstandlichung) del Selbst (si mismo) comienza con la
conciencia esclava” Siep (1974) art. cit., p.197.

52 “Esta tension (Spannung) determina también el transito del capitulo del Entendimiento (Vernunft) al del
Espiritu. La conciencia racional producida no puede trasladarse directamente al Espiritu cierto de si
mismo, porque sélo puede conocer lo nuevo, en tanto que esto procede de lo antiguo. Mientras que la
conciencia repite interiorizada la historia de la cultura del mundo, [y] conoce (erkennt) su punto de origen
propio como lo que media histéricamente (geschichtlich vermittelten)” Bonsiepen (1977) op. cit., pp. 172-
73.

3 Gw. o9, (Phd), p. 272, lineas 1-3 (J. Redondo, p.601). “De modo que ‘““ser conciencia” es un ‘“estar en
algo” distinto de ella: “ser conciencia” es “estar” ya de antemano escindido en su interior, estar “roto”.”
Duque, (1998) op. cit., p.508.
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3.2.1.2. El Ser-ajeno y el Extrafiamiento (Entfremdung).

El segundo caso paradigmitico de mediacién lo compone el extrafiamiento
(Entfremdung)54. Este elemento de la realidad encuentra simplemente su contrario en la
enajenacion (Entdusserung). Si el caso fuera s6lo éste, la mediaciéon concluiria en el
lugar especulativo donde comenzara. De modo que, mas alld de la convertibilidad
simple de elementos polares, existe una realidad que emerge —a partir de la mediacién—
con plenitud y totalidad.

El extrafiamiento consiste en una forma de enajenacién por la que el ser-uno
tiende inexorablemente al ser-otro. En el caso concreto de la Autoconciencia se refiere a
la bisqueda incasable de realidad en el panorama experiencial donde mds carece de
contenido: en el reino del Espiritu o del Para-si. Sobre esta realidad el Espiritu —
extrafiado de si mismo— aterriza en la realidad de lo concreto, de lo incardinado —en
definitiva de la experiencia del Dasein—y encuentra, precisamente alli, su lugar legitimo
y su espacio mds didfano para desarrollarse.

Uno de los errores interpretativos mds frecuentes consiste en asignar al Espiritu
una realidad meta-empirica —un mads alld de lo real- y ubicarlo sé6lo en el Absoluto, en
lo Universal y abstracto. Pero, muy lejos de este lugar —precisamente a ras de tierra— el
Espiritu se extraia y se enajena a través de la mediacion.

Como podemos ver, cada una de las caracteristicas que extraemos de la
mediacion permiten que a partir de su potencia sintetizadora, se completen los distintos
momentos de la Experiencia de la Conciencia —en sus Figuras y Elementos. Asi
podremos denominarla acertadamente Ciencia (Wissenschaft), aunque este término no
podria aplicarse nunca a priori, ya que volveriamos a las instancias meta-empiricas e
irreales propias de espiritualismos o sustancialismos. El Espiritu se encuentra mediado
como toda otra Figura —o elemento— de la realidad de modo que contribuye,
necesariamente a la construccion plena de la experiencia:

“O la autoconciencia es sélo algo, s6lo tiene realidad, en tanto que se extrafia
(sich enfremdet) a si misma; por lo tanto, se ubica como universal, y dicha
universalidad es su valor y realidad. Esta igualdad con el Todo (mit Allem) es, en
efecto, no aquella igualdad del derecho, ni aquél Ser-reconocido (Anerkanntsein)
inmediato y valer de la autoconciencia, porque por este mismo motivo lo es; sino

> “Bl Espiritu del extrafamiento (Entfremdung) de si mismo tiene en el mundo de la cultura su Dasein;
pero mientras que este todo (Ganze) [referido al Dasein] se ha extraiado a si, descansa mds alld de ella
[de la cultura] el mundo irreal de la conciencia pura o del pensamiento” G.W. 9, (Phd), p. 286, lineas 27-
29 (J. Redondo, p.629). Ademds Bonsiepen aflade a este comentario: “Por este motivo, emerge
(auftaucht) también el concepto de extraiamiento (Entfremdung) en el capitulo del Entendimiento, en que
la conciencia conoce la racionalidad del mundo, es decir, cuya certeza consiste en que es toda la realidad”
Bonsiepen (1977) op. cit., p.173.
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que lo que vale, [lo] es a través de la mediacion extrafia (entfremde Vermittlung)
al haberse hecho conforme (sich gemdss machen) a lo Universal”™.

De la ultima conformacién —de la adecuacion entre lo universal y lo singular—
vive plenamente el Espiritu. En caso contrario seria un heiligen Geist —espiritu santo—
que residirfa en el mds alld de la realidad sin tocarla siquiera. La mediacién no se
cuestiona la validez de contenido del Espiritu, ni lo hace cuando no lo encuentra como
tal. La mediacion sdlo facilita el transito si éste es posible —en el modo en que lo es— de
lo inmediato para el Espiritu a lo mediado —igualmente— para éI.

De modo que, en efecto, la atenencia inmediata del Espiritu —su ser-inmediato—
consiste en el Ser-reconocido (Anerkanntsein) de su contenido’®. Tengamos en cuenta
que el Espiritu se revela como Figura pero, sobre todo, lo hace como realidad en la
exterioridad (Ausserung) de la Fenomenologia. Dicha exterioridad no es gratuita, ni una
muestra meramente fenoménica del valor del Espiritu. Su valor consiste en el
despliegue de un contenido interno que, en el caso que nos ocupa, corresponde con la
Autoconciencia, que es su elemento.

Para que el Espiritu consiga ser-reconocido ha de enajenarse —y, por tanto,
mediarse— al nivel ontoldgico y representativo que le corresponde. Este movimiento de
mediacion lo realizard exteriorizando un contenido esencialmente vacio: la

Autoconciencia.

3.2.1.3. El Ser-ajeno y la Especulacion.

Si queremos comprender cudl es el alcance completo de la mediacién, hemos de
referirnos al dltimo estrato del ser-enajenado: su movimiento (Bewegung)’'. Aqui
aparece, con toda vigencia, la dependencia de la mediacion con respecto a la

« 2. 58 . . ., . .
especulacion’. De hecho, existe una vinculacion o dependencia respectiva entre las dos,

> G.W. 9, (Phd), p. 267, lineas 16-22 (J. Redondo, p.593).

%% Llegamos finalmente al nicleo de la cuestién. El ser-reconocido lucha por serlo del mismo modo que
cada uno de los elementos que surgen como figuras, momentos, o instancias de la realidad: “El
movimiento del reconocimiento (Anerkennens) comienza, en efecto, segin Hegel cuando la
Autoconciencia se ha perdido en el Ser-otro, que es fuera de si (ausser sich), que se supera como Para-si
que existe (Fiirsichseiendes) y se contempla (anschaut) s6lo en el Otro” Siep (1974) art., cit. p.194.

>7 “No se trata de tres “pasos” distintos, sino de un solo movimiento, que va recogiéndose “en espiral”, por
asf decir. La “especulacién” estaba ya al inicio, cuando crefamos habérnoslas con algo determinado y,
“fuera de €1”, con su derterminacion: el Absoluto ya estaba oculto en el comienzo, es él quien guia desde
dentro todo el desarrollo dialéctico (...)” Duque (1998), op. cit., p.436.

% De hecho, la herencia de la vinculacién del Absoluto con el momento especulativo, se encuentra
claramente en Schelling: “De aqui en adelante ha de analizarse, qué significacién proporciona en el
desarrollo del pensamiento idealista de la Fenomenologia del Espiritu (de 1807) como introduccién
sistemdtica a la Ldgica especulativa. Hegel mismo considera posteriormente la preparacién de una
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ya que hacen posible y llevan a cabo —la una sobre la otra— la exteriorizacién del
contenido esencial del Ser.

El Ser se nos muestra con una doble cara: la que se refiere a su contenido —
esencia— y la que, haciendo referencia a su exterioridad, nos lo presenta determinado
(Bestimmung) dindmicamente. Ambos respectos se desarrollan necesariamente aunque,
cada uno lleve consigo el sentido —determinado— de su propia realidad: el contenido se
nos muestra cohesionado y, por ende, positivo. La exterioridad manifiesta, en cambio,
una variabilidad que corresponde mds con su componente negativo —a la par que
cambiante. No perdamos de vista que las dos instancias —Ser y exterioridad— se
encaminan hacia un mismo lugar —la experiencia— que en ninglin momento nos aparece
duplicada, esquizofrénica o dual:

“[La sustancia universal] ha sido consciente en cuanto al fin y al contenido
absoluto. Se refiere a-si positivamente, estableciéndose negativamente frente a

sus propios fines, a su contenido especial (besonderen Inhalt) y Dasein, y deja

que se eliminen [ambos]””".

El camino especulativo expresa el contenido vacio de la realidad a través de
elementos como la necesidad y de operaciones como la mediacién. El auténtico
contenido de la experiencia surge de aquello que se extrae de la realidad, del trasfondo
de la misma; todas las relaciones y configuraciones necesarias que la hacen posible:

“Esto sucede en tanto que el Juicio se convierte en Conclusion (Schluss)
[silogismo], en el movimiento que media (vermittelnden Bewegung), donde se
extrae (hervortritt) la necesidad y el [término] medio entre ambos lados del
Juicio™®.

Como podemos ver, las relaciones entre Ldgica —especulacion— y realidad —

. . . . 61
experiencia— se muestran co—1mphcadas .

segunda edicién de la Fenomenologia cuya significacion dentro de este desarrollo histérico aclara él
[mismo]; ‘el absoluto abstracto —dominaba antafio’ y alude al (anspielen auf) absoluto inmediato y sin
preparativos intelectuales que se contempla como indiferencia absoluta en el Sistema de la identidad en
Schelling” Diising, (1993), art. cit., 104.

% G.W. 9, (Phdi), p. 274, lineas 14-16 (J. Redondo, p.605).

0 G.W. 9, (Phd), p. 274, lineas 9-11 (J. Redondo, p.605).

o1 “Hegel eleva (weiterfiihrt) estos principios (Ansdtze) innovadores en general, por un lado, en la
Fenomeologia de 1807 que, como se ha de mostrar, contiene una novedosa historia ideal de la
autoconciencia y que nos lleva a un ‘escepticismo que se [va] completa[ndo]’ en los distintos niveles de
Verdad real (Fiirwahrhaltten) sobre el saber especulativo del absoluto, [y] por otro lado en la légica
especulativa, cuya doctrina de las categorias es un desarrollo a modo de estratos del pensamiento-reflejo
(Sich-Denken) de la subjetividad absoluta” Diising (1993), art. cit., p.104.
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3.2.1.4. Tres elementos mediados: lenguaje, movimiento y determinacion.

En la constitucién del extrafiamiento (Entfremdung) encontramos una serie de
argumentos que se vinculan directamente con su elemento mediado, con el lenguaje:
“Pero este extraflamiento sucede sélo en el lenguaje (...) aunque aqui él [el lenguaje]
mantiene la forma que le es propia incluso como contenido y vale como tal lenguaje”®.
No perdamos de vista que el lenguaje —sea proferido o como estructura basica esencial
de la racionalidad— proviene de una instancia superior: del propio Logos. De tal origen
l6gico se desprende una caracteristica fundamental aunque evaluada, casi siempre,
superficialmente. Me refiero al caracter formal del Lenguaje y su atenencia estricta —ya
que pertenece, como elemento— a la estructura de la realidad. Asi pues, podemos
encontrarlo en cada Dasein como base de tal estructura: “entonces el Dasein del puro
Selbst (si mismo) como Selbst (si mismo)”®. Como vemos, el camino del extrafiamiento
nos llevard —mediadamente— al camino de la enajenacion (Entdusserung)64 ydeélala
determinacién de la singularidad (Einzelnheif) de la Autoconciencia. El trayecto que
recorreremos serd, por tanto, circular. Comenzard y concluird en la misma instancia —el
lenguaje— entendido, en efecto, como elemento mediado:

“La unidad del concepto, en el que la Fuerza del Estado descansa y en el que la

conciencia se ha purificado (sich ldutern), serd real en este movimiento que
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media, cuyo Dasein simple es el lenguaje como medio™”.

En este sentido contemplaremos al Espiritu desde una perspectiva emergente,
estudiando sus condiciones y surgimiento hasta su actual posicién, como elemento
central de la Fenomenologia del Espiritu. No olvidemos que tal concepcion
fenomenoldgica lleva consigo la atenencia al respecto formal —exterior, manifestativo—
de su figura equivalente: la Autoconciencia. Aunque tampoco hemos de olvidar que,
dicha Fenomenologia, posee un contenido especifico como Ciencia de la experiencia de
la Conciencia, auténtico nicleo constituyente y centro mismo de la realidad®.

La Conciencia busca incansablemente sus distintos ser-otro en toda realidad que

se le presenta ante si. Tal Conciencia lleva a cabo esta tarea escalonadamente. Primero,

52 G.W. 9, (Phd), p. 276, lineas 5-9 (J. Redondo, p.609).

5 G.W. 9, (Phd), p. 276, lineas 10-11 (J. Redondo, p.609).

6% “La conciencia (...) a fuerza de exteriorizarse en sus objetos, se recoge dialécticamente en figuras mds
altas (movimiento dual, reflexivo, de exteriorizacion, o alienacién —Entdusserung— y de interiorizacion o
recuerdo —Erinnerung—), aprendiendo a reconocerse como Espiritu” Duque (1998), op. cit., p.524.

5 Gw. 9, (Phd), p. 276, lineas 29-32 (J. Redondo, p.610).

6 «La “Ciencia de la experiencia de la conciencia” se prueba a si misma en la experiencia que de ella
hace la conciencia del lector. Ahora bien (’dice” lo mismo este titulo que el de “Fenomenologia del
Espiritu”?. Sin forzar el lenguaje, cabria afirmar que el primero quiere decir lo mismo que el segundo,
pero no lo “dice” por completo.” Duque, (1998) op. cit., p.509.
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intenta buscarse como objeto en la Certeza sensible y se encuentra precisamente en el
Yo: “Que [el yo] es percibido (wird vernommen), por esto ha eliminado su Dasein
mismo inmediatamente”®’. A continuacién, se pone frente a si misma y se halla como
Verdad —en la Percepcion— engafidndose (sich tduschen) cuantas veces puede.
Finalmente, se cuestiona su propia subjetividad, hasta tal punto que llega a decirse a si
misma que no es mas que reflejo de su esencia —en cuanto fenémeno (Erscheinung) del
Entendimiento.

Pero, cuando la Conciencia se busca como conciencia-refleja, no puede mas que
encontrarse en la Autoconciencia. De este feliz hecho su esencia —cada vez mds
abstracta y polarizada— extrae una serie de consecuencias fundamentales que permiten
su mantenimiento como figura y elemento de la realidad. La primera de ellas consiste en
que posee un caricter de objetividad —frente a lo que sucedia en la conciencia—
mediadamente. De modo que el Yo%, elemento fundamental de la ecuacién Yo=Cosa,
pasa a ser su objeto inmediato y producto de la enajenacién (Entdusserung) de uno de
los polos de la proposicion frente al otro:

“Pero el lenguaje lo contiene [el Yo] en su misma pureza (Reinheit), [el lenguaje]
expresa solamente (allein) al Yo. [Este] su Dasein es, como tal Dasein, una
objetualidad (Gegenstdandlichkeit), que tiene su verdadera naturaleza en él. El Yo
es ‘este Yo’ —aunque en tanto que universal; su aparecer es, del mismo modo,
inmediatamente la enajenacion (Entdusserung) y la eliminacién (Verschwinden)
de este Yo y, por eso, su permanencia en su universalidad”®.

Esta relacion es, ademas, reversible. En ella cada uno de los polos —Yo y Cosa—
se convierte en antagénico del otro y su contenido especifico —que determina al uno
frente al otro— consiste en la buisqueda constante de su propia eliminacién: “Esta
eliminacidon (Verschwinden) es, también [incluso] inmediatamente su permanencia
(Bleiben)”70. El objetivo final de la Autoconciencia es, en efecto, el anhelo (Begierde)71

—o0 lucha constante— por la eliminacién del polo contrario, cuya resolucién deviene

7 GwW. 9, (Phd), p. 276, lineas 24-25 (J. Redondo, p.610).

% Un Yo que provenia directamente de Schelling: “Por otro lado, hemos de distinguirlos [la sistemdtica y
los principios] entre, en primer lugar, el Yo que se contempla en su contexto de desarrollo y, en segundo
lugar, el yo que contemplan los filésofos. Y mostrar que, en una serie de estratos de instancias que se
median, en efecto de capacidades (Vermdogen) y de potencias (Leistungen), que son atribuidos al Yo-
objeto contemplado paso a paso, se completa esta progresion con determinaciones (Bestimmungen) de la
subjetividad, hasta que finalmente iguala al Yo-sujeto desarrollado” Diising (1993), art. cit., p.112.

% G.W. 9, (Phd), p. 276, lineas 17-21 (J. Redondo, p.610).

" Gw. 9, (Phd), p. 276, lineas 27-28 (J. Redondo, p.610).

m Diising lo denomina también Begeisterung (entusiasmo). Diising (1976) op. cit., p.71.
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reconciliacién’”. La reconciliacién expresa el cardcter contradictorio que se produce en
la propia Figura de la Autoconciencia. Puesto que, por un lado, existe una lucha
constante —dominacién y servidumbre— por parte de los elementos integrantes de ella y,
por otro, su resolucién —como tal Figura— resulta reconciliadora. Por tanto, cada figura
ha de cumplir necesariamente con su devenir. Ninguna puede estar por encima de las
demds. Todas expresan —al nivel en que son capaces— la potencia del Ser del que estdn
constituidas.

Precisamente por este motivo, el Espiritu —atendiendo a la potencia que le
caracteriza— expresa todo el poder que contiene la forma externa de su realidad. El
Espiritu se encuentra efectivamente mediado en la realidad y, como tal, se introduce en
el Dasein, en forma de espiritualidad: “A través de esto [del Espiritu] entra él como
espiritualidad (Geistigkeir) en el Dasein. El es el medio que presupone cada extremo y a

través del cual se muestra su Dasein””>

. Ahora el Espiritu es el inico medio genuino de
la realidad. En éI se encuentra la esencia en la maxima expresion en que esta es posible:
plenamente exteriorizada. De modo que, como todas las figuras de la Ciencia de la
experiencia de la Conciencia, el Espiritu posee una realidad que consiste en a) una
unidad, cuya forma es el Medio en que se produce y, b) una determinaciéon que
constituye el contenido de su inmediatez: “El Espiritu recibe aqui esta realidad porque
los extremos, cuya unidad la constituye €l [el Espiritu], tienen del mismo modo
inmediatamente la determinacién, de ser para-si realidades propias””. Asi constituido,
el Espiritu es sustancia espiritual y, por tanto, existencia plena no antes alcanzada mas
que por el Dasein: “La sustancia espiritual entra como tal en la existencia, s6lo en tanto
que ella ha ganado por su parte tal autoconciencia”™’”.

El Espiritu ha ganado autoconciencia —vaciando su contenido en cada
determinacion (Bestimmung)— constituyendo asi el medio donde la mediacién es plena,
vigente y real. De todas estas caracteristicas podemos inferir la posicioén y la realidad
del Espiritu: la mediacion extrafia (die entfremde Vermittlung). Dicha mediacién consta
de los dos elementos integrantes a) de la forma y, b) del contenido de la figura del

Espiritu. En esto consiste, en efecto, la mediacién como movimiento (Bewegung) y

determinacién (Bestimmung):

72 “Esta identidad dialéctica es mds bien una continuidad dindmica entre los extremos, una reconciliacion,
que no es correctamente expresable en términos de simple afirmacién de la identidad” Artola (1972), op.
cit., p.373.

> G.W. 9, (Phd), p. 277, lineas 4-5 (J. Redondo, p.611).

“GW. 9, (Phd), p. 276, lineas 31-32 (J. Redondo, p.610).

3 G.W. 9, (Phd), p. 276, lineas 37-39 (J. Redondo, p.611).
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“De la superacién y eliminacién de ambos extremos, se extrae (hervorbringen) su
unidad, y esta [unidad] es el movimiento que retine a ambos, intercambia sus

determinaciones (Bestimmungen) y los vuelve a reunir en cada extremo al mismo
5576

tiempo” .

Por un lado, la determinacién (Bestimmung)'' fija —aunque dinimicamente— el
contenido de la realidad. De otra forma no seria posible que, dicha realidad, se
sometiera a la doble necesidad que la ata y que la constituye al mismo tiempo: la
esencia y el tiempo. Ambos componentes del devenir configuran dindmicamente el
sentido de la experiencia. Por otro lado, aunque no en segundo término, el movimiento
es un intercambio (austauscht) entre los extremos que constituyen, en este caso, la
realidad del Espiritu: su unidad y su propia determinacion.

La mediaciéon fija el concepto —en este caso particular o singularmente
(Einzeln)— ya que, cada uno de los extremos que entran en juego, son esencialmente
abstractos: “Esta mediacion ubica (sezzt) al concepto de cada uno de ambos extremos en
su realidad, o hace lo que cada uno [adecuadamente] es en-si a su espl’ritu”78. Nos
referimos, en efecto, al Lenguaje y al Dasein simple que constituyen, reunidos, el
tercero en la serie o el elemento del Selbst: “Aunque el Selbst es sélo real en el extremo
de la conciencia™”. En este movimiento se produce la coincidencia entre la unidad del

concepto y, en él, la conciencia se abre hacia su ser-otro.

3.2.2. La referencia® mediada.

Muchos son los momentos de la realidad con los que la experiencia se muestra
en conexion e interrelacionadamente. Encontrar un punto en comun entre ellos que los
una y que les otorgue sentido al mismo tiempo —mds alld del evidente relacional—
comporta que introduzcamos en la ecuaciéon mediadora un elemento compensador. Tal

elemento ejercerd de estabilizador de las distintas relaciones que el aglutinante de la

® G.W. 9, (Phd), p. 277, lineas 8-11 (J. Redondo, p.611).

7 “El conocimiento que se contiene en esto, [en el] que se ubicaban determinaciones (Bestimmungen)
afines y contrapuestas en relacién de contradiccién (Widerspruchverhdltniss) entre ellas y que por eso
pierden [dicha] relacién y relata de su validez para la reflexion finita, lo denominaba ya antafio Hegel
‘dialéctica’” Diising (1993), art. cit., p.115.

"8 G.W. 9, (Phd), p. 277, lineas 11-13 (J. Redondo, p.611).

Y G.W. 9, (Pha), p. 277, lineas 24-25 (J. Redondo, p.612).

80 “E] término técnico empleado por Hegel (y ya antes por Kant) es Beziehung: el extremo mads bajo de la
finitud; una determinacidén que agota su sentido en su respecto a otra, que supuestamente podria existir
aquella (segtin el ejemplo de Santo Tomds, ya citado, todas las criaturas serian puras respectividades a
Dios). Aunque el término “referencia” es mds comun en espaiiol, “respectividad” (o sea: estar en respecto
a algo) admite desplegar todo el campo semantico en términos afines, y ademds remite a la especulacion,
presente ya en la raiz de manera “refleja”” Duque (1998), op. cit., p.434, nota 929.
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proposicion especulativa —la convertibilidad que se produce a través del término medio—
no alcanza mds alld del estrato de la 16gica. Necesitamos, como va a ser expuesto, un
tercero que supere la instancia meramente formal que el lenguaje ejercia sobre la
realidad mediada:

“Entonces, aquella referencia [del Selbst con el En-si] es tal que media, [en la]
que los referentes (die bezogenen) no son unicos y los mismos, sino que son
algo-otro [el uno] para-otro (ein Anderes fiir einander) y s6lo son uno en un
tercero™'.

Asi pues, la mediacién abarcard la realidad completamente. Este es su objetivo
ultimo —aunque no el final- ya que, en la mediacién, separaremos efectivamente el Fin
(Zweck) y la finalidad (Endlichkeit) de la Ciencia de la experiencia de la Conciencia:
“Aunque la referencia inmediata no signifique, en efecto, otra cosa que la Unidad”™.

Asi pues, cuando queremos rastrear el origen de la referencia mediada
(vermittelte Beziehung), hemos de buscar las conexiones entre Pensamiento y Ser. Una
relacion antigua —parmenidea— que, desde nuestro punto de vista mediado, cobra una
nueva perspectiva y horizonte de desarrollo. El primer referente lo encontraremos en la
relacion mas simple entre Pensamiento y Ser —o entre la comprensién (Einsich)® y la
esencia (Wesen):

“Sélo el concepto puro, en el que el Selbst simple y el En-si, aquel Yo puro y
esta Esencia pura o pensamiento son lo mismo, —esta unidad de ambos lados,

entre los que la reciprocidad se verifica (stattfinden), no se da en esta conciencia

del lenguaje™®”.

Nos referimos, evidentemente al establecimiento de la reciprocidad
(Wechselwirkung). Precisamente esta relaciéon pone en igualdad de condiciones —al
menos légicas— dos instancias esencialmente irreconciliables. La reciprocidad implica

ya una relacion doble —mads tarde Brentano lo expresé fenomenoldgicamente con el

Sl Gw. 9, (Phd), p. 353, lineas 27-29 (J. Redondo, p.759). “Toda igualdad implica un fertium quid, en
virtud del cual se equiparan los extremos” Duque, (1998) op. cit., p.536.

82 G.W. 9, (Phd), p. 353, lineas 29-30 (J. Redondo, p.759).

8 sj queremos precisar el significado del término alemén Einsicht, hemos de referirnos no sélo a su
primera acepcidén un tanto mds superficial, como inteleccién —caso tnico sostenido por Roces— o, como se
suele entender con un poco mds de profundidad, como entendimiento —también conocimiento. El
Diccionario nos devuelve tres acepciones de similar filiacién: en primer lugar Einsicht es Einblick, en
segundo lugar Erkenntnis y, en tercer lugar Verstindnis. Las tres acepciones hacen referencia
directamente al término conocimiento. Finalmente el adjetivo einsichtig se asocia directamente con su
homélogo verstindnisvoll. Por todos estos motivos traduciremos Einsicht por comprensién matizando, en
cada caso, su sentido. In Das deutsche Wort. Gondrom Verlag, Bayreuth, 12. Auflage, 1972.

8 G.W. 9, (Phdi), p. 282, lineas 10-14 (J. Redondo, p.621).
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término intencionalidad®™ - que emana de las dos instancias a la vez aunque necesita,
por no ser meramente logica, de un fercero que la complete y la cierre (schliesst) para
su uso posterior. De este modo, la reciprocidad constituye una parte del contenido
esencial de la autoconciencia. Si tomamos, en efecto, esta relacion de reciprocidad de un
modo simple, encontraremos que la mediacion pura (reine Vermittlung) es el producto
inmediato de la relacién simple del Ser con su antagénico, en este caso, con el
pensamiento. A partir de esta relacién podremos equiparar cualquiera de los elementos
que ubiquemos a cada lado de la proposicion. Tanto da que sean Pensamiento y Ser o,
como en este caso, la propia Autoconciencia al ponerse frente a si misma:
“Esta Autoconciencia (...) es, inmediatamente, la autoigualdad absoluta en el

absoluto desgarramiento, la pura (rein) mediaciéon de la autoconciencia pura

(rein) consigo misma. La igualdad del juicio idéntico™™.

Pero el Ser no se exterioriza s6lo a través de relaciones puras y, sobre todo, no se
convierte directamente en su ser-otro —que es, concretamente, el objetivo de nuestro
trabajo. Asi pues, mds alla de ellas, ha de completar su contenido aunque sea a golpe de
abstraccion —como lo hard en los tres primeros capitulos de la Fenomenologia del
Espiritu, sobre todo en la Certeza sensible®’. Precisamente por este motivo, la doble
mediacion se nos presenta como la mds completa, ya que determina e individualiza
aquello —previamente— mediado en el Ser.

Si, por el contrario, tomamos la relaciéon de reciprocidad desde el otro polo —
desde el pensamiento, ya que es igualmente legitimo que el de la esencia— encontramos
profundas y relevantes diferencias. La primera de ella consiste en la formacién interna
de la cultura (Bildung) —y el camino tortuoso que se recorre para adquirirla. Tengamos
en cuenta que la cultura es un camino y, como tal, hemos de recorrerlo desde dentro.
Todo otro intento de circunvalarlo —o no sumergirse en él completamente— constituye el

primer error histérico de la mediacién simple. Por esto Hegel nos aclara que: “El [el

8 F Duque alude precisamente a este término: “En cambio ella, la conciencia, estd absolutamente
volcada en el objeto que por su parte la afecta: asi, tiene experiencia de €l y se figura que ella es “para” el
objeto, fiir es. La conciencia, dirfamos, es “intencional””” Duque, (1998) op. cit., p.507.

8 G.W. 9, (Phd), p. 282, lineas 17-20 (J. Redondo, p.621).

%7 Diising ve este hecho de la siguiente forma: “La ‘Certeza sensible’ corresponde como categoria l6gica
al Ser, la ‘Percepcién’ y el ‘Entendimiento’ a las distintas categorias de la Relacién (Verhdltniss). Asi el
capitulo de la autoconciencia puede entonces servir de base a la ‘Vida y el Conocimiento’ (...) Una
conclusién de las categorias que sirven de base a la Fenomenologia y cuyo contexto para reconstruirlas,
basado en la Légica de 1805/6, no es, en cambio, posible” Diising (1976) op. cit., p.158 nota 24. Duque
aflade aun mds claridad a este hecho: “La certeza “opina” que hay un “esto” (“esto concreto”, el tode-ti
aristotélico) para ella (...) Lejos de ser “esto” lo mds concreto, es lo mds abstracto y universal que hay”
Duque (1998), op. cit., p.515 (nota 1166).
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espiritu] es esta tergiversacion absoluta y universal y el extrafiamiento de la realidad y

del pensamiento; la cultura vacia (die reine Bildung)”gg.

3.2.2.1. El tercero de la serie: la comprension (Einsicht).

La conciencia se hace objeto no sélo a través de la comprension (Einsicht) sino,
principalmente a través de la mediacion de la que se compone. De hecho, este modo de
comprension difiere en contenido del que encontrdbamos en el Capitulo III en el modo
de Entendimiento (Verstand). Este dltimo consiste en una comprension abstracta de lo
que es esencialmente su contenido: el fenémeno (die Erscheinung)®. Sin embargo, el
Einsicht no toma contenido alguno de sus alrededores, mas bien al contrario, lo busca
en su interior modificadamente. En esto consiste el movimiento que media (vermitelnde
Bewegung)90.

La relacién directa entre mediacién y determinacién (Bestimmung) se produce a
través de la disolucién de la Conciencia —como figura y elemento— en favor de la
construcciéon que lleva a cabo la Autoconciencia —y, precisamente a partir de esta
relacién. El movimiento que disuelve la conciencia no se desarrolla de un modo
inmediato —como si se superase un estrato o se subiera un peldafio en la realidad. La
superacién se produce, sin embargo, a través del movimiento mediado (vermittelte
Bewegung). En este movimiento se conserva la esencia —y su forma en el en-si
abstracto— sin el cual la determinacién no seria posiblegl. Uno de los principales

problemas que encuentra Hegel cuando quiere completar la mediacién, consiste en

% G.W. 9, (Phd), p. 282, lineas 31-32 (J. Redondo, p.622).

8 “Lo cierto (Gewissen) pierde asi toda exterioridad (Ausserlichkeit) objetual; sélo el discurso que se
exterioriza desde ella misma regresa (zuriickkehrt), casi como un ‘eco’, sobre ella [la certeza]. Pero, por
eso, falta (fehlf) en esta Certeza la ‘fuerza de la enajenacién’, como completa interioridad, que busca
conservar la pureza, [que se dard] (wird es) en ‘el alma bella’. La Certeza real actuante se expone (begibt
sich in), sin embargo, a través de la determinacion (Bestimmtheit) de su accién en el opuesto, en la
universalidad de la obligacion (Pflicht); al mismo tiempo [que] ubica su simplicidad (Einzelnheit) en
contraposicion a su otro simple” Kohler, D. “Hegels Gewissensdialektik” In He-Stu n°® 28, (1993),
pp.-127-141, p.130.

0 Gw. 9, (Phd), p. 298, linea 10 (J. Redondo, p.651). La diferencia casi puntual entre mediado
(vermittel) y mediato (mittelbar) corresponde, en el primero, con el uso de un participio y, en el segundo,
con el uso de un adjetivo. Aunque ambos son casi idénticos Hegel los distingue con claridad, sobre todo
cuando hace uso de ellos como acompafiantes del Movimiento (Bewegung) o de la Referencia
(Beziehung). Esto lo lleva a cabo especialmente en el Capitulo IV Autoconciencia y en el VI Espiritu
como mostramos en cada caso.

°! “Ella [la conciencia desgarrada] es, s6lo la Elevacién (Erhebung) inmediata que no se completa atin en
si y tiene su principio contrapuesto, sobre el que se condiciona, en-si, sin haberse mostrado, por este
motivo, dominadora a través del movimiento mediado (vermittelte Bewegung). Por eso ella [la conciencia
desgarrada] valida la esencia de su pensamiento no sélo como esencia en la forma del en-s{ abstracto, sino
en la forma de una realidad comiin (gemeinwirklichen), de una realidad que se ha elevado sélo a un
elemento diferente [otro], sin haber perdido en €l la determinacién (Bestimmtheit) de una realidad no
pensada” G.W. 9, (Phd), p. 287, linea 2-8 (J. Redondo, p.641).
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justificar una Autoconciencia vacia —abstracta— y, por tanto, limitada al campo donde
emerge. Por ello la autoconciencia busca su Elemento —mediado— y su realidad en todo
aquello que contribuye a su desarrollo pleno.

Debido a la constitucion especial de la figura del Espiritu, encontramos en ella
reflejos de lo que en el Capitulo VIII Saber absoluto serd materia especifica: la
mediacion desde lo infinito. Asi pues —siguiendo a Artola— el eje que determina los
distintos estratos que componen la Fenomenologia del Espiritu, se constituyen a partir
del transito de la finitud a la infinitud’>. Desarrollo problematico que ha sido recurrente
para Hegel ya que, a partir de €I, toda la Fenomenologia muestra su contenido 16gico
mds alld de la mera exposicion —fenomenoldgica— de las distintas figuras que se
“manifiestan” en ella.

Una vez definido el concepto de comprension buscaremos su contenido, como
proponemos, no fuera de lo que le constituye, sino en su interior. En primer lugar,
diremos que tal concepcién de Einsicht —de comprension— consiste en el problema del
pensarse —precisamente en el Selbst— o de exponer una mediacién doble que abarque
sintéticamente forma y contenido de una misma realidad. Por este motivo, el contenido
del Espiritu es el pensamiento mismo, cuyo elemento absoluto consiste en la
autoigualdad (Sichselbstgleichkeit)” que se produce a través de la mediacién y que
corresponde con tres elementos que se muestran consecutivamente: a) en la forma del

en-si abstracto, b) en la esencia o pensamiento y, ¢) en la forma de la realidad.

%2 Con respecto al tema de lo finito-infinito dentro de la Fenomenologia del Espiritu, Artola nos aclara:
“La relacion entre finito e infinito como base de la religién aparece tratada en esta misma época en el
llamado “fragmento de sistemdtico” (Nohl, 345-351). En el fenémeno de la vida Hegel descubre una
doble dimensioén: la finita multiplicidad y la unidad. Esta duplicidad es dialéctica. El individuo viviente es
una multiplicidad de elementos, la multitud de los vivientes es manifestacion de una vida tnica. Desde un
punto de vista intelectual finito cabe fijar estas determinaciones separando los dos aspectos opuestos (...)
Lo finito no se alcanza de esta manera sino a través de la religién, que es justamente la elevacién de lo
finito abstracto a lo infinito abstracto” Artola (1972), op. cit., p.351. Como complemento interpretativo,
Kohler recopila los ecos que tendra la mediacién —entre lo finito y lo infinito— para la construccién de los
tres ultimos capitulos de la Fenomenologia del Espiritu: “Con ello se completa la mediaciéon de la
universalidad abstracta de la obligacién, del En-si, con la absoluta simplicidad del Si-mismo (Selbs?); el
Para-si. Asf se representa la dialéctica de la Certeza como pertenenciente, en efecto, al capitulo del
Espiritu [y] en cierto modo también la transmisién (Uberleitung) a los capitulos siguientes sobre la
religién y el Saber absoluto” Kohler (1993), art. cit., p.135

% “por el contrario, todo lo finito estd determinado por algo distinto de si. Dicho con toda exactitud: la
infinitud es la seipseigualdad (Sichselbstgleichheit: “igualdad consigo”) de lo determinado. En suma:
decir “infinitud”, “contradiccién” y “despliegue dialéctico” es decir lo mismo, s6lo que en diferentes
niveles de complejidad” Duque (1998), op. cit., p.435. Kohler aflade un matiz mds que aclara la, asi
denominada, ‘autoigualdad’: “Mientras que el ‘retorno (Riickgang) en el Si-mismo (Selbst) del Espiritu’
que se representa en la enajenacién completa en la dialéctica de la Certeza despliega ésta [la certeza], el
motivo central de la Fenomenologia [serd] comprender la sustancia como sujeto al mismo tiempo que
como resultado de una mediacién, es decir, de una Autoigualdad (Sichselbstgleichheif) que se mueve”
Kohler (1993), art. cit., p.135.
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Estos tres elementos componen la mediacién en otros tres niveles de
profundidad que corresponden con: a) mediacién de lo miiltiple, b) mediacién del
contenido y, ¢) mediacién de la realidad unificada. A este nivel —sefala el propio Hegel
ya en el Capitulo IV Autoconciencia’~ la Autoconciencia sélo puede verse como
linealidad y bajo el rétulo de Estoicismo: “Ello [el principio contrapuesto] ha de
distinguirse esencialmente del En-si, que es la esencia de la conciencia estoica™®. En
efecto, Hegel quiere sefialar explicitamente la referencia —directa— que existe entre la
realidad, la mediacién que se lleva a cabo en ella y, finalmente la exteriorizacion de la

esencia: “que la esencia consiste en la relacién con la realidad™®.

3.2.2.2. Esbozo comprensivo de la mediacion infinita.

La mediacion se nos muestra siempre problematica. Mds atn cuando intentamos
justificar todos y cada uno de los lugares donde aparece y, en especial, cuando emerge
al nivel del Ser-mediado en forma de mediacién de lo infinito o absoluta’. El
argumento que justifica su insercién en el presente trabajo —y que constituye el centro
de la problemdtica— se construye con tanta claridad en su planteamiento, como
contradictorio en su desarrollo.

Hasta este momento la mediacidn transcurria como una operacién —en tanto que
era una parcela mas del Ser— configurando su respecto inmediato. Justo cuando su
contenido comenzaba a ser explicito —exteriorizado— llegamos a un nivel de abstraccion
tal que “se nos escapa entre las manos”. En dicho nivel, la referencia mediada —el
conjunto de relaciones que el Ser lleva a cabo con su contenido a través de la forma que

se exterioriza en la realidad— lucha por ser mas real que nunca: “Pero la conciencia pura

% “Pero, ademds el motivo de la reconcilicacién (Versohnung) ya ha tomado contacto (beriihren) en el
reconocimiento con la esfera del espiritu absoluto; el principio del reconocimiento, que ha jugado ya un
papel sobresaliente en el apartado sobre ‘dominio y servidumbre’, se muestra como una estructura
teleoldgica dltima, que ha de llevar a la religion y al Saber absoluto” Kohler (1993), art. cit., p.133.

S GW. 9, (Pha), p. 287, lineas 9-10 (J. Redondo, p.641). Recordemos brevemente que el estoicismo y el
escepticismo le resultaban insuficientes a Hegel en el nivel de la conciencia. El primero debido a su
cardcter lineal con respecto al conocimiento y, el segundo porque aportaba un contenido insuficiente —e
inestable. Ambos sistemas —sobre todo el escepticismo— constituyeron histéricamente la base, con
respecto a la Sustancia, para los sistemas de Fichte y Schelling: “Bajo la influencia de Schelling y su
Identitdtphilosophie, el sistema partirfa de la intuicién de la Idea de Absoluto” Duque, (1998) op. cit.,
p.428.

% G.W. 9, (Phd), p. 287, lineas 13-14 (J. Redondo, p.641).

I «Al respecto, es necesario desechar las imdgenes cuantitativas de lo infinito (dejando ya de estar en
referencia a cualquier otra cosa), o sea, para su autodeterminacion, precisa de una contrapartida (Gegen-
teil: literalmente “parte opuesta”) que él no tiene fuera de si, sino que estd insita en su propia definicién”
Duque (1998), op. cit., p.435.
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es ademads referencia mediada (vermittelte Beziehung) de la Certeza a la Verdad™®.
Entonces podemos encontrar en ella los distintos elementos que la componen. Todo ello
simple y puramente. De modo que, como componentes internos, encontramos la
comprension pura (reine Einsicht), cuyo Saber contiene el Pensamiento que se media
consigo mismo —es decir, puro— vaciado: “La comprensién pura ubica (setzf) esto
universal que se sabe, el Espiritu simple que se sabe a si mismo, como lo negativo de la
autoconciencia™”. Ante este panorama de abstracciones nos vemos en la necesidad de
emplearlo efectivamente, es decir, de encontrar la utilidad de su mediacién'®,

El momento de la utilidad manifiesta —de su exteriorizacién— se nos muestra en
los elementos que, necesariamente, forman parte de la experiencia. Y que, en el caso
concreto del Espiritu, son algo mas que meras abstracciones o simple contingencia. Se
encuentran, en efecto, elevados por encima de las cosas mediadas; de la individualidad:

“Un Saber puro mismo que no mezcla en su conciencia de la esencia absoluta
Letras, documentos y copias [lit. artilugios o herramientas para escribir]
(Abschreiber) y no se media por medio de tales cosas. Sino que esta conciencia
es el fundamento mediado mismo de su saber; es el Espiritu mismo™'"".

En primer lugar el Saber (Wissen), que corresponde por su constitucion especial

al —denominado segin Hegel- segundo momento de la ilustracion'”

, ho puede
ofrecernos una riqueza y una variabilidad constitutivos, si no se mostrase como
mediado. Precisamente por este motivo, el pensamiento —parte esencial del Ser— ha de
encontrarse mediado, pudiéndose contemplar, de este modo, en toda su riqueza y
extension: “Ella [la comprension] es al mismo tiempo, lo puro que media, es decir, el
pensamiento que media consigo mismo, el Saber puro”'®. En este orden de cosas surge

el FEinsicht —la comprensién— y lo hace como herramienta que determinara el respecto

negativo del conocimiento, no como si de un proceso acumulativo se tratase —caso de la

% G.W. 9, (Phd), p. 300, lineas 21-22 (J. Redondo, p.655).

% G.W. 9, (Phd), p. 300, lineas 27-29 (J. Redondo, p.655).

1% Precisamente aqui comienza el camino de la contradiccién. Ya que, del mismo modo que la Tlustracién
encuentra su utilidad en la Finitud —sin necesidad de buscar un referente externo a ella— la mediacion
absoluta busca su utilidad en el desarrollo de la infinitud. Para el estudio del segundo caso emplearemos
todo este apartado. Sin embargo para la determinacién del primero nos vale con el siguiente texto:
“Ambos modos de contemplarlo, tanto la Referencia (Beziehung) positiva como la negativa de lo finito al
En-si, aunque son en efecto igualmente necesarias, y todo es en-si, en tanto que lo es también para-si; o
[lo que es lo mismo] que todo es util (nutzlich)”. G.W. 9, (Phd), p. 304, lineas 23-25 (J. Redondo, p.663).
"N G.W. 9, (Phdi), p. 301, lineas 11-14 (J. Redondo, p.656).

12.G.W. 9, (Phd), p. 300, lineas 19-37 (J. Redondo, p.655). Texto que empleamos como referencia para
toda esta seccidn, el cual desglosamos particularizadamente.

1% G.W. 9, (Phdi), p. 300, lineas 29-31 (J. Redondo, p.656).
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[lustracién— sino, por contra, como aquellas regiones del Ser que atn no se han
exteriorizado:

“Aunque mientras que la comprensién pura es Saber (Wissen) puro [en el sentido
de vacio], que no se sabe a si mismo, es decir, que ain no es lo que el
movimiento que media es, aparece para ella como todo lo que es [se da en] ella,
como un ser-otro (Anders)”'™.

Exteriorizarse significa ponerse —en su sentido preciso de Sefzung, como
ubicacion— en la realidad mediadamente. En caso contrario, nos podemos encontrar con
que la realidad en la que vivimos y que nos aparece como plena —y completa— es una
farsa fundamentada en abstracciones, sin concrecion alguna. Tan vacia y carente de
sentido: “sin mds significacidon que la de cortar la cabeza de una col o beberse un sorbo
de agua™'®.

En segundo lugar, para evitar este desastre producido por una falta de
contendido existencial —que a juicio de Hegel es la sobredeterminacién en la que cae la
Ilustracién— la Ciencia, se piensa a si misma como Saber (Wissen) y abre su contenido
esencial a través de las constantes mediaciones a las que se somete. Mediante este
movimiento hace de su Ser un ser-otro absoluto del que inicialmente era. Precisamente
por este motivo, la Ciencia de la Logica se inaugura con la contraposicion inicial entre
el Ser y la Nada que podemos encontrar en su Prologo a la segunda edicion'.
Contrariamente a lo que sucede en la Fenomenologia del Espiritu, donde esta
contraposicion reside —paraddjicamente— en el centro mismo de la obra, en el Capitulo

dedicado al Espiritu y en la seccion donde éste se relaciona con la Ilustracion:

“Entonces la forma es lo negativo en-si y, por esto, lo contrapuesto
(entgegengesetzte) a-si; el Ser [vale] tanto como la Nada; el En-si [vale tanto]
como el contrario (Gegenteil); o lo que es lo mismo, la referencia (Beziehung) de
la realidad con [respecto al] En-si como el Mas alld (Jenseits) es, por esto, tanto
una Negacion (Negiren) como una Posicién (Setzen) misma”'".

Tal insercién de la contradiccién corresponde con la contencién primigenia a

que se somete el Ser. Es el unico limite que se contempla y, por supuesto, lo hace en

1% G.W. 9, (Phdi), p. 300, lineas 31-33 (J. Redondo, p.656).

105 ,ohne merh Bedeutug, als das Durchhauen eines Kohlhaupts oder ein Schluck Wassers“. G.W. 9,
(Pha), p. 320, lineas 12-13 (J. Redondo, p.695).

1% Dicha contraposicién se toma, en primer lugar, como categorias de la Légica incipiente: “En estos
primeros conceptos o proposiciones de la Légica, el Ser y la Nada y el Devenir, en cuanto que contienen
cada una de ellas [ambas] determinaciones como momentos, incluso unas determinaciones
(Bestimmungen) simples al completo (unbestrieben)— lo cual nos lo muestra el andlisis simple” G.W. 11,
(W.d.L), p.19, lineas 4-7 (Mondolfo p. 39).

17 Precisamente corresponde con el tercer momento de la verdad de la ilustracion que se encuentra en
G.W. 9, (Phd), p. 304, lineas 10-14 (J. Redondo, p.662).
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sentido cualitativo. La mediacion que se lleva a cabo en la contraposicion no puede ser
otra que la absoluta o infinita. Ella es imprescindible porque toma en consideracidn el
respecto cuantitativo-cualitativo del Ser y, de este modo, lo convierte en otro. Un otro
infinitamente alejado -sobre todo en contenido— del Ser original aunque,
paradéjicamente con idéntico valor y convertibilidad. El uno es el reverso del otro.

El resultado efectivo consiste en un despliegue de negatividad (cualitativa) y en
un movimiento exteriorizador (cuantitativo) de la esencia que compone el Ser. A partir
de este esquema surgird el Tercero, el Devenir —cuya herencia l6gica hemos de buscarla
en el Dreieck especulativo— que asociard, al igual que el Espiritu, el movimiento y la
determinacion del Ser, encontrandose inmediatamente mediado.

Nos queda un dltimo momento por justificar, el consiste en la contingencia de la
realidad establecida a partir de la Tlustracién'®. La reflexién de Hegel nos mostrard la
grandeza y la gran limitacion que supone la propia ilustracion.

Cuando pensamos en Ilustracion, lo hacemos de acuerdo con varios estereotipos.
El primero de ellos consiste en que su contenido se manifiesta con caricter de proyecto.
La Ilustracién es un proceso artificial ascendente —frente a todo estado natural— a partir
del cual los seres humanos racionales y cultos —formados (sich bilden)— proyectan sus
vidas y acciones en atencion a un ideal: ser més —en el terreno en que se especifiquen—
de lo que fueron. Asi pues, nos encontramos con la idea de progreso, cuyo contenido se
asocia con el de desarrollo en todos los niveles de la realidad. Si, por ejemplo,
construimos una maquina, ésta ha de ser: primero util y servir para algo real; segundo
mejorada, para que su contenido responda a una perfeccidn interna que se manifieste en
lo externo de su funcionalidad; y tercero, masivamente empleada, ya que su éxito reside
en el nimero de usuarios que extraen de ella lo maximo de su contenido.

A partir de estos elementos —utilidad, perfeccion, funcionalidad, éxito y nimero—
mediados simplemente, e incardinados en todas la realidades de la sociedad ilustrada,
podemos aplicarlos a cuantas instancias queramos. Sean éstas cientificas, sociales,
artisticas, culturales ... Pensemos, por un momento, en un cantante y un ingeniero —
supuestamente antagénicos en el origen de sus acciones. Ambos responderdn a los
elementos que reseflamos anteriormente y reunirdn en torno a si mismos, las

caracteristicas de utilidad, perfeccion, funcionalidad, éxito y ntmero. Todas ellas

1% “De todas formas, es conveniente recordar que aqui —como en todas las figuras— la Ilustracién es el
“modelo” histdrico de algo que ha de repetirse en cada conciencia y en su pugna por alcanzar una entera
formacion, por elevarse al “nosotros” filoséfico. Toda conciencia ha de pasar por esta lucha interior entre
la fe y la inteleccién (o razén “cultivada” ilustrada)” Duque, (1998) op. cit., p.522 (nota 1174).
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expresan adecuadamente las més altas capacidades de cada integrante en la relacién e
igualan —incluso dos profesiones de origenes y técnicas tan dispares— el valor social de
ambos. Su diferencia estriba en qué parcela evaluativa nos encontremos, en la del
entretenimiento o, por contra, en la de la produccién de infraestructuras. Sin embargo
ambas son, para la ilustracién, igualmente vélidas y necesarias para el mantenimiento de
la “méquina”.

La Tustracion se queda en la superficie del proceso, ya que no puede ir mds alla
de él. Se encuentra, por tanto, limitada al surgimiento de elementos mediados, cuya vida
y vigencia acaban con el dltimo destello de su realidad:

“Pero la ilustracién que lo recuerda, piensa reiteradamente s6lo en el Saber
contingente y olvida lo-otro, —piensa s6lo en la mediacién, que sucede a través de
un tercero ajeno, no en aquella, en que lo inmediato es lo tercero mismo, a través
del cual se media con el Otro, en efecto, consigo mismo”™'?”.

3.2.3.La Autoconciencia mediada como Certeza de si.

Una vez superada la referencia mediada —la mediacién que mds problemas
presentaba— nos encontramos con que, tanto la inmediatez como la mediacion dependen
directamente de la relacién que ambas —cada una de ellas— establecen con el Ser. Asi
pues, cuando hablamos de mediacién mentamos al Saber inmediato, esa regioén del Ser
donde la Autoconciencia se toma a si misma como Verdad en la Certeza de si, conoce

10 esencialmente como Sustancia.

(kennt) la realidad y se reconoce (anerkennt)
Precisamente ahora, al final del desarrollo de la Figura del Espiritu, Hegel regresa a los
dos ambitos constituyentes de la mediacion. El primero de ellos lo constituye la Certeza
sensible, cuya pertenencia a la Figura de la Conciencia como momento elemental de la
mediacion, representa el cardcter inmediato y, por tanto, de ser-uno de la realidad. La
realidad primera se construye en la Fenomenologia del Espiritu en la Certeza sensible,
elemento que recoge la inmediatez de la experiencia. Desde ella —y en ella— la realidad
comienza a ser-otra. La Sustancia —el bloque primigenio en que consiste el Ser— se

enajena por primera vez en la Certeza sensible para llegar a ser Sujeto y completarse, de

este modo, haciéndose plena en la realidad. No olvidemos que en la figura de la

19 G.W. 9, (Phd), p. 308, lineas 32-36 (J. Redondo, p.671).

"0 «Asi, kennen significa “conocer algo superficialmente, de oidas™: tener noticia de ello. En cambio
erkennen es “conocer” sabiendo la razén de lo conocido” Duque, (1998) op. cit., p.509 (nota 1150). En
este sentido Kohler asocia la nocién de reconocimiento con la de retorno: “Esta [autoigualdad] se expresa
al final del ‘capitulo de la Certeza’ donde el Reconocimiento de-si (Sich-Anerkennen) reciproco se
equilibra en el ‘Ahora’ que se reconcilia en el Espiritu absoluto, mientras que este reconocimiento marca
el punto donde se reconoce el Espiritu absoluto como contrario y Cambio (Wechsel) consigo mismo, es
decir, el Saber escindido (entzweite) en su Dasein absoluto retorna (zuriirckkehrt) en la simplicidad de la
autoconciencia” Kohler (1993), art. cit., p.135.
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Conciencia —y su triple division en Certeza sensible, Percepcion y Entendimiento— se
hace patente el ser-uno de la realidad.

El segundo es la Autoconciencia en su peculiar salto de contenido infinito de la
realidad. Por tanto, una vez superado el nivel de lo inmediato —primer sentido de la
doble mediacién— y constituida su articulaciéon —que la realidad estd inmediatamente
mediada—, hemos de ascender hasta el nivel de la mediacion absoluta, puesto que en él
se encuentran las claves que determinardn las figuras de la Fenomenologia que
constituyen el ser-multiple de la realidad —me refiero a la Autoconciencia, el Espiritu, la

Religién y, s6lo en un sentido paradéjico o parcial, el Saber absoluto'"".

3.2.3.1. De la Inmediatez a la Mediacién: la relacién''? inmediata.

El objetivo primordial del presente sub-apartado consiste en una breve
exposicion de los cuatro rasgos definitorios de la mediacién en su respecto inmediato.
Los cuales corresponden con el cardcter unitario que posee en la experiencia —ser-uno—
y en la unidad de lo real. Dicho caricter es absoluto respecto de la mediacién y se
expresa en dichos rasgos113 :

a) implicitamente en el Selbst, ya que el desarrollo de la mediacién es posible

solo en el movimiento interno denominado transito de la sustancia al sujeto. El Selbst

"1 “Precisamente en ello encuentra la estructura de cada autoconciencia su —por ahora— explicacién
(Aufkdrung), el resultado se da como autoconciencia de la dialéctica de la conciencia que precede y serd
fundamento (Grundlage) mismo de la ganancia para la Razdn, el Espiritu, la Religién y el Saber
Absoluto” Rommp G. “Ein Selbstbewusstsein fiir ein Selbstbewusstsein” p.79. In He-Stu, n® 23 (1988),
pp- 71-94.

12 “B] término alemdn es Verhdltniss. Toda relacién tiene dos términos, ligados de manera que ambos
estdn reciprocamente “respectados” (negdndose cada uno en el otro) en un “tercero” que es su
fundamento (por ende: “infinito”, en el sentido ya explicitado) y que, al pronto, parece externo a los
extremos (producto de “nuestra reflexion”). Asi, sélo el fundamento (el resultado de la contraposicion)
aparece como positivo (afirmativo), mientras que los extremos se niegan entre si. Dicho técnicamente:
una relacién es un quiasmo infinito-positivo de respectividades autonegativas” Duque (1998), op. cit.,
p.435 nota 930. Diising aflade un matiz explicativo complementario: “Ademds permanece la relacion de
la Certeza y la Verdad y la, en efecto, referencia (Beziehung) subjetiva-objetiva asimetrica también en los
mds elevados estratos del Saber-de-si del sujeto; el sujeto de la verdad real (Fiirwahrhalten) y su certeza
no son congruentes en contenido de ninguna forma con el ‘objeto’ cierto (gewusst) o su verdad. La
igualdad de ambos se eleva bajo la salvaguarda (Wahrung) de la distincién, s6lo en el modo mas elevado
de verdad real (Fiirwahrhalten), en el saber absoluto” Diising (1993), art. cit., p.121.

'3 Dichos rasgos los encontramos recogidos en el Capitulo VI; Espiritu, G.W. 9, (Phd), p. 324, lineas 9-
20 (J. Redondo, p.703). El esfuerzo que realiza la Certeza sensible para conocer la realidad se ubica,
como nos muestra Duque, en lo mds concreto de la realidad: “Pero la dialéctica se repite entonces,
implacable: “aqui” no es alli, ni alld, etc,; y “ahora” deja de serlo en cuanto digo: “ahora”, para hundirse
en el pasado (...) “Aqui” y “ahora” son localizaciones de la cosa ... en referencia al “Yo” (...) Sin
embargo, de esta derrota de la certeza sensible y de la presunta verdad del “ser sin mds” surge para
nosotros una primera verdad, la del lenguaje, el “decir” mismo” Duque, (1998) op.cit., p.515 (nota 1166).
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constituye el tinico dmbito de referencia obligado para la realidad, siempre que quiera
determinarse interna y dinamicamente''*.

b) abstracto en el Dasein inmediato para que, superado posteriormente, pueda
llegar a ser universal. Asi se soluciona, al mismo tiempo, la paraddjica relacién entre
universalidad y particularidad (Allgemeinheit-Einzelnheit) que se ubicaba en el nivel de
lo mediado-inmediato.

¢) negatividad absoluta, que se expresa inmediatamente en relacion directa con
el Ser. El contenido de la negatividad se identifica con la realidad de la parcela de Ser
con que se relaciona''®. Cuando dicha relacién comprende la totalidad, la negatividad
es absoluta y la realidad queda determinada completamente.

d) constitucién del ser-otro, donde la Conciencia y la Autoconciencia buscan su
contrario. Ahora bien, esto no significa que si la conciencia lo encuentra siempre fuera
de si misma —bien en su objeto (Gegen-stand) o en la Cosa (Ding)- y la Autoconciencia
no requiera salir de si misma para llevarlo a cabo, las realidades que se construyen sean
distintas —dos mundos diferentes''®. Mds bien al contrario, la unidad de la
experiencia117 de la que estamos dando cuenta, permite que ambas instancias —
conciencia, autoconciencia etc.,— encuentren su hueco, su lugar —su posicién (Setzung)—

dentro de ella.

Estos cuatro caracteres imprimen a la inmediatez la realidad que le es propia. Es
decir, convierten un proceso —el de la mediacion— aparentemente universal, abstracto y
genérico, en una instancia mas de la realidad. Por tanto, podemos decir que la Esencia
exteriorizada —el contenido de la realidad— coincide con la Totalidad y ésta,
consecutivamente, con el Saber que se impone sobre ella. Precisamente por este motivo

Hegel nos recuerda que: “lo que la conciencia no supiera, no tendria sentido alguno y

"4 “Entonces el concepto se ubica en la determinacién (Bestimmung), que tiene [en él] toda realidad s6lo
en tanto que esencia en general, cuando es segtin la obligacién (Pflicht) y ubica dicha esencia como saber,
esto es, en la unidad inmediata con el Selbst real; dicha unidad es precisamente por eso real, ella [la
unidad] es una conciencia moral-real” G.W. 9, (Phd), p. 331, lineas 16-20 (J. Redondo, p.716).

"5 “Entonces es ella [la unidad], para él [el concepto] algo negativo de la autoconciencia o, lo que es lo
mismo, lo que cae fuera de €l [del concepto], el mds alld de su realidad, aunque igualmente sea también
algo tal que Seiend (aquello es en la realidad), aunque [éste] s6lo sea [en tanto que] pensado” G.W. 9,
(Phd), p. 331, lineas 24-26 (J. Redondo, p.716).

"% “E] objeto es Saber inmediato y, por més que desde el Selbst se penetre puramente él no es objeto.
Aunque esencialmente la mediacion y la negatividad tienen [llevan consigo] en su concepto la referencia
a un Ser-otro (Anderssein); y [€él] sea conciencia” G.W. 9, (Phd), p. 325, lineas 2-4 (J. Redondo, p.704)

17 «Tal unidad es, en primer lugar, la moralidad real (...) o ha expresado en esto [en la moralidad] la
mediacién (...) Esta unidad es igualmente un Ser postulado, porque no existe, ya que lo que existe es la
conciencia o el objeto de la sensibilidad y de la conciencia pura” G.W. 9, (Phd), p. 327, lineas 15-28 (J.
Redondo, p.708).
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tampoco podria ser fuerza (Macht) alguna para ella”'"®. Conciencia y Saber coinciden
en un lugar al que denominamos realidad, cuyo movimiento interno se expresa a través
de la experiencia. Todos los elementos que constituyen el proceso al completo —incluida
la mediacién— se encuentran relacionados entre si, desarrollan dicho proceso y hacen de
su contenido totalidad. Dicha totalidad ha de tener un sentido determinado que sélo se
encuentra cuando la denominamos —mediadamente— moralidad. La moralidad no puede
darse en abstracto, ya que seria pura y simplemente abstracta, sino que desarrolla
perfecta y completamente el contenido —del cual surge— y lo hace explicito:

“Esta [conciencia moral-real] en tanto que conciencia, se representa su contenido
como objeto (Gegenstand), en efecto, en la finalidad (Endzweck) del mundo,
como armonia de la moralidad y de toda realidad”'".

De este hecho se desprende que la moralidad sea el contenido expresado de la
esencia de lo real'”’. Para que no entremos en malentendidos moralistas, diremos que
Hegel expresa con el término moralidad (Gewissen) —término que estudiaremos
detenidamente en relaciéon con la Certeza y lo-cierto— aquella relacion mediada
sustancialmente que surge de la necesidad de las acciones —y, por ende, de la
incardinacidon del Dasein en la realidad— dentro del entramado de la experiencia. La
moralidad no puede ser més que la flexién que lleva a cabo el Ser en la necesidad de
encontrarse mediado y ser-inmediato en la realidad:

“Lo ultimo significa que en lo determinado, la conciencia de la pura obligacion
no puede ser inmediatamente santa, porque aunque ella, por mor de su Accion
real, estd tUnicamente determinada, es igualmente necesaria, entonces su
necesidad sucede fuera de aquella conciencia en otra que es, por esto, la que
media (vermittelnde) de lo determinado y de la pura obligacién (Pflicht), y el

fundamento, que también lo valida™'*".

Precisamente por este motivo, de la mediacion se desprenderd el cardcter dltimo
de verdad que reside, se ubica y se desarrolla plenamente en la realidad. Un saber sin

mediacidn —que equivale a decir una verdad sin contenido— pasaria superficialmente por

"8 G.W. 9, (Phdi), p. 324, lineas 23-24 (J. Redondo, p.703)

"9 G.W. 9, (Phd), p. 331, lineas 20-22 (J. Redondo, p.716).

120 Contrariamente a lo que Kant pensaba en la Fundamentacion de la Metafisica de las costumbres,
donde postulaba que la moralidad era el fundamento de la determinacién de mi voluntad, de la que surge
y donde descansa —podriamos decir— antolégicamente: “El deber ha de ser una necesidad practico-
incondicionada de la accién; ha de valer, pues, para todos los seres racionales —que son los Unicos a
quienes un imperativo puede referirse—, y sélo por eso ha de ser ley para todas las voluntades humanas”
Kant, 1. Grundlegung zur Methaphysik der Sitten, Felix Meiner, Miinchen, Neue Auflage, 1999.
Fundamentacion de la Metafisica de las costumbres. Trad. Manuel Garcia Morente. Ed. Porrua, Méjico,
p-42.

21 G.W. 9, (Phdi), p. 329, lineas 24-29 (J. Redondo, p.713).
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la realidad, constituyendo una experiencia falaz —engafiosa en el sentido cartesiano—
meramente inmediata y, finalmente duplicada. La propuesta hegeliana abunda en una
sintesis —sin grietas ni huecos, es decir, sin més dmbitos en la realidad que la realidad
misma— que redina dentro de ella sus multiples caracteres —planos o niveles de
existencia— donde cada experiencia posee un contenido determinado'*>.

Idéntico caso lo encontramos cuando nos fijamos en el lugar —el contenido
determinado— de la verdad. Esta no es pura —ni sélo inmediata— ya que mediada,

encuentra su sentido plenamente:

“[La esencia] es Certeza pura, que desdefa (verschmdht) una tal representacion
del mundo moral; es en si-mismo el Espiritu simple (einfach) cierto de si, que
trata concienzudamente (gewissenhaft) sin la mediacion de aquellas
represenltza;ciones inmediatamente ciertas y tiene, en esta inmediatez, su
verdad” *.

3.2.3.2. La Autoconciencia y la referencia mediata (mittelbare Beziehung).

El estudio completo de la mediacion nos lleva siempre de vuelta a las relaciones
originales que, al nivel de la Certeza sensible constituian el primer punto de contacto
del Saber con la realidad. Como se puede comprobar a lo largo del estudio monografico
de la mediacidn, ésta se va repitiendo recursivamente en todas y cada una de las Figuras
que se van desarrollando en la Fenomenologia del Espiritu. A partir de este hecho,
podemos extraer ya una conclusion parcial del sentido de la obra al completo. Asi pues,
dicha repeticion constante y vuelta al estrato de la Certeza sensible conlleva, no sélo el
sentido circular —como circulacién Verkehrung— que imprime la mediacién a la realidad,

124 del contenido de

sino también —precisamente lo mds importante— el retorno (Riickehr)
la realidad asociado directamente al desarrollo de la experiencia.

Por tanto, hemos de realizar el estudio de la mediacion absoluta dentro del
ambito del Espiritu y como conclusion de éste. Para completar esa tarea tenemos que
regresar al Capitulo IV, a la Autoconciencia, ya que en esta Figura queda desglosado el
sentido multiple de la relacion mediada. Dicho desglose consiste efectivamente en
cuatro momentos constitutivos: a) la mediacion absoluta y su relacién con la inmediatez

de la experiencia; b) el Medio como clave del movimiento dialéctico; c) la mediacion

propia tomada desde el punto de vista de su constitucién polar; y, finalmente c) la

122 <0, desde otro punto de vista, un objeto que media la conciencia consigo misma, se pone entre ella [la
conciencia] y su propia verdad, y se aisla mds bien en ella, para ser su inmediatez” G.W. 9, (Phd), p. 347,
lineas 8-11 (J. Redondo, p.746).

123 G.W. 9, (Phd), p. 340, lineas 13-16 (J. Redondo, p.733).

124 “Mientras la Autoconciencia es ya ‘reflexion’ de aquel saber, también es ‘retorno de su ser-otro’ y, por
lo tanto, ‘movimiento’” Rommp (1988) art., cit., p.74.
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Negacion como herramienta mediadora. Estos cuatro lugares expresan al completo la
Figura que inaugura el contenido infinito de su propia realidad y que establece una
relacién multiple con el Ser —producto de la proposicion especulativa en su vertiente

ser-multiple.

a) El primer estrato de la relacién del Ser con la Verdad lo encontramos —
inmediatamente— en la Certeza de si. En ella podemos ver con claridad que ni la
realidad ni su fundamentacion se encuentran aisladas —o alejadas infinitamente— sino en
contacto a través de la conexién —relacion (Verhdltniss)— que se establece entre el
Absoluto y la realidad mas inmediata: el Dasein. Esta relacién se denomina mediacion
y constituye el contenido de la experiencia. Por tanto, incluso en la Autoconciencia la
referencia mediada —la vinculacidn del contenido del Ser, su apertura y exteriorizacién—
necesita de una revisiéon. Tengamos en cuenta que dicha Autoconciencia posee un
contenido que Hegel denomina infinito y la mediacion que se produce en él sélo puede
ser Absoluta. Esta Figura se desarrolla, como vemos, similarmente a las demads ya que,
exterioriza su contenido y busca su objeto —o ser-otro— pero, a diferencia de las
anteriores, lo hace en su interior. En aquello que compone su propia constitucion.

De modo que justo al comienzo la exteriorizacion —de su contenido— debe
superar absolutamente el contenido infinito de que se compone. El tinico modo posible
de llevarlo a cabo consiste en negar dicho contenido —haciéndolo ser-otro— en el modo
en que lo realizan cada una de las Figuras de la Fenomenologia del Espiritu:
inmediatamente'>. Hegel propone el punto de partida para la delimitacién del contenido
de la Autoconciencia en el Yo que, en la Certeza sensible constituia el elemento a través
del cual se realizaba la convertibilidad absoluta con la cosa (Sache). Ahora, igualmente
en la Autoconciencia, el Yo representara el receptaculo de lo cualitativo, el punto de
vista mediado de la realidad inmediata:

“En la Autoconciencia inmediata es el Yo simple (das einfache Ich) el objeto
absoluto, aunque sea para nosotros o en-si la Mediacién absoluta, que tiene la

125 Paradéjicamente el contenido de la Autoconciencia se ve reflejado internamente en lo que Hegel
denomina: “flujo universal en lo propio [particularidad] (Eigenheit) de su separacién absoluta” G.W. 9,
(Phd), p. 108, lineas 27-28 (J. Redondo, p.286). Dicho flujo corresponde con el que se mencionaba en la
Filosoffa Real: “Entonces €l [el eter] es la solucién (Auflossung) de todo, y la pura y simple negatividad,
la Transparencia (Durchsigtigkeit) fluyente e in-turbable (untriibbare)” G.W. 8, (FRII), p. 3, lineas 16-17
(Ripalda, p.5). Tengamos en cuenta que el flujo entendido como elemento constitutivo de la realidad
recorre la experiencia dialécticamente. As{ puede estar en todo y ser parte —cualitativa— de la existencia.
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independencia existente (bestehende Selbstindigkeit) en los Momentos
esenciales”' .

La inmediatez de la Autoconciencia serd entonces la asuncidon absoluta del
contenido infinito del que se compone. O dicho con otros términos propiamente
hegelianos: “aunque esta inmediatez sea Mediacién absoluta misma, ella se da sélo
como superacién (Aufheben) del objeto independiente, o es el Anhelo (Begierde)™'* .
Una vez que Hegel denomina como anhelo (Begierde) el proceso de busqueda constante
del ser-otro —o superacion (Aufhebung)- acepta implicitamente que, en la
Autoconciencia, cada relacion de exteriorizacién comporta un movimiento infinito del
contenido del que se compone —la reflexién (Reflexion)— al mismo tiempo que, se
incluye su ser-otro dentro del movimiento mismo. Es decir, a diferencia de la
Conciencia, donde el ser-otro era distinto de si mismo, la Autoconciencia no necesita
buscarlo fuera de si: es independiente (selbstéindig)lzs. Ya que s6lo con anhelarlo —s6lo
con hacer de su ser-otro parte de su contenido esencial- resuelve el problema de la
inmediatez. La Autoconciencia se media s6lo y simplemente a si misma. Este hecho
supone que el primer resultado del anhelo comporte liberacién (Befriedigung) del objeto
externo. Dicha liberaciéon pone a la Autoconciencia en el camino de la Verdad, que
siempre se muestra como Certeza de si, esto es, infinitamente inmediata. Superar la
infinitud inmediata —el ser-otro infinitamente alejado de la realidad de Ila
Autoconciencia— y hacerlo sin salir de su dmbito, lleva consigo que deba mediarse a si
misma. La Autoconciencia se encontrard duplicada (Verdopplung) y serd doble

mediacion'>’. Més all4 de la frialdad de la Conciencia, donde las relaciones entre Yo y

126 G.w. 9, (Phd), p. 112, lineas 22-25 (J. Redondo, p.294). Ademds podemos ver: “Para comprender la
adecuada consecucion de esta discusion, se ha de pensar en primer lugar en el cardcter de resultado de la
estructura del Yo (Ich-Struktur). Porque la autoconciencia —antes que como contexto de pensamiento en
el idealismo— es, en efecto, el resultado de formas del saber (Wissensformen) primitivo, de las que han
conservado los niveles que preceden en ella [en la autoconciencia], cuya propia dialéctica fue desarrollada
a través de ellas” Rommp (1988), art. cit., p.74.

27 G.w. 9, (Phda), p. 108, lineas 16-18 (J. Redondo, p.285). Como complemento podemos ver dos
interesantes textos: “El *Anhelo’ (Begierde) aparece en este sentido estructural como término unificador,
porque en €l se contemplan tanto la Alteridad (Andersheit) interna como también la identidad de la
conciencia consigo misma en una unidad. Entre tanto, podemos ver la figura fundamental hegeliana de la
identidad de Identidad y no-Identidad (...) la autoconciencia en la estructura del ‘anhelo’ ha de superar su
objeto interno, que justo por eso mismo no lo supera” Rommp (1988), art. cit., p.75 y p.78.

128 precisamente en el juego entre dependencia e independencia de la Autoconciencia se juega la posicién
que ocupa dentro de la totalidad de las figuras de la conciencia.

129 «Por esto ha de comprenderse aquella paradoja de un doble modo. Por un lado, la autoconciencia no
puede representarse ninguna duracion [estabilidad] (Bestand), a causa de su surgimiento permanente del
mero saber (blossen Wissen) de si mismo, que podria ser consciente de otra conciencia. Por otro lado,
una autoconciencia como tal, ya por definicién, no puede saber nada fuera de si misma” Rommp (1988)
art. cit., p.71.
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Cosa portaban una mera busqueda de la Certeza de su constitucion —la Certeza sensible
— en la Autoconciencia, por contra, los elementos que la componen vitalizan (lebendigt)
la realidad de la que se ocupan. Entonces la Autoconciencia es vital'* y la Vida —como
tal- es el elemento donde toda exteriorizacidn es posible. De hecho la Autoconciencia se
incluye a si misma como Vida (Leben) que actia sobre el contenido exteriorizado en la

forma del Para-si.

b) Del hecho relacional de la Autoconciencia, de su estructura dindmica y, sobre
todo, de la busqueda de su ser-otro dentro de si mismo, surge la duplicaciéon y
polarizacion —sobradamente conocida— de su contenido esencial. En este juego que
implica su movimiento interno destaca, por encima de los lugares meramente
polarizados —la ya conocida dialéctica del amo y el esclavo— el Medio que los une. La
estructura bésica de la Autoconciencia consiste, una vez mds en la exteriorizacion del
contenido que, en este caso, se media consigo mismo:

“Cada uno [cada extremo] es el Medio del otro, a través del cual [cada uno] se
media consigo mismo y clausura (zusammenschliessen) y [cada uno] es Esencia
que es (seiendes Wesen) para si inmediata [tanto] para si [como] para el otro, que
es s6lo igualmente para si a través de esta mediacién™"'.

Frente al hecho de la mediacién nos encontramos directamente con el proceso de
conocimiento. Segin Hegel, no podemos conocer una realidad que no sea inmediata —
momento que se expuso en la Certeza sensible— aunque esto implique que tenga que
estar antes mediada efectivamente. Recordemos que no hay inmediatez sin mediacion
puesto que no existe conocimiento sin clausura (zusamenschliesst) del contenido que
vamos a conocer. Asi pues, como todo conocimiento se encuentra mediado por el
concepto (Begriff), conceptuar (begreifen) significa “clausurar” o “atrapar” aquella
realidad previamente mediada. Este proceso -mediaciéon, conceptuaciéon vy
conocimiento— recorre, incluso una figura tan paradéjica como la Autoconciencia, cuyo
contenido se muestra infinito y la mediacién que se produce en ella es absoluta.

Podriamos preguntarnos, por tanto, por el &mbito de conocimiento que

delimitamos dentro de ella. Su atenencia al contenido infinito de la realidad nos

130 Hegel la denomina Figura vital (lebendige Gestalt). G.W. 9, (Phd), p. 108, linea 23 (J. Redondo, p.
285). A este respecto Rompp aflade: “La ‘Vida’ se representa como este Eliminar (Verschwinden) y
Surgir (Entstehen) en permanencia, en efecto, como desarrollo progresivo (Fortentwicklung) de cada
conocimiento de la estructura de la autoconciencia, que Hegel habia caracterizado bajo el titulo de anhelo
(Begierde)” Rommp (1988) art. cit., p.76.

BLG.W. 9, (Phd), p. 110, lineas 26-29 (J. Redondo, p.289).
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muestran que sus elementos: el reconocimiento, la vida o la accién, son siempre
relacionales, e implican un despliegue polar que los identifica como tales para la
Autoconciencia. En ellos se ve, con mds claridad que en ningin otra figura, la
importancia del conocimiento —y proceso— dialéctico de la experiencia.

Hegel nos muestra cuiles son las bases del movimiento dialéctico. Estas se
fundamentan en el desarrollo de un contenido esencial que, al nivel de Ila
Autoconciencia extrae de la inmediatez, tomada ésta como hecho, aquello que le servira
para la mediacion dialéctica. Asi pues mediar la Autoconciencia consiste en resaltar el
medio por encima de los extremos. Aun cuando en ellos resida el auténtico contenido de
su realidad, es decir, de la peculiar toma de la Verdad como Certeza de si. Hegel nos lo
aclara con las siguientes palabras:

“El medio es la Autoconciencia, que se elimina en los extremos y, cada extremo
es este intercambio (Austauschung) de su determinacion (Bestimmtheit) y el
trénsito absoluto en el contrapuesto (entgegengesetzte)”' .

Tanto es asi que Hegel sefiala que el proceso dialéctico se repite, una y otra vez,
en todas las Figuras de la Fenomenologia del Espiritu. Aunque, para ser estrictos,
diremos que la repeticion hemos de tomarla como retorno y nunca como analogia:

“En este movimiento vemos repetirse el proceso que se representaba como juego

de fuerzas (Spiel der Krdifte), como [lo hacia] en la Conciencia. Lo que alli era
p . 133

para nosotros, es aqui para los extremos mismos” .

32 G.W. 9, (Phd), p. 110, lineas 19-21 (J. Redondo, p.289).

133 G.w. 9, (Phd), p. 110, lineas 17-19 (J. Redondo, p.289). En el caso contrario —centrados en la
analogia— tomarfamos cada una de las Figuras de dos modos distintos:

a) como paralelas entre si, formando capas concéntricas, que nunca se tocan. De modo que el ambito de la
Conciencia no serfa el de la Autoconciencia, etc. Esta primera vertiente supondria una Fenomenologia del
Espiritu ascendente, cuyo techo residiria en el Absoluto y de ahi se pasaria a la Ciencia de la Logica,
como si de dos realidades distintas se tratase. Postura defendida, sobre todo por los editores de la
Fenomenologia; me refiero a Hoffmeister y, sobre todo, Lasson —que incluye en cada Figura subapartados
que Hegel jamds incluyé en su obra original- y, finalmente, por los denominados hegelianos. “Del
marxismo al psicoandlisis (incluyendo a Lacan Ecrits, Paris, 166), pasando por Kojeve y llegando a la
Escuela de Frankfurt (baste citar a Marcuse), la hermeneutica (ver p.e. Paul Ricouer, De [’interprétation.
Essai sur Freud. Paris 1965) y el pensamiento “posmoderno” (cp. P. Burger, Das Denken des Herrn.
Frankfurt/M. 1992), el celebérrimo cap. IV ha tenido una influencia tremenda en el pensamiento actual.
Quizd haya sido ésta incluso negativa para la comprension de las intenciones de Hegel (...) Claro esta:
ese quiebro sélo existe para quienes quieren forzar a Hegel a ser un precursor de Marx” Duque (1998),
op. cit., p.517, nota 1169.

Y, b) tomando el sentido estricto de la analogia, como hizo Kant en la Critica del Juicio, especialmente el
§82 para la causalidad externa y el §49 para la delimitacién de las relaciones entre el Genio y la
humanidad. De modo que se supone el contenido de cada figura —la precedente— en la siguiente. De
modo que las Figuras serian procesos completos que se clausuran cuando se pasa de la una a la otra. Esta
postura la sigue W. Roces —aunque no se manifieste explicitamente mas que como trasunto semantico en
la traduccidn de la propia Fenomenologia del Espiritu. “Més pormenorizado atn en la trad. esp. que en el
escueto indice original, porque Roces recoge una clasificacion establecida por la edicion de Georg Lasson
(Leipzig 1936) para ayudar a su lectura” Duque (1998), op. cit., p. 533 nota 1201.
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Asi pues, y como tal Autoconciencia, la referencia que se realiza al contenido
anhelado que posee “el otro” —cualquier ser-otro, puede ser el Amo, el Esclavo, o ambos
a la vez— expresa el caricter esencial del reconocimiento'**. En él, la Autoconciencia
manifiesta un contenido infinito de la tinica forma en que esto es posible: a través de la
referencia a otro. Entonces, por medio de dicha referencia completo mi propio
contenido. Si retomamos, en este momento, la mediacién que se lleva a cabo entre los
polos especulativos y la ponemos en relacién con el reconocimiento, la conclusion seria
la siguiente: “Ellos [cada polo] se reconocen (sich anerkennen) como reciprocos

.. 135
(gegenseitig) que se reconocen”

. A través de este ejercicio de fundamentacion
reciproca —de doble mediacidn si se quiere— son posibles las “relaciones” dialécticas
entre amo y esclavo. Dicha relacién paradéjica expresa una desigualdad esencial —una
diferencia irreconciliable— que separa cada extremo de la realidad alejdndolos, no lo
olvidemos, infinitamente —ya que infinito era también su contenido:

“En primer lugar se representara el lado de la desigualdad de amos, o la salida
[extraccion] (Heraustretten) del medio sobre los extremos, que como tales
[extremos] se contraponen, el uno sélo es reconocido, el otro es sélo lo que
reconoce”'*°.

Finalmente, la Autoconciencia manifiesta su contenido infinito en el “reino del
Para si”’, donde todas las relaciones se componen de la abstraccién bésica que se ejercia
al nivel de la realidad del ser-multiple. Al tomarse a si misma como inmediata, descubre
un mundo de posibilidades infinito constituido por sus propios elementos, los cuales se
expresan en la realidad del siguiente modo:

“La autoconciencia es, en primer lugar, Ser para-si simple, autoigualdad a través
de la exclusion (Ausschliessen) de lo otro de si; su esencia y objeto absoluto [del
Ser para-si] es el Yo; y lo es en esta inmediatez, o en este Ser de su Ser para-si,
[como] Simplicidad”m.

Precisamente, mds cercanos a la realidad de la Fenomenologia y como sefiala Artola —entre otros— ésta se
basa en el retorno, elemento clave que, como la mediacién, recorre articularmente toda la obra. A partir
de ella dicha obra cobra un sentido definitivamente nuevo.

13 “Hemos de contemplar este puro concepto del Reconocimiento (Anerkennung), de la duplicacién de la
Autoconciencia en su unidad, como manifiesta (erscheint) su proceso para la Autoconciencia” G.W. 9,
(Phd), p. 110, lineas 30-32 (J. Redondo, pp.289-90). “El movimiento del reconocimiento (Anerkennenes)
describe por tanto la explicaciéon de aquella relacién, en que una autoconciencia serd su tinico objeto
adecuado” Rommp (1988), art. cit., p.80.

35 G.W. 9, (Phd), p. 110, linea 29 (J. Redondo, p.289).

36 G.W. 9, (Phdi), p. 110, lineas 32-34 (J. Redondo, pp.289-90).

BT G.W. 9, (Phd), p. 110, lineas 35-37 (J. Redondo, p.290).
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c) El caso paradigmitico de mediacion en el presente nivel de la
Autoconciencia, lo constituye la dialéctica del amo y el esclavo. En ella y, a partir de la
perspectiva del Amo, se construird una relacion genuina y doble, como doble es también
la mediacion. El comienzo mismo del proceso de mediacion resulta sorprende, ya que
Hegel reconoce que:

“Ambos momentos son esenciales (...) como si fueran (sind sie als) dos figuras
contrapuestas de la conciencia; en las que una es lo independiente, que es el Ser
para-si, [mientras que] la otra es lo dependiente, que es la vida (Leben) o el Ser
para un otro que es la Esencia; aquella es el Amo y ésta es el Esclavo™'®.

De este comentario resaltaremos dos ideas fundamentales. La primera de ellas
consiste en que, tanto en el Amo como en el Esclavo, se tomen casi como si fueran dos
figuras de la Conciencia. Este hecho comporta la vigencia de cada figura y el papel que
desempefian para la mediacion. En segundo lugar destacamos el término
“contrapuestas” (entgegengesetzte), que las dota de un sentido sintético. Este es sélo
expresable cuando el objetivo final de su exposicién quiere ubicarlas en un terreno
comuin —donde puedan enfrentarse efectivamente. Dicho terreno es el campo de batalla
de la mediacion. Sélo en ella pueden establecerse las relaciones pertinentes entre Amo y
Esclavo. Relaciones que van mds alld del poder y de la dominacién —tomados como
elementos meramente internos del proceso— y que penetran hasta el fondo constitutivo
de la Autoconciencia. Ella, como sefaldbamos anteriormente, se revela infinita en su
contenido y es el Medio que destaca por encima de los extremos. De hecho, dichos
extremos no son mas que las expresiones —o exteriorizaciones— del contenido esencial
del que se compone: del salto de contenido al infinito. De dicho salto, sobre todo de la
ganancia de contenido que comporta, tomaran provecho fundamentador las tres dltimas
figuras de la Fenomenologia del Espiritu: el Espiritu, la Religion y el Absoluto.

La mediacién que se lleva a cabo en la Autoconciencia parte del Amo, se
despliega a través de su constitucion polar, como extremo, y desemboca en la paraddjica

e . 13
constitucién del Siervo'”.

Por este motivo y, debido a las grandes carencias
constitutivas que posee el Amo, necesita mediarse y tomar —apropiarse— de aquello que

le falta. En este orden de cosas, podemos decir que, en definitiva, el Amo es un Ser-

38 G.w. 9, (Phd), p. 112, lineas 28-34 (J. Redondo, p.294). Para confirmarlo podemos ver el siguiente
comentario: “De ahi que resulte que las ‘figuras’ de Amo y Esclavo mantienen su significacién sélo del
desarrollo consiguiente de la relacién de la autoconciencia en la determinacién ulterior de la estructura ya
descubierta ‘autoconciencia para una autoconciencia’” Rommp (1988), art. ct., p.80.

139 “E] ‘esclavo’ aparece especialmente bien unificado ya como sefial [signica] (Bezeichnung) para la
nueva objetualidad de la relacién de la autoconciencia, porque €l [el esclavo] se ha anucleado [orientado]
(sich halten binden) de un modo doble en el Ser césico” Rommp (1988), art. Cit., p.88.
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carente de contenido, cuya finalidad bésica consiste —como el ogro de los cuentos de
nifios o el Saturno del cuadro de Goya— en devorar a su ser-otro, incorpordndolo a su
esencia mediatamente'*.

Los rasgos definitorios que expresa el Amo se pueden catalogar positiva, a la
vez que negativamente, dependiendo de la relacion mediata o inmediata que establece
con ellos. Asi pues tenemos, en el lado de lo positivo a la Fuerza (Macht), la Lucha
(Kampf) y el Disfrute (Genuss) que representan el aspecto mediado de su accién. Por
contra, del lado negativo encontramos el Anhelo (Begierde), la Vida (Leben) y el
trabajo (Arbeir)'*', los cuales pertenecen no ya al Amo, sino al Esclavo.

Consecuentemente con este proceso, la primera accién que realiza el Amo
consiste en mediarse consigo mismo a través de otro que es, como €l mismo, una
conciencia'*?. El Amo es una conciencia que es para-si (fiir sich seiendes Bewusstsein).
De modo que la Autoconciencia se toma a si misma —inmediatamente— como
conciencia, ya que hacerlo supone, en primer lugar, convertir su propio contenido en un
ser-otro del que originariamente era. Y, en segundo lugar, construir su propia realidad
como disolucién del ser-uno del que se componia: “La disolucion (Auflosung) de
aquella Unidad simple es el resultado de la primera experiencia”143 . Por tanto, la
Autoconciencia tiene como tarea primordial disolver —es decir, mediar— el contenido
unitario de cada extremo, de cada realidad polar que ella misma produce. Su dmbito, su
campo de juego —y, porqué no de lucha— es tan inestable como incierto su contenido:
infinito.

Para conseguir un despliegue completo de dicho contenido infinito, la
Autoconciencia se polariza desde el nicleo central de su constitucién infinita —como ya
hemos  sefialado— en  independencia  (Selbstindigkeit) 'y  dependencia
(Unselbstdndigkeit); en dominio (Herrschaff) y servidumbre (Knechtschaft)
respectivamente. Pero, que el arquetipo de su nomenclatura no nos confunda. Sélo

existe la Accién del Amo, que es el centro de su realidad y, como tal, el sentido positivo

01 0 importante seria que el Amo fuese consciente de que no es nada sin el Esclavo que lo alimenta. Asi
como Saturno se da cuenta de que al devorar a sus hijos no es mds de lo que era antes de hacerlo. Por
tanto, satisfacer el Anhelo, significa destruir el objeto —la cosa— mds alld de incorporarla a su Ser como
contenido.

141 “Mientras que el esclavo es el ‘medio’, a través del cual el amo se relaciona con las cosas, [el esclavo]
configura aquel Ser para-si del amo en el producto de su trabajo” Rommp (1988), art. cit., p.91.

142 <1 3 autoconciencia se media consigo misma como amo a través de una conciencia, que se sintetiza con
la coseidad (Dingheit) (...) Para el Amo su reconocimiento serd vdlido a través de otra conciencia”
Rommp (1988), art. cit., pp. 88 y 89.

3 G.W. 9, (Phdi), p. 112, lineas 25-26 (J. Redondo, p.294).
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de su experiencia. De modo que lo absolutamente otro™** para él sea el Esclavo, que
porta el sentido de lo negativo como propiedad, cuya esencia es anhelada por el Amo y
de cuya resolucion trata la seccién Dominio y Servidumbre.

El Amo domina, ya que es el agente que efectiia la referencia hacia su ser-otro.
Dicha referencia'® es doble: a) a la cosa (Ding) como objeto del Anhelo y, b) a la
conciencia, que es esencialmente coseidad (Dingheit). Tales referencias expresan el
caracter mediato-inmediato de la Autoconciencia que, en primer lugar ve a su ser-otro
como una cosa —esto es como un bloque- y, en segundo lugar, como un recepticulo de
propiedades —una Conciencia 1til para-si— que completa su ser-uno y lo llena de
contenido. De ahi que la referencia se establezca, también doblemente: a) como
concepto de la Autoconciencia, o referencia inmediata del Ser para-si y, b) como
mediacion de un Ser para-si que solo es posible a través de un-otro. A modo de resumen
genérico de este proceso mediador Hegel nos aclara que: “El amo se refiere entonces a)
inmediatamente a ambos y, b) mediatamente a cada uno a través del otro'*®”. El
problema surge cuando buscamos el antecedente de la referencia o su objeto.

Como vemos, todas las relaciones que lleva a cabo la Autoconciencia son
dobles. Por un lado, se reconoce a si misma doblemente como referencia interna,
explorando el medio que la constituye y exteriorizdndolo en los extremos polares. Por
otro lado, establece una referencia externa con la Figura de la Conciencia. Y,
finalmente, asimila la referencia inferna con la externa a partir de lo que las denota: que
la realidad de su Figura comporta una asuncién del ser-uno —Conciencia— que tornard en
un ser-otro —Autoconciencia misma.

El estudio de la referencia mediada (vermittelte Beziehung) que anticipamos en
un apartado con el mismo nombre, puede orientarse especificamente a partir de la
clasificacion que Hegel realiza de la, por un lado, referencia mediata (mittelbar) vy,
complementariamente, de la inmediata. La mediata, constituye la primera referencia que

realiza la Autoconciencia en el extremo del Amo. Asi pues, el Amo se refiere a un ser-

144 Soy consciente de que esta expresion es de H. Kiing y que menta, precisamente en el contexto de la
Teologfa, las relaciones entre el hombre y Dios, el cual es “lo absolutamente otro”. El uso que hago de
ella no es mds que mera analogia.

15 Para esta explicacién emplearemos el texto de G.W. 9, (Phd), p. 113, lineas 1-20 (J. Redondo, p.295).
De él extraeremos los elementos mds importantes para la constitucién de la mediacién de la
Autoconciencia. Ademds podemos ver: “La estructura fundamental de una tal autorrepresentacion se da,
en efecto alli donde la esencia de la vida (Lebewesen) constituye una referencia ‘social’, en tanto que
[dicha referencia] ubica a la vida no por mor de su vida [misma], sino sobre todo se extrae por mor de su
Bien” Rommp (1988), art. cit., p.86.

146 G.W. 9, (Phdi), p. 113, linea 6 (J. Redondo, p.295).
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otro —que es el Esclavo— mediatamente. Dicha referencia constituye la cadena (Kette) —
0, si se quiere el vinculo esencial— en que consiste la necesidad de exteriorizacidn que es
concreta'"’, ya que le ata indisolublemente a €l como Yo —o sujeto— a su accién y a su
contenido. De modo que la referencia mediata es necesaria y crea un estado de
dependencia tal, que considera al ser-otro al que se refiere como cosa —y no s6lo como
objeto. Precisamente esta relaciéon de cosificaciéon poseerd importantes consecuencias
politicas y sociales cuando Marx la interpreta en su sentido econémico.

En segundo lugar, se establece una referencia inmediata'*® que es negativa, es
decir, que implica siempre al “otro” ya que, de lo contrario, no podria disfrutar (Genuss)
de su contenido. El concepto de disfrute es, en este contexto, negativo. Precisamente el
Esclavo se reconoce como Autoconciencia negativa, como cosa. Pues bien, a partir del
uso de esa cosa —y de su posterior desgaste— el Amo disfruta de ella, haciendo de la
relacién Amo-Esclavo una cuestién de necesidad reciproca:

“Por contra el Amo es, a través de esta Mediacion, la referencia inmediata como
la pura negacién misma, o el disfrute; lo que el Anhelo no valida, €l [el disfrute]
lo hace valido, acabado [completo], al quedar liberado en el Disfrute”!*.

Finalmente podemos decir, que el Amo necesita mediar el “ser-otro” del Esclavo
para que la referencia producida resulte disfrute. De la referencia mediada se extraen las
propiedades del Esclavo que se muestran, entonces, plenas de contenido. Precisamente
en el Esclavo descansan la Vida y el Anhelo, que se recogen en el concepto de trabajo’™
que sefialaremos en el apartado monografico dedicado a la figura de la Autoconciencia.

Aqui resaltamos sélo la accién inmediata que parte de la referencia mediada.

d) Al final del Capitulo IV —y como colofén a la Libertad de la Autoconciencia—

Hegel incluye una tercera relacion que, denominada conciencia infeliz, recoge el camino

147 «[El Esclavo] es su cadena, de la que no puede abstraer en la lucha y, con ella, le muestra [al Amo]

como dependiente de tener su independencia en la Coseidad” G.W. 9, (Phd), p. 113, lineas 8-10 (J.
Redondo, p.295).

18 “La estructura ‘autoconciencia para una autoconciencia’ no serd experimentable en la referencia
inmediata de dos ‘hombres’, sino sélo en la mediacidn a través del trabajo en la orientacién hacia otro Ser
para-si, que se objetualiza por esto como Ser para-si”” Rommp (1988), art. cit., p.91.

49 G.W. 9, (Phdi), p. 113, lineas 17-20 (J. Redondo, p.295).

150 «Con [el término] reconocimiento como sefial de la relacién ‘autoconciencia para una autoconcienca’
se denomina primordialmente el resultado de aquel reflejo (Daransetzens) de la vida (...) Para la
estructuracion de este desarrollo progresivo (Fortentwicklung) de la estructura ‘autoconciencia para una
autoconciencia’ en la forma de ‘amo y esclavo’ —que se ha sefialado como inadecuada, para caracterizar la
relacién de la autoconciencia en el nivel emergente— Hegel utiliza el concepto de ‘trabajo’” Rommp
(1988), art. cit., pp.86 y 90.
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negativo de la realidad"’ y reconoce en ella la absoluta poblreza15 2

de toda relacion que
parta del Ser para-si —y quiera denominarse a si misma como libre.

Desde esta posicion la Autoconciencia se reconoce como la Figura con mads
ambiciones de toda la Fenomenologia, ya que su contenido infinito promete una
realidad sin resistencias. Pero, debido a su caracter esencialmente dual se reconoce, al
mismo tiempo, también como la mds pobre de todas ellas. Precisamente este hecho —la
cuestion del reconocimiento— resalta aun mads si cabe el cardcter de ser-multiple que
encierra su contenido. Por tanto, esta Figura sélo manifiesta al final, el conjunto de
carencias que, obligadas por su contenido, la convierten en el reverso de la Certeza
sensible. En la Autoconciencia no encontramos mas que una Certeza de si que comporta
una accién negativa —e insatisfactoria— frente a la realidad que la rodea y que trata de
despegarse definitivamente del ser-uno de la que se originé'>. Podriamos decir que la
Autoconciencia tiene un comienzo impulsivo, casi irreverente, ya que se siente tan
cémoda en el dambito infinito de su contenido —al reconocerlo como tal- que no quiere
salir nunca de ese dmbito. Ahora bien, de aquél comienzo vibrante —el fulgor del Rayo—
s6lo quedan las chispas que se van apagando poco a poco en la noche de la accién real.

En este orden de cosas, la Autoconciencia se encuentra como Raskolnikov en

Crimen y Cozstigo154 cuando mata a la usurera: culpable, pobre —porque tira las joyas

151 «Bgta tercera relacién (Verhdlmiss), en la que esta realidad (Wirklichkeif) verdadera es un extremo, es
la referencia (Beziehung) misma a la Esencia Universal, en cuanto Negatividad (Nichtigkeit); y donde
hemos de contemplar, en efecto, el Movimiento de esta referencia” G.W. 9, (Phd), p. 129, lineas 11-13 (J.
Redondo, p.329). “El primer libro de la Fenomenologia finaliza, como la apertura de la conciencia tedrica
en los bosquejos (Entwiirfen) precedentes, con la superaciéon de la objetualidad en la identidad de la
autoconciencia. Dicha identidad resultard en la negacién practica del Ser-otro (Andersseins), que se
representa como anhelo (Begierde), lucha (Kampf) y trabajo (Arbeif) en la primera parte del libro
‘autoconciencia’” Siep (1974), art. cit., pp.193-94.

152 «Aunque en ambas, al sentimiento (Gefiihl) de su infelicidad (Ungliicks) y a la pobreza de su accién se
les une la conciencia de su unidad con lo inalterable (Unwandelbar)” G.W. 9, (Phd), p. 129, lineas 31-32
(J. Redondo, p.330). ““Nosotros” sabemos que el error de la “conciencia desgraciada” consistia en
venerar a un individuo concreto, a Jesds (a quien desde luego no nombra Hegel), en vez de seguir su
ejemplo: vivir en el mundo a sabiendas de que el mundo es solo el lugar de la Palabra, y no algo con
subsistencia propia, y saber morir al mundo sensible como este individuo singular. Ahora bien, saber eso
es ya rebasar los limites de la autoconciencia: ésta se vuelve ahora al mundo sélo para corroborar su
propia fuerza universal” Duque (1998), op. cit., p.519 nota 1169.

133 “Lo que corresponde en primer lugar con la referencia contrapuesta de la conciencia, en la que la Nada
(Nichtige) es su realidad inmediata, entonces ademads, su accién real es una accién de la nada y su
sentimiento, un sentimiento de su desgracia” G.W. 9, (Phd), p. 129, lineas 14-16 (J. Redondo, p.329). “La
lucha produce la ‘duplicaciéon’ de la autoconciencia, la representacion de la ‘desigualdad’ de sus
momentos, que valfan primero en la razén para una unidad provisional (vorldufig). Aunque segin el
método de la Fenomenologia esto ha de ser representado en un movimiento de la experiencia. Y para la
conciencia conceptuante en esta experiencia se trata de, en primer lugar, otra forma de representacién
(Darstellung)” Siep (1974), art. cit., p.195.

154 No es menos paradéjico que Crimen y Castigo (Verbrechen und Strafe) sea el titulo de un epigrafe de
lo que conocemos actualmente como Filosofia Real II. En él se explicita: “El Contrato convierte la
propiedad, el Dasein, no la Persona; entonces es esta mediacion, que se contempla en las Cosas, en el



129

que roba— y atormentado. Su accién —el asesinato— ha eliminado el problema econémico
pero no las consecuencias de su contenido negativo.

La referencia mediata cobra importancia en el momento en que la
Autoconciencia ha perdido su rumbo y se encuentra vacia: “Por lo tanto la accién y el
disfrute pierden todo contenido universal y significacién™>. De ahi que la mediacién se
eleve como el medio perfecto para el rescate de dicho contenido'®. El cambio de
orientacion de la Autoconciencia —cambio que se mantendrd de aqui en adelante en
todas las Figuras— supone la atenencia al respecto negativo del conocimiento. Este, lejos
de ser un ambito excluyente —o meramente carente de sentido— se revela como la tnica
solucién posible al contenido infinito de la Autoconciencia y al despliegue multiple de
dicho contenido. Como vemos, el problema de la Autoconciencia comienza cuando
quiere conocer la realidad desde un sentido multiple, es decir, negativo al hacerlo
también genuinamente.

Para llevarlo a cabo, la Autoconciencia tiene que negar, en primer lugar, la
posicion absoluta de los extremos —cada uno de los polos en concreto. A continuacién
tiene que eliminar (vertilgen) la simplicidad (Einzelnheit) que comporta el contenido de
la Accidn positiva —ya que nos encontramos en el respecto negativo de ella. Finalmente
y como consecuencia directa de la referencia mediata, surgird el Medio que, como
hemos sefialado ya, predomina por encima de los extremos y se manifiesta como
mediador (Vermittler), es decir, como agente —negativo— del procesom. La inclusién
del Medio dentro de la referencia mediata comporta, como venimos sefialando desde la
proposicion especulativa, la importancia del fercero, elemento indispensable para la
realizacion de la sintesis —a todos los niveles— la cual se denomina clausura o exclusién

. 158
(zusammenschliessen) ~".

Dasein (como Bien [patrimonio] en la familia, aun no [en el] nifio, como Herramienta en la Voluntad)”.
G.W. 8, (RF II), p. 212, nota 2, linea 26 (Ripalda, p. 189).

155 G.W. 9, (Phdi), p. 129, linea 17 (J. Redondo, p.329).

13 “Entonces el intento de negacién inmediata de su Ser real esta mediada a través del pensamiento de lo
in-modificable (Unwandelbar) y sucede en esta referencia. La referencia mediada comporta la esencia del
movimiento negativo” G.W. 9, (Phd), p. 129, lineas 33-35 (J. Redondo, p.330).

157 “Este medio es él mismo una esencia consciente, entonces es una accién que media la conciencia como
tal; el contenido de esta accién es la eliminacion (Vertilgung), que efectia la conciencia con su
simplicidad (...) Esto que Media (Vermittler) que [estd] en referencia inmediata con la esencia in-
modificable, ofrece con su Consejo [algo] sobre lo [que es] correcto” G.W. 9, (Phd), p. 130, lineas 5-6 y
12-14. (J. Redondo, p.330).

158 “Egta referencia mediada es, por lo tanto, un silogismo, en el que la Simplicidad contrapuesta que se
fija en primer lugar frente al En-si, se clausura [elimina] (zusammenschliessen) sélo a través de un tercero
con este otro [En-si]” G.W. 9, (Phd), p. 129, lineas 38-39 y p. 130, linea 1. (J. Redondo, p.330).
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El proceso que parte de la referencia mediata expresa el sentido negativo de la
experiencia. Ella, més alld de ser el resto cognoscitivo —o del poder-ser de la realidad—
emerge con toda plenitud como despliegue de la Esencia en su respecto negativo, es
decir, multiple. Por tanto, su primera tarea serd anular (vernichten) el caricter absoluto
de los extremos, donde reside s6lo la positividad y la accién sin limites. En ellos el
contenido se encuentra vaciado y empobrecido. Pero la explicaciéon completa de dicha
negacion, es decir, de la constitucién de los extremos como posicién absoluta y la
accion sin medida de la Autoconciencia, le competen al apartado monografico dedicado
a ella. Nosotros, por nuestra parte, nos conformamos en este momento con explicar y

desplegar el sentido de la mediacién como proceso negativo.

3.2.4. El proceso de ascenso y descenso de la realidad: la religion y el Absoluto.

El proceso de ascenso constante e imparable exteriorizacion que se realiza a
través de la mediacidn, lleva consigo una pérdida de contenido —abstracto— que, vista
desde las dos tltimas figuras —Religion y Saber absoluto— manifiestan el carécter
sintético-mediado de toda realidad'™.

No podemos perder de vista ninguna de las partes de un proceso como el de la
mediaciéon. De modo que, dichas partes reunidas —en su conjunto— expresen algo mds de

d'®® Cuando

lo que su contenido —el todo— manifiesta simplemente: la totalida
mencionamos dicha totalidad, hemos de referirnos necesariamente a las relaciones entre
Pensamiento y Ser que, desde el punto de vista mas elevado en que son posibles,
permiten que la mediacion sea, genéricamente una relacion pura:

“Esta unidad del Ser y la Esencia, del pensamiento, que es el Dasein inmediato,
es asi mismo lo que se piensa (Gedanke) de esta conciencia religiosa o su Saber

'3 Resulta dificil encontrar en castellano autores que se dediquen al estudio del complejo tema de la
religion —y lo religioso— en Hegel. Artola es uno de ellos, puesto que consigue la conjuncién perfecta
entre un andlisis temdtico profundo, ya que establece las referencias mds relevantes con las distintas obras
del corpus hegeliano, ademas de una interpretacion filoséfica muy coherente con el contenido de la
religion. Precisamente por estos dos motivos, Artola orientard casi exclusivamente nuestro estudio en la
presente seccidn religion y absoluto. Artola nos ubica en el tema de la religién especificamente: “Como
ya indicamos en su lugar, las cinco primeras secciones de PhG componen una primera vision, por asi
decirlo, del despliegue de la conciencia en su proceso, en su “Erfahrung”. La seccién VI, dedicada al
espiritu en su triple momento de verdadero, enajenado y cierto de si, significa la consideracién de la razén
en cuanto encarnada en un mundo del que tiene conciencia de que es su mundo. Este mundo racional
culmina en la comunicacién fundada en la mutua reconciliacién de los “yo” que renuncian a su opuesto
“Dasein”. Asi el “yo” tiene plena certeza de si mismo en el otro” Artola (1972), op. cit., p.357.

160 «Alcanzando el nivel del saber absoluto el filésofo no describe el proceso de la conciencia vista desde
su vertiente fenoménica, tal como se aparece a si misma, sino que desde el espiritu infinito nos muestra de
qué manera es posible que otro espiritu sea capaz de coincidir con aquél manteniendo al mismo tiempo su
distincién. Como hemos repetido en diversas ocasiones, se trata de resolver un problema ontolégico, no
ontico” Artola (1972), op. cit., p.396.
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mediado (vermittelte Wissen), asi como su Saber inmediato (unmittelbare
Wissen); entonces, esta unidad del Ser y del Pensamiento es la autoconciencia, y

ella es incluso ahi (ist selbst da), o la unidad pensada tiene al mismo tiempo esta

figura de lo que ella es™'®".

En este momento —sumergidos en las figuras de la Religion y el Saber absoluto—
podemos ver con claridad la dependencia que tiene toda la realidad, tomada ésta
autorreferencialmente respecto de si misma. En efecto, dentro de las figuras de la
Fenomenologia del Espiritu no existe ninguna instancia que pueda encontrarse al
margen de las demds. No hay en toda la realidad 4mbito del que pueda decirse que se
autofundamente por si mismo y, sin embargo, no se relacione con ningin otro. Ni
siquiera lo podemos decir del Absoluto —mucho menos la Religion— donde la relacion

(Verhdltniss) se muestra mds patente y clara que en ninguna otra figura.

3.2.4.1. Ascenso consciente por la esencia de la realidad: la Religion.

La sola mencién del término religion —y su correspondencia con la figura
homoénima de la Fenomenologia del Espiritu— hacen de ella un elemento indispensable
para el estudio del proceso de la mediacién. Tradicionalmente el término religiéon —
como también sucedia con el de moral y, por ende, el de moralidad— venia acompafiado
de una carga religiosa de la que Hegel sabe desprenderse con mucha maestria'®®. En
definitiva, la configuracion de la religion dentro del devenir de la realidad —como figura
de la Ciencia de la experiencia de la Conciencia— lleva consigo un ejercicio peculiar de
mediacion interna que la desarrolla hasta —como decimos— sus tltimas consecuencias:

“La esencia tiene en ella [la conciencia] la significacién de un objeto libre (...)
Esta esencia desciende [hacia abajo] (steigt herunter) desde su universalidad a
través de esta mediacion hacia la simplicidad (Einzelnheit) y se excluye
[clausura] (zusammenschliesst) juntamente con la realidad”'®.

Del caricter sintético-mediado que se expresaba en las primeras figuras de la
Fenomenologia del Espiritu —Conciencia, Autoconciencia y Razon— a la clausura

(zusammenschliesst) de la realidad que se lleva a cabo en las tres dltimas —Espiritu,

11 G.W. 9, (Phdi), p. 406, lineas 33-37 (J. Redondo, p.858).

192 «Sj embargo, también es cierto que la moralidad exige en si misma ser sobrepasada por la religién y,
andlogamente, la religion exige para llevar a cabo su propio concepto desembocar en el saber absoluto.
Sélo el saber absoluto es capaz de alcanzar la presencialidad actual que caracteriza al espiritu en su
plenitud de conciencia de si”” Artola (1972), op. cit., p.360.

Complementariamente Duque nos aclara: “Dios no es ni el Hombre ni el Mundo, sino la activa y
determinada negacién de ambos (...) Dios es la Relaciéon misma: todo se refiere a él, pero mediatamente,
a través de la relacién que cada cosa guarda con el resto” Duque (1998), op. cit., p.513 (nota 1162).

13 G.W. 9, (Phdi), p. 383, lineas 16-21 (J. Redondo, p.816).
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Religion y Absoluto— se produce un salto de contenido importante. En efecto, la figura
de la Religion aporta el aspecto necesariamente artificial —a la par que sintético— que
expresa toda realidad, quizd demasiado superficialmente. Nos referimos, evidentemente
al papel mediador que posee lo religi0s0164. Asi pues, si lo entendemos —al modo
tradicional platénico— como un dmbito que pone en relacioén lo sensible con lo supra-
sensible, el resultado serd siempre una conexion (Verbindung) necesaria entre instancias
absolutamente irreconciliables. Dichas instancias se ven obligadas a mediarse entre si
simplemente para pasar —transitando— de la una a la otra. Precisamente en este transito
(Ubergang) se manifiesta el cardcter artificial que poseen ya que, ninguna de ellas
puede mantenerse, por si sola, al margen de las demds. El mas alla (Jenseits) necesita
del més acd (Diesseits) —cdmo si no podriamos conocerlo— ya que encuentra en €l
totalmente realizado, los medios expresivos necesarios y el lenguaje adecuado para
entenderlo completamentems.

Hegel expresa esta relacion necesaria en conjuncién con una posicion teolégica
muy determinada. Dicha posicion surge directamente de la consideracién expresada en

el Dreieck'®

. De ella y, precisamente por su origen especulativo, surge toda realidad.
Incluso la que se construye artificialmente.

Artificialidad y realidad se confunden en un lugar construido a proposito de su
contenido y en vistas al desarrollo pleno que se hace de él. La Religion es el terreno
artificial apropiado para la mediaciéon que parte del Absoluto —de lo universal
(Allgemein)— y llega a lo particular —a lo simple (Einzeln). En este orden de cosas

surgen los dos dmbitos constitutivos de la presente figura: la naturalizacion y el arte'®’.

164 «La mediacién que cada una de las figuras ejerce en el proceso de autoconciencia del espiritu da lugar
a las diversas figuras de la religion: natural, estética, revelada. La religion enlaza las diversas figuras en
que el espiritu se ha manifestado de un modo distinto a la pura linealidad en que, hasta la aparicién de la
religion en PhG, se habian sucedido aquéllas” Artola (1972), op. cit., p.358.

195 “En la religién el absoluto, como espiritu, toma conciencia de si. Las anteriores figuras del espiritu
eran su conciencia. En este sentido el espiritu en ellas se enfrentaba a s{ mismo con su mundo y existia
una cierta separacion. Pero la autoconciencia del espiritu en la religion, a su vez, se distingue del Dasein
del espiritu. Quiere esto decir que la religiéon no capta dentro de si la realidad efectiva del espiritu. Por
esta razon en la religion el espiritu se conoce a si mismo por medio de la representaciéon (Vorstellung)
utilizando como figura y revestimiento a la realidad efectiva misma” Artola (1972), op. cit., p. 358.

1% Véase nuestra nota n°l del presente apartado mediacion. Ademads, podemos sefialar que si bien Dios es
importante para el hombre, mas importante es atn el hombre para Dios, ya que consiste en su gran obra y
proyecto: la humanidad.

17 “En la Fenomenologia de 1807 el arte y la religién se han desenvuelto [desarrollado] (involviert) por
contra sistematicamente, en principio, sélo en tanto que [ellos] se contienen [como] modos determinados
de la verdad real (Fiirwahrhalten)” Diising (1993), art. cit., p.123. Ademads Artola afiade: “El arte, a
diferencia de la artesania o del trabajo instintivo, constituye una actividad libre y su substancia es el fruto
del concepto. Todo ello exige una ruptura con la armonia ética. En la esfera del espiritu inmediato la
eticidad se disolvia, se alienaba en la cultura, por obra de la universalidad abstracta encarnada en el
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Ambos se construyen como elementos exteriorizadores del contenido artificial —
denominacién especifica de lo abstracto— mediados ya por el lenguaje que los compone
internamente. Arfe y naturalizacion responden, en su exteriorizacion, a determinaciones
distintas del dmbito religioso y, por ende, caracterizan un lenguaje distinto para cada
uno de ellos. Por este motivo ambos son lo mismo. Hablar de lo natural y hacerlo, a
continuacién, del arte nos muestra dos realidades igualadas en su caricter artificial
(kunst).

Entonces, de dicho caracter artificial se desprende la relacién de la que es capaz
el lenguaje'®®. El lenguaje es el elemento que los constituye a ambos, como momento
esencial, ya que ambos se nutren de él para exteriorizarse. Lo natural y la naturalizacién
no existen al margen del discurso —del lenguaje— en que se fundamentan. Al mismo
tiempo que el arte no existe sin el medio expresivo que lo avala. De modo que el error
histérico —que todavia se sigue cometiendo hoy en dia— de naturalizar la cultura, el
idioma, la patria o, finalmente el Estado, se resuelve en el momento en que se delimita
el lenguaje que los especifica. Todos los nacionalismos y las ideas naturalizadoras que
llevan consigo —dependiendo del nivel de profundidad en que se construya— estado, raza
o lengua; se fundamentan en la artificialidad de la cultura que las soporta. Renunciar al
cardcter artificial que portan consiste —como Hegel sefiala— en tener en cuenta y ser
conscientes de dicha artificialidad. Lo artificial es, entonces lo manifiesto de la realidad
y, por ende, de la religion.

La Religion, esa figura que clausura (zusammenschliesst) el tltimo estrato de la
experiencia y constituye el techo de la realidad, posee un contenido vacio en relacion
con la esencia de lo real, ya que es s6lo exteriorizacién'®. Aqui, en esta misma figura,
podemos encontrar los fendmenos tipicos que expresan el comportamiento formal del

. . 170 .. . .,
ser humano —en su sentido manifiesto (offenbar)” - tan tipicos como la naturalizacion

imperio romano (...) A su vez el arte deberd dejar paso a una manifestacién del concepto mismo, no de
una obra de arte, que es fruto del espiritu.” Artola (1972), op. cit., p.361.

168 «por tltimo, la obra de arte espiritual va a manifestar la unidad de lo divino y humano por medio de la
palabra. A lo largo de los tres momentos, el epos, la tragedia y la comedia, Hegel va desarrollando este
concepto inicial” Artola (1972), op. cit., p.362.

169 «Ademds de esta inmediatez es también necesaria la mediacién de la representacion” G.W. 9, (Phd), p.
418, lineas 16-17 (J. Redondo, p.882).

170 «g] primer ser-manifiesto (Offenbarsein) es incluso inmediato; aunque la inmediatez es mediacién
pura o Pensamiento” G.W. 9, (Phd), p. 407, lineas 16-17 (J. Redondo, p.859). “En esto consiste la
manifestacién: en la mediacién consigo mismo, de forma que lo interno y lo externo coincidan y la
verdad del ser se muestra como la totalidad en la que la distincién de partes se suprime en la unidad (...)
en todo rigor ‘revelada’ no es una traduccién totalmente precisa del término alemédn ‘offenbare’. La
palabra espafiola comporta, como participio pasivo, la idea de una accién cuyo resultado externo es la
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o el arte. Ambos estadios se nos presentan ante nosotros artificialmente (kunstbar) y no
pueden hacerlo —aunque quieran— plenamente exteriorizados sin pasar por la mediacién
que les es propia. Tengamos en cuenta que, tanto la naturalizacion como el arte son
dos elementos de la realidad que se construyen artificialmente, aunque formen parte
esencial de ella. En la figura de la Religion el ambito artificial de la experiencia se
compone, como toda ella de: a) la exteriorizaciéon de un contenido determinado, b) la
abstraccion de la esencia —en cuanto sustancia— y, ¢) la construccion del ambito de lo
artificial.

Si retomamos la mediacién méas abstracta —la doble mediacion— en el modo en
que se desarrollaba tanto en el Capitulo IV Autoconciencia como en el VI Espiritu,
veremos el ascenso imparable —y la limitacién a que la sometemos— para hacerla
comprensible —asequible para la experiencia— al mismo tiempo que elemento
constitutivo de la realidad.

Asi pues, ninguna mediacién es infinita —es decir, absolutamente inmediata—
sino que cuenta con el juego —la tension— entre su propia mediacion y el resultado que
produce —en este caso manifiesto— cuando se desarrolla. Por tanto, lo que contemplamos
en la Religion serd la realidad desde el punto de vista mds elevado en que ella es
posible:

“La mediacion estd ain incompleta. Ella existe entre esta conexién (Verbindung)
del Ser y el Pensamiento en la escasez, que la esencia espiritual se ha afectado,
en efecto de una separacion irreconciliable entre un Mas acd (Disseits) y un Mas
alla (Jennseits)”'"'.

El caricter artificial de la experiencia se establece como comprensién adecuada
de lo que no es expresable mas que con palabras. Precisamente por este motivo, el
Lenguaje se nos revela como el instrumento —el medio entre los medios— donde la
relacion artificial es simple y sencillamente comprensible. La Religion es manifiesta
(offenbar) ya que se expresa a través de signos universalmente comprensibles.
Asimismo, el arte y la naturalizacién se establecen a partir de codigos especificos —
plenamente artificiales— que delimitan la valia de lo construido para que el hombre lo

pueda comprender hasta sus tltimas consecuencias'’*.

religién (...) El primero deberia traducirse mds exactamente por ‘manifiesto’” Artola (1972), op. cit.,
p.368.

"I G.W. 9, (Phdi), p. 408, lineas 19-22 (J. Redondo, p.861).

172 yéase especialmente Kant, 1. Kritik der Urteilskraft. Ed. Felix Meiner, Miinchen, Neue Auflage, 2001.
Critica del Juicio. Ed y Trad., de Garcia Morente, Madrid, 1977. La sola enunciacién del titulo del §50
nos ubica perfectamente en la orientacién del medio artificial —y moral- que supone el arte: “De la
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3.2.4.2. Los cuatro resultados parciales de la mediacion se encuentran en el Saber
Absoluto.

No contentos con ascender imparablemente por la realidad, llegamos a un lugar
en el que tocamos techo. Asi pues, no me refiero precisamente al Absoluto sino a la
Religion, instancia de la que hemos dado cuenta ya mediadamente. La pregunta que
surge a continuacion y de la que se nutren buena parte de los estudios més importantes
sobre la Fenomenologia del Espiritu seria: ;Qué sucede en el Absoluto si la realidad
mds abstracta y elevada se encuentra ubicada en la religion? Recordemos que en el
Absoluto —sobre todo al principio de éste— se realiza un recorrido que desarrolla toda la
Fenomenologia —si se me permite— a modo de repaso de su contenido. A raiz de este
recorrido —mds bien podriamos decir que se completa el contenido que aun faltase por
hacerlo— el Absoluto va recuperando aquellos momentos que, bien no quedaron
totalmente especificados o bien aquellos que tienen que completarse dentro de él. Como
podemos comprobar, el Capitulo VIII Saber absoluto cumple dos funciones. La primera
de ellas consiste en la manifestacion exteriorizada de la ganancia que supone como
figura frente a las demds —en concreto en los pardgrafos 1 al 18— ya que desarrolla el
elemento del tiempo como agente mediador fundamental. Hecho que se anticipaba en el
Prologo cuando se le aplicaba el calificativo de “elemento” que constituia la necesidad
externa. Porque, no lo perdamos de vista, esta Figura es una mas dentro de la
Fenomenologia del Espiritu, posee su contenido propio y cumple su funcién como todas
las demds lo hacen'”.

La segunda funciéon -la propiamente absoluta— nos muestra que, una vez
completado el viaje —y repasado este contenido— podemos decir, sin resistencias, que la
mision principal del Absoluto consiste en mediar —simple y puramente— toda la realidad.

) , . . ., 174 .
De modo que en €l no sucede nada y parece que sélo exista mediaciéon . Pues bien, de

conexion (Verbindung) del Gusto con el Genio en los productos del arte-bello (schonen Kunst)”, op. cit.,
p.209 (Morente p.277), cuyo cuestionamiento comienza con la pregunta: “en qué cosas descansa
principalmente el arte-bello”, Ibid. La contestacion viene a continuacién: “la adecuacién de aquella
imaginacién (Einbildungskraft) en su libertad a la regulacién (Geserzmdssigkeit) del Entendimiento
(Verstand)” op. cit., p.210 (Morente p.277). Para Kant, no hay limite a lo que una razén sana pueda
conocer y crear. De hecho, cuanto mds sano y racional, mejores producciones artisticas.

'3 Frente a esta orientacién sobre el absoluto han reaccionado buena parte de los estudiosos de la obra de
Hegel. La mayoria se decantan por ubicar el Absoluto como si fuera un puente que se establece entre el
contenido de la Fenomenologia del Espiritu y el de la Ciencia de la Logica. Para la interpretacion de este
caso véase Poggeler “Die Komposition der Phdnomenologie des Geistes” In Fulda, H. y Henrich, D
Materialen zu Hegel ‘Phidnomenologie des Geistes’ F.a.M., 1973. Especialmente las pp.334 y ss.

174 «Con respecto al primer malentendido, habria que decir abruptamente que (en) el Saber absoluto no
(se) conoce absolutamente nada (...) hay que decir que la Fenomenologia en particular y la filosofia en
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esa nada que se produce en el Absoluto se nutre toda la realidad. La secuencia de este
proceso se desarrolla en cuatro momentos: a) la mediacion del Ser en-si originario; b) el
Yo superado en lo inmediato o el contenido de la realidad; c) el primer momento de la

realidad: la mediacion; y d) la otra cara de la realidad: el devenir mediado o la historia.

a) La mediacion construye la realidad a tenor de un contenido interno que se
expresa exteriormente a través de los elementos que la componen. De tal expresion
surge —como venimos relatando a lo largo de nuestro tema— la exteriorizacién. Asi pues,
si buscamos en el niicleo mismo de la realidad —y buceamos en los elementos originales
de la mediacion— hemos de remitirnos a las dos instancias primigenias que la
determinan genéricamente: el Ser en-si y el Ser para—si”s. Debido a su contenido
particular, cada una de ellas se transforma —la una en la otra— mediadamente a través de
la negatividad. Precisamente este elemento —la Negatividad— forma parte de la
estructura de la realidad, en tanto que constituye el momento de la negacién. Dicho
momento no seria siquiera posible si no se produjera un transito real entre el ser-uno y
el ser-otro. Mediar significa, por tanto, eliminar (aufheben) un momento esencial en
favor de otro exteriorizado y superado (Aufgehoben). Si miramos al Absoluto de frente
encontraremos que, dentro de él, toda la realidad se media esencialmente. Es decir, que
la totalidad del Ser en-si puede ser plena y manifiestamente Ser para-si. Ambas
instancias constituyen el contenido y la exteriorizaciéon del Ahora (Jetzt) que —como
podremos ver en el apartado dedicado a la Certeza sensible— es la primera consecuencia
del Dasein —incardinado en la realidad'’. Finalmente, hemos de tener en cuenta que
toda la realidad se encuentra determinada en un Esto que es Aqui y Ahora y, por tanto,
es también inmediato:

“Aquél En-si del comienzo es en verdad lo mediado (das vermittelte) como
negatividad; tal como lo es en verdad, se ubica como Ahora (Jetzf) y lo negativo
es como la Determinacién (Bestimmtheif) de cada uno para el otro y lo que se

supera (aufhebende) a si mismo en-si”'”’.

general no sabe de nada (para eso estdn en cambio las ciencias, la técnica y la politica)” Duque (1998),
op. cit., p.534.

!5 “Asi que la entera experiencia se ha desarrollado “dentro de” la conciencia (o mejor, de una
determinada “figura”): el interior (in sich) del que no sabe salir la conciencia del caso; somos “nosotros”
los que apreciamos coémo en una nueva figura, ese in sich vuelve a aparecer para la conciencia,
contradictoriamente como algo an sich, inmediato y ajeno (...) Cada una de esas “figuras” engloba a la
precedente y es la base “potencial” o virtual (éste es el otro significado de an sich, aparte de de mentar: lo
que es de suyo) de la posterior, como “nosotros” sabemos” Duque (1998), op. cit., p.535

176 «“Su verdadero “objeto” es la relacién entre certeza y verdad, tal como se da en la conciencia” Duque
(1998), op. cit., p.525

TG.W. 9, (Phd), p. 427, lineas 2-5 (J. Redondo, p.900).
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b) De acuerdo con el esquema que planteamos —y que constituye la estructura de
la realidad— podemos establecer la primera superacioén de la realidad inmediata, por
medio de la transformacién de lo cualitativo —el Yo— en lo cuantitativo —la Cosa. De
este salto abismal —a la vez que necesario— se nutre la experiencia. Precisamente dicha
experiencia expresa en cada uno de los Elementos y Figuras de la Conciencia el
contenido de la realidad al que Hegel denomina Ciencia (Wissenschaft). De modo que la
superaciéon constante —y el ascenso— en la escala de lo real, se lleva a cabo
mediadamente. Esto supone que cada momento de la realidad —todo aquello que quiere
ser-inmediato— ha de ser superado cualitativa, ademds de cuantitativamente. As{ pues, el
respecto cualitativo —representado genéricamente por el Yo (Ich)— y el cuantitativo —
expresado por la Cosa (Ding)— circulan simultdneamente por la esfera de la mediacién
constituyendo —para-si mismos— el ser-otro del contrario. Dicha circulacion
(Verkehrzmg)178 compone efectivamente el movimiento -—dialéctico- al que
denominamos mediacion:

“La Naturaleza, los momentos y el movimiento de este Saber se han producido
de tal modo que son el puro Ser para-si de la Autoconciencia; es el Yo, éste y
ningin otro Yo, el Yo wuniversal superado o mediado asimismo
inmediatamente”'”’.

¢) Como podemos ver, el universo de la realidad —la experiencia— no s6lo posee
una cara, ni nos ofrece una realidad meramente simple —o inmediata. Mds bien al
contrario, establece en cada momento y, de acuerdo con la Figura donde se lleva a cabo,
las contraposiciones internas (innere Gegensatze) que sean necesarias hasta su
desarrollo completo. Para esta tarea necesitamos de la mediacién y, mds en particular,
de la que sucede al nivel primigenio del Ser: la que corresponde con su concepto
mediado (der vermittelte Begriff):

“Los conceptos puros de la Ciencia conocidos en esta forma de Figuras de la
Conciencia, comportan el lado de su Realidad, segin el cual su Esencia, el
Concepto, que se ha ubicado en ellas [las figuras] en su Mediacién simple como
Pensamiento, rompe abruptamente (auseinanderschlcigt) los momentos de esta

'78 Este término alemén posee una significacién doble que le dota de una intencionalidad manifiesta. Por
un lado, significa circulaciéon —no sélo del trafico rodado (Verkehr)— en un sentido recursivo: como
aquello que se repite una y otra vez hasta el infinito. Aunque dicha repeticién no comporte reiteracion. La
segunda acepciéon nos muestra un significado alejado aparentemente del primero. Me refiero al de
tergiversacion —y no malentendido. Tergiversar supone entender algo estrictamente y ofrecer, sin
embargo, otro sentido del que originalmente tenfa. Este tltimo significado nos ayuda a conocer la realidad
mediadamente: con intencionalidad y no puramente, ya que puro en alemén rein indica vacio.

9 G.W. 9, (Phdi), p. 428, lineas 4-7 (J. Redondo, p.902).
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mediacion y se los representa segin la contrariedad (innere Gegensatze)
interna”'®.

La mediacién que se produce en el interior del concepto lleva asociada, en
primer lugar, una determinacién (Bestimmtheit) que fija en la realidad todo el contenido
exteriorizado que sea necesario. En segundo lugar, manifiesta dicho contenido en los
rasgos esenciales de la Figura que constituye. Finalmente, se representa el resultado en
una serie de caracteristicas que hacen de cada Figura —de cada momento de la realidad—
un punto (Punkf)'® sintético. Esta representacién es de capital importancia para el
mantenimiento de la estructura de la realidad. Asi pues, mediacién y realidad coinciden
en el trinsito exteriorizador y constituyente que le corresponde a cada Figura. Por eso,
podemos decir que el momento de la mediacion es, en su simplicidad, también el
momento del pensamiento. La relacion entre Pensamiento y Ser —Esencia— manifestaba
especulativamente el trdnsito mediado de dos instancias, cuyo contenido se nos
presentaba alejado infinitamente y, por ende, contradictorio. De modo que, gracias a la
mediacidn, podemos establecer un puente que asocie el contenido de ambos respectos —
especulativos— incardinadamente en la realidad. De dicha asociacién surgird una

realidad que, inmediata y simple, expresa un origen doble y mediado.

d) El ultimo estrato donde se muestra con toda claridad el papel de la mediacion

es en la Historia'®. Ella se constituye como la segunda vertiente de la realidad. Esta

B Gwo, (Phd), p. 432, lineas 26-30 (J. Redondo, p.911). Las distintas relaciones que se producen entre
el ser-exteriorizado y la interiorizaciéon —lo que Artola denomina retorno— se estructuran del siguiente
modo: “En resumen, la dialéctica de la religion es un proceso de interiorizacion de la conciencia de si del
espiritu. Esta interiorizaciéon viene exigida por el hecho de que dicha conciencia se objetiva en una
representacion procedente de la esfera de pura conciencia del espiritu (...) Hegel concibe este
movimiento del espiritu en el mundo como un “Insichgehen” como un adentrarse en si mismo, ya que es
lo otro de dicho espiritu; ahora bien, el espiritu en el mundo es inicialmente una dispersién en la
multiplicidad. El adentramiento en si mismo se realiza mediante el saber” Artola (1972), op. cit., pp. 359
y 371. Artola efectda una interpretacion escueta, aunque profunda, de las dos maniobras que desarrollaba
la mediacion a partir de la proposicién especulativa. Me refiero a la fundamentacién de la multiplicidad o
exteriorizacion del ser-uno y la unidad o interiorizacién que comportaba el ser-multiple, del cual se partia
y que finalmente desembocaba en el Saber absoluto.

'8 La utilizacién del término punto (Punkf) responde a la vinculacién teolégica que mantiene la
proposicion especulativa con la propia mediacién. A este respecto K. Comoth nos recuerda que: “Dios
como determinacion indeterminada se distingue en si mismo”, a continuacién Comoth cita un texto de las
Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie [G.W. 15, p.16] cuya relevancia se establece
precisamente en la relacion especulativa que se lleva a cabo entre Dios y el hombre a través del punto: “El
punto de la distincién en si es el punto de la mediacién de lo finito, de lo mundano (Weltlichen) con él;
ahi comienza el en si mismo” Comoth (1984), art. cit., p.75.

182 ygase especialmente Coreth (1971), art. cit., pp.98-110. Ademads Artola nos aclara: “Hegel no pretende
investigar un mundo de realidades externas, sino en revelar cudl es el movimiento efectivo del espiritu
como realidad dnica. Para ello lo que es preciso hacer es incorporarse a ese movimiento. Uno de los
procesos parciales de dicho movimiento es la aparicién como algo inmediato. La historia nos presenta los
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contundente afirmacion se basa en el contenido mismo de la Historia, el cual se toma
siempre recursivamente —es decir, repetido y reiterado hasta el infinito. Visto desde un
punto de vista superficial, el hombre no puede vivir sin historia, ya que se encontraria al
margen de la narracién —del lenguaje— de los hechos que se van sucediendo en la
realidad. Qué duda cabe de que estos hechos se encuentran sujetos a la interpretacién —
siempre subjetiva— de quien los contempla y, sobre todo analiza, bien para su propio
provecho —instrumentalmente— bien para destacar de entre todos ellos aquellos —
denominados— significativos para la humanidad. Ahora bien, visto desde un punto de
vista mas profundo, Hegel nos advierte que la Historia se compone de algo mas que de
hechos o acciones. Asi pues, posee un contenido sustancial exteriorizado en la realidad:
el devenir que, mediado como Lenguaje recorre la totalidad de lo que se encuentra en la
experiencia. De hecho la Historia es el ejemplo fehaciente de exteriorizacién que el Ser
lleva a cabo en la realidad:

“Aunque el otro lado de su Devenir, la Historia, es el Devenir que se sabe y se
media, el Espiritu que se enajena (entdusserte) en el Tiempo; pero esta
enajenacion es, en efecto, la enajenacion de si mismo; lo negativo es lo negativo
de si mismo. Este Devenir representa un movimiento monétono [lento] (trdge) y
consecucion (Aufeinanderfolge) de Espiritus, una galeria de imagenes (Galerie
von Bildern)...”"®.

3.3. Conclusion: La doble mediacion desde el punto de vista de una operacion.
Uno de los principales nexos de unién entre los tres primeros capitulos de la
Fenomenologia del Espiritu —Certerza sensible, Percepcion y Entendimiento— y el

Capitulo V Razon'™

, que permite establecer entre ellos una linea argumental
continuada, consiste en el desarrollo de la mediacion —en este caso, en su sentido doble—
como operacion. Para ser més explicitos —y hacer mencion directa al primer apartado, a
la mediacién simple o basica— diremos que la mediacién que se produce al nivel bésico
del Ser y que determina tanto el ser-ajeno —la referencia-mediada— como la apertura
bésica del Ser a la realidad —caso de la Religion y el Absoluto— no encuentra para su

. . . . 185 e ey
desarrollo mayores resistencias en la Experiencia ~”. De modo que la doble-mediacion,

acontecimientos como algo desarraigado, pero cuando comprendemos la historia desde el punto de vista
del espiritu nos percatamos de la raiz que une a todos ellos” Artola (1972), op. cit., p.365.

183 G.W. 9, (Phdi), p. 433, lineas 12-16 (J. Redondo, p.912).

184 «g] Capitulo Espiritu de la Fenomenologia corresponderia por tanto con el quinto capitulo de la
Légica [entendida] como una Filosofia especulativa” Kohler (1993), art. cit., p.136.

185 “No me introduciré simplemente en esta parte del capitulo ‘el Saber Absoluto’. Me gustaria extraer
(herausheben), por tanto completamente, los puntos que son significativos (von Belang sind) para mi
reflexion. Hegel menciona que la ulterior reunién del En-si y del Para-si se siguen en la forma del En-si,
en efecto, en la Religion”. Trede (1975) art. cit., p.191.
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entendida como una operacion, inserta la mediacién-basica dentro de la realidad de lo
concreto y la convierte en un proceso mas de la realidad.

En este sentido, la determinacién completa de las distintas figuras de la
conciencia —que corresponden concretamente con cada uno de los ocho capitulos de la
Fenomenologia del Espiritu—y de su contenido esencial, dependen directamente de lo
que entendamos por doble-mediacién y de su determinacién como operacion. Por tanto,
y segun esta clasificacién, podemos hablar de:

A) Operaciones mediadas que se especifican en tres fundamentales: 1)
Exteriorizacion (Ausserung) de la esencia y la correspondiente negatividad interna 2)
Propiedades (Eigenschaften) de las Cosas (Dinge) 3) Contradiccion (Widerspruch) que
surge desde la proposicion especulativa. Cada una de estas tres operaciones
corresponde, respectivamente, con los tres primeros capitulos —y, finalmente con el
quinto— de la Fenomenologia del Espiritu.

B) Determinacion de la individualidad que abarca la estructuracién misma de la
conciencia y a cada una de las conciencias particulares. Dicha individualidad surge
desde la especificacion que se lleva a cabo en las tres primeras operaciones

anteriormente citadas, hasta convertirla en Individualizacion.

Las relaciones entre mediacién e individualizacién se implican mutuamente.
Como tal, la implicacién es el resultado de una operacién o, si se prefiere, de la
aplicacién de un proceso mediador a todas y cada una de las escalas de lo real —estratos
de profundidad. Dicha aplicacién se lleva a cabo, sobre todo, para determinar el
contenido de la individualidad, ya que ésta no es una mera especificacion abstracta de
la nocién de individuo. La superacién de esta nocion cldsica moderna se efectiia a partir
de la sustitucién del término individuo por el de Dasein. Precisamente este término es
el que implica un contenido concreto —frente a lo abstracto del anterior— y cuyo

. . . 186
contenido se encuentra plenamente inserto en la realidad ™.

o)
1

'8 El término Dasein se compone —como es de sobra conocido— de Da que significa “ahi” —como
cualquier otro signo deictico— e indica, a la vez que representa al “ahora” —o el término particular
[singular] (Einzeln)— que aparece en la Certeza sensible. Por otro lado es Sein, o el elemento universal
(Allgemein) del Ser, por lo que se muestra en relacién directa con él. Ambos términos reunidos expresan
el “ahora” del Ser. No sélo con respecto a su temporalidad sino, ademds a su contenido concreto, que se
resume en el momento sintético que reune Universalidad y Singularidad; precisamente en el Dasein
mismo. Por tanto, dicho Dasein posee un contenido mediado, aun cuando su realidad sea inmediata. La
propuesta de Hegel para el Dasein comporta algo mds que un término: es una realidad con contenido,
profunda, mediada, cuya exterioridad es inmediata.
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3.3.1. Operaciones mediadas.

Las distintas relaciones que se establecen entre los elementos que forman parte
del contenido de las figuras de la Conciencia, constituyen el vinculo més fuerte de las
operaciones de mediacion. Por este motivo, cada figura emerge plena en la realidad y
se completa —como en el caso que estudiamos del Capitulo V Razdn— en toda la
extension de su contenido ante la experiencia. Tengamos en cuenta que este proceso
sucede de forma completa con la negatividad, en la cual se insertan e incardinadan
todas y cada una de las operaciones de la conciencia. Por tanto, no podemos perder de
vista como denomina Hegel cada figura de su Fenomenologia del Espiritu. Sobre todo,
cuando esta denominacion se lleva a cabo bajo el auspicio de la Conciencia. Cada
figura es, en todo caso, parte esencial de la Ciencia de la experiencia de la Conciencia.

Hegel especifica, en primer lugar —en el Capitulo V Razdn— dos términos que
apareceran estrechamente relacionados a la hora de delimitar el sentido esencial de la
mediacion. Por este motivo, define particularmente la negatividad esencial de esta
forma: “El momento de cada juicio infinito es el trinsito de la inmediatez en la
mediacién o la negatividad”187. Ademéds, afiade a esta definicién la siguiente: “La
unidad del Yo y del Ser es la Categoria”lgg. De ambas definiciones concluird Hegel la
siguiente: “La categoria pura que se da en la forma del Ser o la inmediacién para la
conciencia, es lo inmediato o el objeto existente (der vorhandene Gegenstand)”189.

Nuestra ultima definicion nos presenta un panorama abierto para la
interpretaciéon de la operaciéon de mediacion. En primer lugar, tenemos objetos
existentes —como los teniamos en los tres primeros capitulos dedicados a la
Conciencia— y ademds son inmediatos. Por tanto, la pregunta més pertinente seria ;qué
hacer con ellos a partir de ahora? O, formulada complementariamente, vendria a
expresar lo siguiente: ;jpor qué nos quedamos en los meros objetos existentes —

demasiado contingentes y apegados a la realidad— cuando podemos superarlos y

8T G.W. 9, (Phdi) p.191, lineas 16-18 (J. Redondo, p.450).

188 G.W. 9, (Phd) p-191, lineas 1-2 (J. Redondo, p.450). Diising lleva a cabo un interesante comentario al
respecto: “El Ser no es para él [el concepto explicito] un objeto contrapuesto, sino una categoria que, se
contiene en el ‘Yo soy Yo’ y se refiere a s{ misma inmediatamente en el Saber (Wissen) del Espiritu.
Como categoria se piensa, en cambio, s6lo esta inmediatez; que es s6lo un componente (Bestandteil) de la
autorreferencia (Selbstbeziehung) del Espiritu, comprensible sélo en el resultado de la ‘Fenomenologia’
o, en las realizaciones posteriores en la Légica de la Subjetividad” Diising (1976) op. cit., p.207.

8 G.W. 9, (Phd) p-191, lineas 14-16 (J. Redondo, p.450). Diising afiadird complementariamente: “Las
categorias puras son s6lo modos de su autorreferencia (Selbstbeziiglichkeit) pensante. Dichas categorias
no se encuentran frente (gegeniiberstehen) a una significacion (Bedeutung) objetual univoca ni [frente a]
una autoconciencia univoca, sino que son los modos de la unidad del Espiritu en el pensamiento de si
mismo” Diising (1976) op. cit., p.207. Véase también K.r.V., especialmente los §§10 y 11.



142

hacerlos un ser-otro? La unica respuesta a ambas preguntas se nos muestra tan
contundente como explicita: porque los objetos existentes —y la realidad que
determinan— poseen un contenido interior que consiste en la negatividad y la accién
exteriorizadora del Ser.

Una realidad que solo incluyese objetos existentes —y frente a ellos sujetos
cognoscentes— seria dual, repetitiva y abstracta. La apuesta hegeliana supera tal
situacioén precisamente a través de la mediacion que corresponde con nuestra primera
definicién'. Por tanto, la mediacion se relaciona intimamente con el contenido del Ser
—la negatividad— ademas de llevarlo a cabo interiormente. Y, en segundo lugar, la
mediacion consiste en una operacion dindmica, exteriorizadora y superadora. A dicha
superacion —o exteriorizacion— podemos denominarla accion (7dtigkeit). De modo que
la accién del Ser corresponde, parte a parte, con su contenido. Esto es, no hay un Ser
estitico —puro, inmutable— sino que, mds bien al contrario, la cualidad fundamental del
Ser —al nivel de la mediacion— consiste en ser-otro. Del asentamiento de la mediacién
como operacidn bésica —que pone al Ser en movimiento y revoluciona su contenido— y

de sus detalles, trataremos en el presente apartado en toda su extension.

3.3.1.1. La exteriorizacion (Ausserung).

La primera consecuencia de esta operacién basica de mediacion consiste en la,
asi denominada comiinmente, exteriorizacion. A tal efecto precede la causa concreta
que, al nivel del Ser, obliga a éste mismo a mediarse completamente. Por tanto, Ser y
Mediacién coinciden cuando se produce el primer movimiento basico que conocemos
como contraposicion entre Ser en-si y Ser para-si: “o que contiene disuelto (getilgt) el
contrapuesto (Gegensatz) del Ser para-si y del Ser en-si y su mediacién absoluta™""
Este movimiento, como asi se explicita al principio del texto citado precedente,
determinara la contraposicion bésica entre dos instancias que tocan al Ser, cada una de
ellas, desde una posicién muy determinada y antagdnica: la que corresponde con el

contenido —en-si de la realidad— y la que, infinitamente alejada de ella, lo hace con la

negatividad. Nos referimos precisamente al Ser para-si.

0 G.W. 9, (Phdi) p.191, lineas 16-18 (J. Redondo, p.450).

Y1 G.W. 9, (Phd) p-171, lineas 26-28 (J. Redondo, p.414). Ademas podemos ver el siguiente comentario
aclaratorio de Trede: “En la utilidad (Niitzlichkeit) las cosas se constituyen segtin el segundo momento del
Objeto —la relacidn (Verhdltniss) en la unidad de sus dos momentos a) Ser-para-otro y b) Ser-para-si: esta
clasificacién valida la Cosa, en primer lugar, para un ‘ser que existe para-si’ (Fiir-sich-Seiendes), aunque
al mismo tiempo lo valida para un Ser-para-si como momento, que sélo eliminado y en su contrario
(Gegenteil), supera el Ser-para-otro que se elimina (presigegebene)”. Trede (1975) art. cit., pp.189-190.
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El punto final de la mediacién —como operacion— hemos de entenderlo como
orientado directamente hacia el individuo. Precisamente esta consideracion novedosa
de la existencia, parte del presupuesto que ubica a cada ser-mediado (vermitteltes Sein)
como ser-determinado (bestimmtes Sein). Ambas caracterizaciones del Ser
corresponden con la orientacién especifica que se nos ofrece para este Capitulo V

. 192
Razon ",

3.3.1.2. Las propiedades (Eigenschaften)193.

La mediacion se nos presenta ante el Ser exteriorizado como la herramienta que
constituird el principio que fundamenta, en las cosas mismas, sus distintas Propiedades.
Estas se nos muestran al nivel mismo de las Cosas. Para justificar estos términos hemos
de remitirnos al Capitulo Il Percepcion cuya base sustentadora se construye a partir de
la relacién entre Cosas (Dinge) y Propiedades (Eigensachften)194. A raiz de la
Mediacién se establecerdn las oportunas relaciones entre ambas instancias clara y
simplementel%.

Aunque, lo que mds nos interese destacar en este apartado sea la intima y

estrecha relacion que llevan a cabo las Cosas y las Propiedades, a partir de su

192 «“En las anteriores figuras de la conciencia atin no se encuentra [estd] completo el Saber de las cosas
como si-mismo (Selbst); por ello no ha de ser sabido (gewusst) sélo segin el momento de la inmediatez
del Ser y segin el de la determinacién (Bestimmtheit) o el de la relacién, sino también segtn el tercer
momento de la esencia o del interior en tanto que si-mismo (Selbst)” Trede (1975) art. cit., p.190. Ademads
Duque afiade las tareas fundamentales del Capitulo V Razon: “Primero observa una naturaleza que ella
sabe ya como manifestacién ad extra de leyes racionales; luego se observa a si misma en las leyes que ella
misma se ha dado (l6gica) y en su realidad efectiva extetrna (psicologia), y en fin observa la referencia de
s{ como autoconciencia a su propia realidad efectiva (fisiondmica y frenologia)” Duque ed. cit., (1998)
p.519.

193 La sola mencién del término propiedad (Eigenschaft) nos remite directamente a aquello que le es
propio a la realidad (eigen) y que, como seflala acertadamente Duque, se muestra cada vez que
mencionamos el término ‘nosotros’ (bei uns): “El hombre y las cosas son —cada cual a su modo- la “casa
del Absoluto” (bei uns significa coloquialmente: “en nuestra casa”)” Duque, (1998) op.cit., p.512 (nota
1162).

194 “El objeto no se ha superado (angehen) tnicamente sGlo por parte de la conciencia o de la
autoconciencia. El [el objeto] no es tnicamente lo negativo de la autoconciencia, aunque tampoco
tnicamente la Cosa (Ding) de la certeza sensible y de la percepcion” Bonsiepen (1977) op. cit., p.165.

5 G.W. 9, (Phd) p.71, lineas 28-30 (J. Redondo, p.212). Veamos el siguiente texto que completa el
sentido de nuestra argumentacién: “El despliegue (Erfassung) del objeto a través de la conciencia, en
tanto que es inmediato, ofrece un Ser indiferente. Este primer movimiento lo ve Hegel realizado en la
razon observante y, al mismo tiempo, en el juicio infinito como su resultado, en que el Ser buscado del
Yo es una cosa encontrada. A través de la completa exteriorizacion, en esta proposicion, del Yo en la
cosa, se produce segiin Hegel lo a-espiritual (Geistlose) mismo” Trede (1975) art. cit., p.189. En cuanto a
la relacién con el capitulo II Percepcion Hyppolite nos aclara: “Sin embargo, lo universal tal como lo
hemos visto aparecer, la coseidad como tal, no es sin la mediacién, la abstraccién o la negacién —tres
expresiones que aqui son sinénimas para Hegel—, sino que es porque otra cosa no es, en virtud, por tanto,
de una reflexién que en principio es externa pero que el progreso de la dialéctica nos mostrard que puede
ser concebida como interna” Hyppolite (1974), op. cit., p.94.
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determinacidén como “algo” més que meros objetos. De tal distincion y de sus ulteriores
usos —sobre todo en los Capitulos III Percepcion y V Razon— dependerd el sentido
general de la mediacién como operacion bdsica del Ser'®®.

Como podremos ver detenidamente, la mediacién que se lleva a cabo al nivel
basico del Ser —operacién de mediacion— le dota de consistencia, por lo que presenta un
cardcter fundamental de Ser-uno. En caso contrario, el sentido general de las
operaciones quedaria disperso en la —hablando con un vocabulario que tomamos
prestado de Kant— variabilidad de la experiencia. Pero Hegel no quiere enredarse en la
determinacién completa de la causalidad en la realidad. Su reacciéon —muy al contrario
que la kantiana— ante la busqueda de la consistencia en los procesos de la realidad —
propiedades y constitucién de las Cosas— proviene de la via del contenido y no de la via
kantiana de la formalidad de la sucesién (Begebenheit)"’.

Por tanto, Hegel opta por la determinacion del sentido de la Realidad
(Wirklichkeit) en todas y cada una de las realidades mencionadas que la componen,
como si fueran pequeiios infinitos. Me refiero efectivamente al Dasein. De modo que el
sentido del Ser, que surge de la operacion de mediacidn, comporta una realidad plena
de contenido al abarcar todos y cada uno de los resquicios en que la experiencia pueda
determinarse.

Finalmente una propiedad —y, por ende, las propiedades— poseen el contenido
esencial que les es propio. Es decir, que cada cosa que se da —o que existe— en la
realidad posee una consistencia interna —al nivel de sus elementos internos— que la
muestra como tal o cual realidad concreta'®. Puede ser una cosa natural, como lo es
una piedra, o una cosa construida, como un barco, pero siempre nos ofrecerd un
resultado unificado como “esta” o “esta otra” realidad. Sus propiedades le conferiran el
sentido preciso de ser-uno y le otorgardn una congruencia interna que impedird que se

desmembren —en el nivel de lo fisico— o que sean meros “objetos” —en la esfera de

19 “Ello no obstante, en realidad lo interior ha tomado carta de naturaleza para nosotros, sélo ha sido
puesto por la mediacién del fenémeno. Precisamente por ello Hegel subraya aqui notablemente la
naturaleza de lo interior (...) En consecuencia, lo universal no es ya la nada mas alld del fendmeno, sino
que hay en ello diferencia o la mediacién” Hyppolite (1974), op. cit., p.116.

7 K.r.V., B.225, donde aparece el concepto de sucesion. Ademés Hyppolite nos recuerda que, para Kant:
“La cosa es un trenzado de contradicciones” Hyppolite (1974), op. cit., p.94.

198 «A través de la completa exteriorizacion (Verdusserung) del Yo en la Cosa en esta proposicién es [se
da], segin Hegel, lo a-espiritual (das Geistlose) mismo. Segin su concepto es lo mds inteligible
(Geistreichste) [en su sentido superlativo], en tanto que la identidad espiritual del Yo y del Objeto se
denomina como el interior atiin no existente explicitamente en esta proposicién. Ambos momentos han de
hacer expresable este interior de aqui en adelante”. Trede (1975) art. cit., p.189.
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nuestro conocimiento. Por tanto, mediacién y propiedad caminan juntas en la tarea

unificadora del Ser-uno.

3.3.1.3. La contradiccion (Widerspruch).

El Ser-mediado no puede mds que contraponerse a si mismo. De tal
contraposicidon surgirin mediatamente las instancias del En-si y del Para-si que,
resultado de una operacion de apertura basica y determinacién del Ser, lo
exteriorizan'”’. Este primer resultado de la exteriorizacién lleva consigo una concrecién
en la que los elementos que pertenecen esencialmente al Ser —Lenguaje y Accion— son
algo mas que lineas de accién o Fuerzas —como se especificard en el Capitulo III
Entendimiento. Se convierten efectivamente en palabra proferida (das gesprochene
Wortf) y accién plena (vollbrachte Tat)*™. En este momento la contraposicién se
produce al nivel de la abstracciéon y la concrecién propias de los elementos ya
mediados®'. No existirdn ni el lenguaje ni la accion separadas de su insercion en la
realidad y, por tanto, del individuo al que determinan:

“Porque si lo interno (Inneres) se produce en el lenguaje y la accién hacia el Otro
(zu einem Anderen), entonces se anulan (preisgeben) en el elemento de la
transformacién (Verwandlung), que invierte la palabra proferida y la accién
completa y hace de ellas algo otro, cuanto que son en y para-si acciones
(Handlungen) de este individuo determinado’?®.

La contradiccién se muestra efectivamente en la capacidad de exteriorizacion

que tiene el Ser, cuando se convierte en un ser-otro.

3.3.2. La determinacién de la individualidad®”.
Todas las operaciones de mediacién tienen su desembocadura en la

determinacién de la individualidad. Una vez conseguida, pondremos al Ser en el nivel

19 “La Ciencia (Wissenschaft) se orienta en la representacién de los niveles sistematicos del Ser-para-si
en la figura de la moralidad y en el nivel del Ser-en y para-si en la figura de la razon observante,
ilustracion y moralidad” Trede (1975) art. cit., p.193.

2 G.W. 9, (Phdi) p.173, lineas 15-16 (J. Redondo, p.416).

21 La contraposicién se produce entre aquellas instancias que impulsan el cambio al ser-otro: “La
caracteristica (Kennzeichnung) de las determinaciones (Bestimmungen) metafisicas, en contraposicion
con el movimiento dialéctico de la Ldgica, al ser tomado el devenir-superado (Aufgehobenwerden) a
través de una reflexién exterior y, por eso, ser en-si o verdadera realidad, es el argumento central
caracteristico de la ‘Razén’ en la Fenomenologia”. Trede (1975) art. cit., p.202.

292 G.W. 9, (Phdi) p.173, lineas 13-17 (J. Redondo, p.416).

3 Como sefiala acertadamente Duque, el objetivo final del Capitulo V Razon, consiste en la
determinacién —hasta las ultimas consecuencias— de la individualidad: “La individualidad que es real
(reell) en y para si (...) En esta nueva figura se “recuerda”, en una nueva vuelta en espiral, la “vida” de la
autoconciencia (comienzo del Capitulo IV) (...) El objeto deja de ser una coda (Ding) para convertirse en
la Cosa (Sache)” Duque, ed. cit., (1998), p. 520.
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que le corresponde, para orientarse efectivamente en una realidad que se constituye més
alla de lo inmediato. Pero, hasta ese momento, hemos de determinar el sentido general —
y especifico— de la individualidad. Tengamos en cuenta que, en el capitulo que estamos
analizando —como constituyente de las operaciones de mediacion, el Capitulo V Razon—
se produce la especificacion de todos y cada uno de los seres que existen y forman parte
de la realidad, como asi se nos dice al principio de la Razén observante: “La razon tiene
por esto un interés general en el mundo, porque es la Certeza de tener en él presente
(Gegenwart) [una presencia], o que el presente es racional”***. A partir de estos datos —
sobre todo de la presencia de lo racional® en todos y cada uno de los huecos de la
realidad— podremos construir una experiencia con sentido congruente de la que, cada
hecho, por encontrarse dentro de ella, constituye un elemento individual, determinado y

presente.

3.3.2.1. La esencialidad (Wesentlichkeit).

La primera tarea de importacia para una determinacién precisa de la
individualidad, consiste en separar aquellos elementos que —como propios del contenido
de la esencia— precisan, atin mds, el sentido del Ser. Uno de ellos, cuya estrecha relacion
con la negatividad hemos sefialado anteriormente, consiste en la pérdida fundamental de
un contenido que, en el nivel de la Razdn, implica el desarrollo de cada individuo frente
a lo que le rodea:

“Aqui, en esta coseidad (Dingheit), esta separado el Ser-para-si y la Mediacion.
Dicha [mediacidn] actda como (auftretten als) circulo, cuyo contenido es la
referencia pura desarrollada de la esencialidad simple (einfachen Wessenheit). La
realizacién lograda de esta individualidad no consiste en otra cosa que en arrojar
(herauswerfen) este circulo de abstracciones fuera de la clausura
(Eingeschlossenheit) de la autoconciencia simple, en el elemento del Ser-para-si
o de la expansién objetual”>.

En efecto, a partir de la separaciéon —y superacién efectiva— del contenido

esencial o coseidad (Dingheit), la Mediacion y el Ser-para-si se nos presentan como

204 Gw. 9, (Phd) p.137, lineas 29-31 (J. Redondo, p.348). Podemos sefialar, efectivamente, una relacién
estrecha entre el periodo de Jena y la construccién de la Fenomenologia del Espiritu, especialmente en el
capitulo V Razdn, como asi lo sefiala Trede: “Lo que fue expuesto como caracterizacion posterior de la
Metafisica de Jena, en efecto, que en la Ldgica las citadas determinaciones (Bestimmungen) han de
tomarse renovadamente y repetirse en una nueva dimension, son exactas (zutreffen) asimismo para la
consecucion del capitulo ‘Razén’” Trede (1975) art. cit., p.202.

25 Artola afiade un matiz que redondea la interpretacion de la importancia de la mundanidad para la
constitucién de lo real: “Asi resulta que el mundo no tiene por qué desvanecerse; al contrario, su
permanencia es la verdad y la presencia (Gegenwart) de la conciencia”. Artola, (1972) op. cit., p.198.

29 G.W. 9, (Phdi) p.200, lineas 10-16 (J. Redondo, p.467).
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operaciones distintas, con un contenido muy diferenciado y con una capacidad de
individuacion de la que sélo la mediacion es capaz. Por tanto, la mediacion supera lo
inmediato y sirve de nexo de unién entre el ser-uno y el ser-otro mientras que el Ser-
para-si, al contener esencialmente s6lo negatividad, constituye el contenido de lo que
denomindbamos la “vaciedad de la categoria”. Estas corresponden, segiin el esquema
hegeliano con:

“Porque lo coherente (das Zusamengehdngende) son las puras esencialidades o
las abstracciones vacias: unidad, distincion y referencia son categorias, cada una
de las cuales no son nada en y para-si, sino s6lo en relacién a su contrario
(Gegenteil) 'y, por eso, no pueden separarse entre ellas (auseinander
kommen)*"".

De modo que la mediacion comporta un sistema de relaciones frontales y

colaterales con toda la realidad que emerge una, distinta y referente” .

3.3.2.2. La necesidad y el transito hacia la realidad singular.

La mediacidon constituye esencialmente el conjunto de operaciones que se
producen en la realidad, ademas de una atencién especial a la necesidad, en cuyo marco
se lleva a cabo todo el proceso completo de la realidad. La necesidad corresponde, por
tanto, con una de las figuras subyacentes a toda la Fenomenologia del Espiritu.

El factor que afiade dicha necesidad, comienza a tener relevancia a partir del
Prologo de la Fenomenologia del Espiritu —y, mds en concreto en su §5°”_ En él se nos
muestra por primera vez lo que, a lo largo del Capitulo V Razon, aparece
explicitamente: la separacién —y, por ende, atenencia estricta de la necesidad— en dos
campos fundamentales a) la necesidad externa y b) la interna. Con esta primera escision
consciente del Ser-mediado —ya que otra cosa no significa tal divisién de la necesidad—
y la inclusién de sus dos elementos fundamentales —la esencia para el respecto interno y
el tiempo para el externo— comienza la determinacién de la Realidad (Realitdit).

La necesidad forma parte fundamental del Ser-mediado. El es el que Ileva a cabo
el transito directo del ser-uno al ser-otro, es decir, el paso de lo inmediato a 1o mediado:

“Este transito de su Ser-vital (lebendiges Sein) en la necesidad-no-vital (leblose
Notwendigkeit) se le aparece como una tergiversacion (Verkehrung), que se
media a través de la nada”™*'".

27 G.W. 9, (Phdi) p.200, lineas 25-28 (J. Redondo, p.467).

28 “Entonces el Ser puro es Esencia, porque aclara (erkldrf) cada contexto de mediacion
(Vermittlungzusamenhang) para lo inesencial”. Bonsiepen (1977) op. cit., p.144.

299 G.W. 9, (Phd) §5, pp.11-12, lineas 22-35 y 1-2 (J. Redondo, p.115).

210 G.W. 9, (Phdi) p-201, lineas 11-12 (J. Redondo, p.468). Ademas podemos ver: “Vida y Autoconciencia
tienen la misma estructura, ambas representan una misma autoigualdad (Sichselbstgleichkeit), que su
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Puede parecernos novedoso que, precisamente aqui, se mencione una mediacidn
sin resistencia —mediacién a través de la nada— y no se aflada ninglin otro rasgo
aclaratorio, ni siquiera en las lineas que siguen al presente texto. Pues bien, de la
mediacion de la que se habla, que conecta con el trinsito entre lo vital —el Ser—y lo
carente de tal vitalidad —la necesidad— implica que entendamos nuestra mediacién como
un problema. De la solucién de dicho problema depende el sentido general que posee la
necesidad en la Fenomenologia del Espiritu: el papel pasivo —como lo sera la esencia al
mismo tiempo— para el ejercicio completo de la experiencia.

Tengamos en cuenta que, una experiencia que se quiera denominar a si misma
completamente, requiere de elementos activos y, complementariamente, también
pasivos. De modo que la necesidad en su doble cara —interna y externa— presenta el
caracter vacio que expresan sus elementos manifiestamente. Me refiero, en particular, al
papel de la Esencia y el Tiempo en la Filosofia de Hegel. Asunto que estudiaremos

detenidamente en el Capitulo VII Religio’nw.

3.3.2.3. Individualidad mediada: Individuo y Singularidad.

Resulta sencillo definir la individualidad a partir de los elementos que la
constituyen, ya que sélo consta de su componente central; el individuo y de su
concepto, establecido particularmente por la singularidad (Einzelnheit). Pero mostrar
cOmo se articulan dichos elementos, es tarea concreta de la mediacion.

El movimiento de mediacidon —en este caso ya de elementos activos— se incardina
en todos y cada uno de los vivientes que se encuentran formando parte de la realidad.
Aunque, lo que mds nos interese de este problema, sea la capacidad de movimiento y
proceso de la esencia, cuyo contenido —como veremos un poco mds adelante— se
compone de cualidad. Ante todo Hegel nos recuerda que:

“[En referencia a la Ley] La individualidad no se mueve atn de su posicién y la
unidad de ambas no se actualiza (zu Stande kommen) a través del movimiento
mediado mismo, ni a través de la disciplina (Zuchf). La realizacién de la esencia
inmediata inadecuada [indisciplinada] (ungezogen), la valida (gilt) para la
representacion de una excelencia (Vortrefflichkeit) y para el acrecentamiento
(Hervorbringung) del bienestar de la humanidad”*'*.

distincidn extrae de su posicion y se retrotrae (zuriicknimmt) repetidamente en-si”” Bonsiepen (1977) op.
cit., p.153.

2 s queremos anticipar esta relacién, Artola nos sitda ante ella claramente: “Pocas paginas antes (Phd,
558, J. Redondo, 468) el tiempo es definido como el concepto mismo “der da ist”; el tiempo es el
“Dasein”, el ser-ahi del concepto”. Artola, (1972) op. cit., p.224.

212 G.W. 9, (Phdi) p.203, lineas 8-12 (J. Redondo, p.471).
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La Ley (Gesetz) ejerce una doble funcién implicitamente: la que corresponde
con su a) capacidad de individuacién y especificacion de todas las acciones particulares
y b) la realizacién de su propio concepto —la singularidad (Einzelnheit)— de lo real.
Ambas individualizaciones requieren de una mediacion que, al nivel de la esencia,
particulariza al Ser convirtiéndolo en Ser-mediado —precisamente, la concrecidon que se
lleva a cabo y que es caracteristica de este Capitulo V Razon.

Por tanto, el concepto de individualidad se enlaza concatenadamente con el de
determinacién. De hecho estas tres especificaciones: mediacion (Vermittlung),
determinacion (Bestimmtheit) e individualidad (Individualitit) corren parejas en el
proceso de construccion del Ser-uno que se lleva a cabo en los Capitulos I, II, Il y V —
como asi se especifica en nuestro apartado proposicion especulativa.

De modo que podemos enlazar el concepto de individualidad —como asi lo
especifica Hegel- con sus dos componentes principales: movimiento (Bewegung) y
realidad (Realitdt). Ambos forman parte del resultado al que el Ser-mediado se somete
a) en primer lugar como movimiento:

“Aunque la negatividad, o lo que es lo mismo lo que aparece como movimiento,

se da en el En-si simple como Determinacién (Bestimmtheit); y el Ser o el En-si

simple serd una proporcién (Unfang) determinada™"”.
8

Y, b) como realidad: “La individualidad actia de naturaleza original
determinada —como naturaleza original que es en-si— en tanto que original-determinada,
que es lo negativo en el En-si y por eso es una cualidad (Qualitdity™*"*

Como podemos ver claramente, existe una relaciéon —que va mds alld de la mera
referencia— entre la esencia y el movimiento que aparecen en el modo de individualidad
y, finalmente, en su respecto cualitativo. Este es el proceso completo de mediacion en el

nivel de la individualizacion.

3.3.2.4. La individualizacion y la conciencia.
Una vez que nos encontramos en lo que estd mediado y que hemos reconstruido

el proceso de la individualidad, podemos asentar claramente todos aquellos matices que,

213 G.W. 9, (Phdi) p.216, lineas 12-15 (J. Redondo, p.496).

M Gw. 9, (Phd) p.216, lineas 15-18 (J. Redondo, p.496). Diising nos aclara estos términos: “Las
categorias de cualidad tiene para Hegel la significaciéon de la ‘determinacién simple’ (einfache
Bestimmtheit); pero cada determinacién se refiere a una contrapuesta a ella; en el retorno (Riickkehr) a si
es [la categoria], entonces, para-si. Asi se completa en ella el movimiento del Concepto; Ser, cualidad en
general y Dasein serdn, por esto, ‘Pensamientos’ o Conceptos determinados” Diising (1976) op. cit.,
p-207.
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producto del transito —hacia al Ser-mediado— y la realidad de dicha mediacién, se nos
presentan inmediatamente. Puesto que nos referiremos a una realidad que consideramos
en virtud de sus momentos. De este modo y, a partir de una realidad de momentos,
reconocemos (anerkennen) el contenido de cada uno en el peculiar movimiento —o, si se
quiere devenir— que se produce en la propia necesidad:

“Lo que media (Vermittelnde) tendria de ser, lo que antes fueran ambas partes

una, también la conciencia que reconoceria (erkdnnte) en el otro un momento, su
. ., . . . . . 5

fin y acci6n en su porvenir (Schicksal), su propia esencia en esta necesidad™".

Precisamente Hegel reconoce la labor reunificadora de la mediacién, no sélo ya
como proceso, sino como constituyente esencial de la conciencia. La mediacién, cuando
la entendiamos como doble mediacion, trataba de la capacidad de determinacidn de su
contenido. Este dltimo texto anticipa efectivamente aquello que, en capitulos posteriores
emergera pleno de sentido:

“Cada conciencia se ha superado, por contra, como simple, esta mediacion esta
completa (ist vollbracht) y sélo por esto, por que se ha completado, es
autoconciencia inmediata de la sustancia moral”*'®.

La Conciencia, cuando se media, toma a la Autoconciencia como inmediata para
ella, haciéndola contenido —vacio— de su propia realidad. A partir de la determinacién
de esta operacion, la Ciencia de la experiencia de la Conciencia puede abarcar tanto la
Autoconciencia, la Razon —como hemos mostrado en este pequefio apartado— el
Espiritu, la Religion y el Absoluto. Es decir, que la conciencia totaliza su contenido
haciendo inmediato aquello que, para ella misma, seria tomado siempre como mediado.

De hecho mediar consiste en progresar, en mover y revolucionar el contenido de
la Sustancia haciéndola un ser-otro. Por tanto, la finalidad exterior de la Fenomenologia
del Espiritu consiste en mostrarnos —como si de una radiografia se tratase— cada uno de
los instantes _momentos— en que la conciencia se hace cosa, yo, objeto, etc. Asi como
interiormente, se convierte en la Ciencia de la experiencia de la Conciencia, cuyo
objeto son todas y cada una de las figuras que van apareciendo consecutivamente,
aunque su contenido no se desarrolle efectivamente de una forma consecutiva. Me
refiero, a la accién peculiar de mediacion que especifica —e individualiza— toda la

realidad y cada una de las que existen dentro de ella particularizadamente.

215 G.W. 9, (Phdi) p.201, lineas 12-16 (J. Redondo, p.468).
218 G.W. 9, (Phdi) p.235, lineas 35-37 (J. Redondo, p.534).
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Las figuras de la conciencia no acumulan contenido las unas sobre las otras sino
que, mds bien al contrario, lo van perdiendo en favor de una determinacién y
especificacion —accidon (Tdtigkeit)— al nivel mds alto del Ser. Las figuras no se
complementan ya que poseen su propia especificidad y forman parte del momento en
que el Ser se exterioriza para cada realidad. Por este motivo resulta tan importante el
Ser-mediado porque, a partir de él, la realidad adquirird consistencia como, por ejemplo;
en la Certeza, en la Razon —si nos referimos al Ser-uno— y, en el Espiritu o en el

Absoluto —si hacemos referencia al Ser-muiltiple.



152

4. ESTABLECIMIENTO DE LA DIFERENCIA ENTRE ELEMENTOS Y
FIGURAS EN LA FENOMENOLOGIA DEL ESPIRITU.

En la Fenomenologia del Espiritu existe una clara diferenciacion entre los
elementos que la constituyen —el Yo y el Esto, si nos atenemos a la Certeza sensible—y
las figuras que van apareciendo durante toda la obra y, finalmente, la componen. Nos
referimos, evidentemente, a la estructura de la realidad que nos ofrece una nueva
perspectiva —alejada del dogmatismo tradicional o del neocriticismo kantiano— para la
compresion del sistema hegeliano.

La concepcién de elemento que se presenta en la Fenomenologia del Espiritu
consiste en los distintos términos (o partes) de la estructura que, mediados doblemente,
nos ofrecen una realidad completamente aprehensible, con la que realmente podemos
entablar relacién'. Los distintos elementos —que, unas veces pertenecen exclusivamente
a una figura y, otras a varias figuras, pero en diferentes momentos— permiten el paso o
el transito mediado en la figura misma. Tengamos en cuenta que cada elemento se
encuentra inmediatamente en la realidad. Su ubicacidn presente y activa permite que la
realidad se mueva (fahren) y sea experiencia (Erfahrung).

La delimitacién del peso que tienen los elementos dentro de la estructura de la
realidad en la Fenomenologia del Espiritu, necesité tres complejisimos capitulos que
explicaban no sélo gué era la Conciencia sino, sobre todo, qué no era. Pensemos que
Hegel triplica una Figura en Certeza, Percepcion 'y Entendimiento, asunto que el mismo

Kant trat6 a lo largo de toda su Critica de la razon pura.

4.1. La verdad que le corresponde a cada Figura: su contenido.

La Fenomenologia del Espiritu posee un sentido inmediato —una referencia
directa a su constitucion— en la expresion “Ciencia de la Experiencia de la Conciencia”.
El origen de esta “expresion” —auténtico contenido implicito de la obra— descansa en
algo muy concreto, en la “cosa” misma. Esta se determina en relacién con dos estadios

liminares del Ser: el Absoluto y el Dasein®. Ambos se ponen en contacto para inaugurar

! Tal caracterizacién se presentaba ya en el periodo de Jena: “El movimiento anunciado se extiende ya al
elemento del saber, esto es, dentro de si mismo como la ‘unidad de la Verdad y de la Certeza’. Como tal
elemento Hegel denomina al Saber (Wissen) el ‘concepto absoluto’ Trede (1975) art. cit., p.183.

2 “Por lo que la existencia del Dasein es la autoigualdad (Sichselbstgleichheir) o la pura abstraccién, que
es abstraccidn de si misma, o que su disolucién es su desigualdad consigo misma —su propia interioridad
y retorno en si— su devenir” G.W. 9, (Phd) §54, p.39, lineas 29-32 (J. Redondo, p.156). En este sentido,
podemos ver que el Dasein —aquél elemento que se nos presentaba como el mds inmediato— es, sin
embargo, lo mds abstracto. Ser-abstracto (universal, allgemein) y ser-concreto (simple, einzeln) significan
para Hegel —en sentido especulativo— exactamente lo mismo. Véase nuestra explicacion de la
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la realidad tal y como la conocemos; tal y como la experimentamos. De modo que el
Absoluto —vacio de contenido universalmente— se incardina en el Dasein’ —pleno de
caracteristicas simples. Su resultado lo experimentamos en todos los momentos de la
realidad, ya que ninguno de ellos carece de universalidad o de simplicidad. Mucho
menos, si nos referimos a su expresion en las distintas figuras.

A través de cada una de las figuras podemos ver —si tomamos cada una de ellas
de forma independiente— el momento universal absoluto en el que se experimenta
simultineamente su accion y su movimiento: “Lo que comporta la relacion
(Verhdltniss) de ambas, nos muestra entonces cada momento en el individuo universal,
c6mo se gana la forma concreta y la propia figuracién (Gestaltung)™*. Esto supone —sin
entrar en mayores detalles— que la Verdad no se encuentra fuera del proceso, sino que

. ;. £ 41995
consiste en un resultado explicito que se produce “a través de é1”

. Es, por tanto, la
manifestacion explicita de un contenido implicito exteriorizado.

Las distintas figuras que van apareciendo consecutiva y continuamente se
constituyen a partir de unos elementos cuyo contenido, determinado en Ia
exteriorizacion de su esencia, delimita su posici(’)n6 dentro de un proceso total que no
deja ninguna realidad al margen:

“La Filosofia contempla por contra, no la determinacion (Bestimmung)
inesencial, sino a ella en cuanto que es esencial; no lo abstracto o lo irreal en su
elemento y contenido, sino lo real, que se pone y vive en si mismo, el Dasein en
su concepto. Es el proceso, que produce sus momentos y los recorre, y este
movimiento comporta lo positivo y su verdad™’.

“convertibilidad” entre forma y contenido del epigrafe Proposicion especulativa. Para reforzar mds adn
nuestra posicion en la relacion entre el absoluto y el Dasein, véase el siguiente texto: “Dos notas sefiala
Hegel en la Idea: el impulso (Trieb) y el proceso. El impulso se refiere a superar la separacién que se
manifiesta, de alguna manera, en la relacién sujeto-objeto. El proceso es el que se produce al dividirse
(sich dirimieren) la Idea en la individualidad y al retornar de esta individualidad hacia la universalidad en
virtud del poder del sujeto (...) La actividad humana no se trata de apoderarse o de entrar en
comunicacién con el absoluto, sino de recuperar el absoluto que ella es”. Artola, (1972) op. cit., p.86

* “El fundamento es lo que se indica anteriormente; [que] cada una de las determinaciones
(Bestimmungen) tienen al Yo, como la Fuerza de lo Negativo o la pura realidad en la sustancia y en el
elemento de su Dasein” G.W.9, (Phd) §33, p.28, lineas 20-23 (J. Redondo, p.137). A este respecto véase
también: “El espiritu no es la simple manifestacion de si como algo que estético. El espiritu se manifiesta
a s{ mismo en la mediad en que reflexiona sobre la naturaleza y la hace salir de la inmediacién con que se
muestra inicialmente haciendo ver que no es otra cosa mds que la expresion inmediata de la idea ldgica”.
Artola, (1972) op. cit., p.107.

*G.W.9, (Pha) §28, p.24, lineas 15-17 (J. Redondo, p.132).

3 “La dialéctica termina en la unidad del yo que es sujeto de la conciencia pero no al nivel de la
conciencia natural sino de la conciencia de la que nos dice Hegel que ‘es para si misma su concepto y, por
ello, inmediatamente el trascender sobre lo limitado y sobre si misma porque lo limitado le pertenece’
(...) la realizacién de esta unidad y de esta trascendencia implica un proceso” Artola, (1972) op. cit.,
p.125.

% “En todo caso la actividad de la reflexi6n es una ‘Setzung’ una posicién” Artola, (1972) op. cit., p.61.
TG.W.9, (Phd) §47, p.34, lineas 28-33 (J. Redondo, p.148).
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Precisamente en este proceso —donde se encuentra la verdad— la figura determina
un universo necesario, a la vez que compatible, con la realidad en general y las otras
figuras en particular. S6lo dentro de él —en el dmbito de la totalidad— puede ser posible
la Verdad.

La primera figura, la Conciencia resalta por encima de las demas, el medio de
accion que pone en conexion dos mundos —separados infinitamente en la estructura de
la realidad. Nos referimos a la Ciencia como Saber (Wissen)® —que expresa su esencia a
través de un contenido determinado— y a la experiencia —ese peculiar viaje en que
consiste la realidad cuando se la toma en movimiento— que fundamenta el camino de la
Verdad.

La Verdad corresponde con la Ciencia (Wissenschaft) y esta, internamente, con
la expresién de su esencia’. De modo que la distincién que se establece entre forma
(proceso) y contenido (determinacidn) hace posible que se produzca en cada figura una
polarizacién “elemental” al mismo tiempo que una mediacién necesaria'’. Estas dos
acciones provocan que emerja el tercero"! que ejerce como elemento la sintesis a través

de la mediacion bésica o simple.

8 “El elemento del Dasein inmediato es, por esto, la determinacién (Bestimmtheit), por la que distingue
esta parte de la ciencia de lo otro (de lo que no es ciencia)” G.W. 9, (Phd) §35, p.29, (Phd) lineas 9-11 (J.
Redondo, p.138). Apoyando nuestro comentario véase: “Este problema se plantea para Hegel dentro del
problema mas general de la relacion entre el saber aparente y la ciencia o saber absoluto (...) Hegel parte
del hecho aparente (Erscheinung) de la ciencia. De acuerdo con una idea fija en Hegel no basta la simple
aparicién para justificar su existencia. La ciencia posee una pretensién de verdad como no la tienen otras
formas de conocer pero tal pretensidon afirmada no es una justificacién suficiente” Artola, (1972) op. cit.,
p. 117-118.

® Artola sefiala que el término alemdn Ciencia, Wissen, contiene en su raiz la Esencia (Wesen) y la
Certeza (Gewissheit) que es una forma de vrdad. Esta filiacion de términos proviene del medievo, en el
cual desde el término “essentia” surgen en alemdn tanto Wissen como Wesen. Artola “Lenguaje y
dialéctica de la moralidad en la Fenomenologia del Espiritu” (1970), nota n° 6, p.480. In Racionalidad e
Idealidad 11. Ed. San Esteban, Salamanca, 1998, pp.469-498.

10 “Esta es la gran conclusién a la que nos lleva la I6gica. La forma es la totalidad. Esto quiere decir que
la forma es el principio de distincion de la Idea, pero los extremos de esa distincion son la forma misma y
el contenido. Si en la légica esencial forma y contenido constituyen una oposicién en la que cada uno
manifiesta al otro, aqui se ha producido una identidad. Pero esa identidad se constituye bajo la primacia
de la forma” Artola, (1972) op. cit., p.99.

"' “B] Dreieck [tridngulo] es eliminado (zerrisen) en el anterior ejemplo (Beispiele) y sus partes (Teile)
arrojadas (geschlagen) en otras figuras (Figuren), que la construccion deja surgir en €17 G.W. 9, (Phd)
§43, p.32, lineas 29-31 (J. Redondo, p.145). El término “Dreieck” contiene un significado teoldgico que
va mds alld de su sentido matematico. El Dreieck es, por tanto, un tercero como lo es, para la teologia
cristiana, el Espiritu Santo en la Trinidad: “Esta triplicidad estd en conexién directa con el misterio
cristiano de la Trinidad. Mds adelante veremos la funcién que la religion cumple en la totalidad del
sistema hegeliano y, en concreto, el sentido del misterio de la Trinidad como representacién de la
triplicidad anteriormente citada. De momento podemos decir que al conocimiento religioso es una
preparacién del especulativo y preparacion imprescindible”. Artola, (1972) op. cit., p.113. Para completar
este argumento, H. Schneider nos ilustra sobre la importancia del Dreieck, en este caso, en su sentido
teoldgico. Dicha referencia la lleva a cabo sobre un texto de Rosenkranz que menciona, como lo hace
Artola magistralmente, el retorno: “Pero, a través del segundo Dreieck de lo segundo se ha formado el
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Una vez que algo12 —una realidad— se pone en movimiento, se anula lo anterior,
aunque no de una forma absoluta o destructiva, sino a través de la superacion
(Aufhebung) de su ser-otro. Esta superacién lleva consigo una pérdida que es,
concretamente la eliminacién (Aufgehoben) de su contenido. Entonces, cada nueva
figura no contiene la anterior —como si de las capas de una cebolla se tratase— sino la
superacion de la precedente en su ser-otro y la anticipacion de la siguiente con algunos
rasgos comunes, la mayoria de ellos asociados a su Verdad —al proceso mismo—
expresados en su Devenir concreto, que la convierta en otra distinta, al revolucionar su
contenido.

En este orden de cosas nos podriamos preguntar: ;hasta donde podemos llegar
con esta disposicién —a partir de las figuras— que hacemos de la realidad? Hegel nos
contesta clara y demoledoramente: “hasta el absoluto”, nunca mas alla. En el limite del
absoluto nos encontramos con la cosa, con lo simple y, por tanto, con el Dasein de la
realidad —como se expresaba en el Prélogo de la Fenomenologia del Espiritu: “En tal

1”3, Alli no existe

elemento irreal (unwirklich) hay entonces sélo verdad irrea
determinacién alguna —ya que no puede darse mediacién determinada— ni hay una
separacion clara entre los elementos y las figuras. Cada uno de los componentes del
absoluto colabora en colapsar su acciéon y facilitar su retorno a la cosa, a la
simplicidad'.

Otro de los ejemplos de retorno nos lo encontramos en el Capitulo IV

Autoconciencia en el cual se concluye (Schluss), debido a la clausura de contenido, el

ser-uno positivo de la experiencia. La primera figura de la experiencia —la Conciencia—

tercero inmediatamente, el regreso (Riickkehr) del todo en Dios mismo, o el ser-vertido
(Ausgegossensein) de la Idea sobre el Todo. Lo que era s6lo una confusion es, a través de este Espiritu
uno-absoluto con Dios y, como tal se reconoce en €él, Potencia efectiva en lo interno” Schneider (1975)
art. cit., p.135 [citado del texto original de Rosenkranz Hegels urspriingliches System reproducido en el
cuerpo de texto]. A este respecto Schneider comenta que el Dreieck promueve una ‘“‘construccién
geométrica del sistema” Schneider (1975) art. cit., p.139 que nos lleva, directamente a la distincién que, a
partir del Concilio de Nicea se lleva a cabo entre el Padre, el Hijo y, sobre todo, entre el Espiritu Santo.
Tal triseccién de lo absoluto divino conlleva una mediacion sustancial: “El problema es el padre, que se
distingue esencialmente de las otras personas y estd inadecuado (ungeeignet) como Medio que media
(vermittlelnde Mitte)” Schneider (1975) art. cit., p.151. Finalmente afiadimos a K. Comoth la que en
“Hegels ‘Logik’ und die spekulative Mystik: iiber Typen des trinitarischen Symbolons” (1984), art. cit.,
pp-65-93, analiza pormenorizadamente la historia, génesis y simbolismo del término Dreicek. Para este
asunto, véase nuestra seccién Proposicion especulativa, en especial la nota n°1.

"2 “La objetivacién implicada por el Dasein, el ser-ahi como dado ficticamente y comprendido
racionalmente, revela una objetividad fragmentada entre el Etwas ‘algo’ y Anderes ‘otro’”Artola, (1972)
op. cit., p.26.

BGw. 9, (Phd) §45, p.33, linea 25 (J. Redondo, p.146).

14 «Asf resulta que la desigualdad es un elemento negativo pero incluido dentro de un proceso cuyo punto
de partida es la simplicidad indiferenciada y cuyo término es la verdad de s{ mismo” Artola, (1972) op.
cit., p.127.
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busca su objeto fuera de si y lo ubica abstractamente en la realidad, vacidndolo de
contenido para conocerlo universalmente. Pero ahora, la autoconciencia,
contrapuestamente, establece su objeto dentro de si, lo hace “verdad de la certeza de si

mismo”"?

o, si se prefiere, Saber de si —Ciencia.

El Capitulo IV constata que la Autoconciencia es plenamente potente ya que no
necesita buscar nada fuera de si: ni su objeto ni su verdad, ni siquiera su experiencia'®.
Como figura, la autoconciencia puede desarrollar infinitamente la proposicion
especulativa —en su sentido “A=A”"- sobre si misma y sin resistencia. Tengamos en
cuenta que la conciencia, en el nivel de la Percepcion, buscard y conocera un objeto,
cuyo contenido se expresa en la vaciedad del fenomeno. Por tanto, no contiene nada
concreto, sino mas bien universal, y se expresard finalmente en un mundo de segundo
orden meta-natural o supra-sensible.

Contrariamente, cuando la autoconciencia se sabe como Verdad de si misma, se
convierte en el reflejo de su propio poder y realidad. La autoconciencia es dual, polar y
dominante —puesto que recibe la herencia del ser-uno— pero, es también, reflexiva,
infinita y auto-consciente —y esto se lo debe a su contenido negativo.

La autoconciencia no pude quedarse s6lo consigo misma, sino que tiene que
exteriorizarse. El precio que paga por ello la convierte en el recepticulo perfecto para el

Espiritu, auténtico elemento mediado e incardinado en la realidad.

'S Denominacién con la que se conoce el Capitulo IV de la Fenomenologia del Espiritu y que aparece asi
rotulado en G.W. 9, (Phd) p.103 (J. Redondo, p.275).

' “La autoconciencia se mostrard, por tanto, como un resultado y no como un presupuesto” Hyppolite
(1974), op. cit., p.73.
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4.2. La Certeza sensible.
4.2.0. Determinacion de la Certeza sensible.

El capitulo primero de la Fenomenologia del Espiritu comienza con la siguiente
constatacion: la ciencia —el Saber— puede ser tocada (puesta en contacto) y conocida en
su respecto mas inmediato: “El saber (Wissen), que es primeramente o inmediatamente
nuestro objeto, no puede ser otro que él mismo que es Saber inmediato, saber de lo
inmediato o de lo que es Seiendes [ser-determinado]”'’. Hegel la denomina Certeza
sensible o saber inmediato (unmittelbare Wissen). Pero esta Certeza se nos da o la
producimos de la forma mas pobre y abstracta'® en que es posible. Téngase en cuenta
que tener certeza de algo es, habitualmente, poseer la verdad de algo. Aunque esa
verdad sea parcial y se encuentre sometida al contexto en que se produce o al estado en
el que emerge (entsteht)'®. Si trasladamos este hecho a su doble caracterizacién —
certeza, por un lado, y sensible, por otro— la encontraremos ubicada en el elemento mas
concreto de la realidad: en el Esto™. Hasta aqui el andlisis de Hegel puede resultar

paraddjico en varios sentidos:

" G.W. 9, (Phd) p.63, lineas 4-8 (J. Redondo, p.197). En este sentido podemos ver el interesante trabajo
de W. Becker Hegels Begriff der Dialektik und das prinzip des Idealismos. Zur systematischen Kritik der
logischen und der phdnomenologischen Dialektik, Verlag W. Kohlhammer Stuttgart, 1969, de cuya
segunda parte Die dialektische Theorie der Wahrnehmung als der systematische Ansatz der
,Phiinomenologie des Geistes’ pp.108-165, destacamos el siguiente texto que completa y especifica la
determinacién de la Certeza sensible: “Con este capitulo inaugural la dialéctica eleva, en lo que el saber o
la conciencia desembocan, cuando es Conciencia-objetual. La expresién ‘Conciencia-objetual’ indica en
efecto a la conciencia misma, que percibe algo intentione recta [correctamente], en tanto que ve, oye,
siente, gusta, etc.” Becker (1969) op. cit., p.108.

'8 “Aunque esta certeza se produce en efecto ante si misma como la mds abstracta y pobre Verdad” G.W.
9, (Phd) p.63, lineas 16-17 (J. Redondo, p.197). A raiz de dicha determinacién pobre y abstracta de la
verdad surge, en este contexto, una relacion estricta con el escepticismo. Uno de los autores que més y
mejor ha trabajado este tema —sobre todo en relacién con la Certeza sensible— es K. Diising. En
“Bedeutung des antiken Skeptizismus” He-Stu, n® 8, pp.119-130, realiza dicho andlisis magistralmente
cuando especifica: “La certeza sensible es para Hegel un ser-verdadero-real (Fiirwahrhalten) inmediato
de un objeto inmediato para la conciencia sensible. Lo verdadero es por tanto lo inmediato, el ser-puro o
el puro-esto. El reino del mundo sensible no pertenece, como lo muestra el propio Hegel, propiamente a
la certeza sensible, sino en primer lugar a la Percepcién, porque el conocimiento de tal reino de la
determinacién mdltiple de algo (Etrwas) a través de la negacién de lo que no es, requiere por tanto, una
mediacién” Diising, art. cit., p.121.

19 “Lo universal es también en efecto lo verdadero de la certeza sensible” G.W. 9, (Phd) p.65, linea 14 (J.
Redondo, p.200).

20 «yo, este, SOy esta cosa, no por eso cierta, porque Yo me desarrollara como conciencia y me moviera
en el pensamiento de lo diverso” G.W. 9, (Phd) p.63, lineas 20-22 (J. Redondo, p.198). Cuando nos
referimos al Yo y al Esto (asi como a la Cosa) tenemos que hacer una puntualizacién en cuanto a su
caracter. De hecho, nos los vamos a encontrar especificados y distinguidos en el presente texto en
mayusculas y mindsculas. Cuando se remarquen en mayusculas nos referimos bien al Yo o al Esfo como
elementos de la Certeza sensible. Sin embargo, cuando aparezcan en mindscula ambos términos
significardn “mi yo concreto” o “mi esfo concreto” como “cosas” (Sache) de la realidad. La particularidad
de los términos —como elementos o realidades concretas— de la Certeza sensible la convierten en
Conciencia que busca su ser-otro en la realidad de su propia constituciéon. Asi pues se refiere
“doblemente” a si-misma en su respecto “elemental” y en el meramente “sensible” —como yo particular y
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a) El primero de ellos se encuentra en el comienzo mismo: ;por qué comenzar
por lo més concreto y, sin embargo, otorgarle la importancia ontolégica y especulativa
mds elevada?®' La respuesta a esta cuestién se encuentra en la peculiar relacién que
poseen los Capitulos I y VIII de la Fenomenologia del Espz’ritu22. En ellos se produce el
auténtico transito entre lo Universal (Allgemein) y lo Singular (Einzeln) ya que, mas
alld de ellos, no existe nada®. Asi pues, la realidad es circular. Como afirma Artola:

“En la dialéctica de la certeza sensible aparecen ya por un lado esta misma
certeza como actitud del yo frente a su objeto inmediato y el ,nosotros’ que
contempla (zusehen) esa misma certeza desde el punto de vista ofrecido por la
reflexioén sobre el lenguaje con que se “dice” aquella certeza™*.

b) El segundo, aunque no menos importante, nos presenta el valor de lo concreto
—en cuanto determinado— en la realidad. Serd entonces cuando emerja el Dasein® —
aquel elemento que en el Prologo era caracterizado como la realidad sintética de primer

orden— y cuyo devenir serd el resultado del transito de la sustancia al sujeto.

Pero sin avanzar mds de lo necesario —y dentro del 4&mbito de la necesidad— nos
encontramos una vez mds con lo concreto. La certeza sensible determina, como su
propio titulo manifiesta, la validez del esto y de su significado. El objetivo primordial
del presente capitulo se encuentra en realizar el transito justificado al esto como parte
del contenido de la Certeza. O, dicho de otra forma: ;por qué la certeza posee, como
elemento, al “esto”? Teniendo en cuenta esta concrecién —y determinacion— la Certeza

busca, indefectiblemente, un elemento que la eleve por encima de la contingencia, para

esto concreto: “Incluso la expresion deictica ‘esto’ no consigue la inmediatez del cercioramiento
(Vergewisserung) sensible mismo” Becker (1969) op. cit., p.116.

*! “De nuestro anlisis hay que retener este punto esencial: el singular supuesto [Hyppolite se refiere a la
Meinung hegeliana] por la también singular certeza sensible es en realidad su propio contrario, es el mds
abstracto universal” Hyppolite (1974), op. cit., p.81.

22 Nos referimos, evidentemente, a las relaciones que Hegel establece entre el Absoluto y su incardinacién
en elementos determinados como el Estado, el Pueblo... que se ubicaban en los distintos Aufsatzen y, en
especial, en el Naturrechtsaufsatz G.W. 4, pp.417-485 y en el System der Sittlichkeit G.W. 5, pp.267-361.
» “La dialéctica ha abandonado la cualidad en el transito del esto singular al ser en general, en el esto
universal, pero queda un dialéctica de lo uno y lo multiple” Hyppolite (1974), op. cit., p.86.

2 Artola, (1972) op. cit., p.45. Véase ademds: “El lenguaje no se encuentra en condiciones de ser
sustituido por el medio de referencia de la Percepcién sensible —y, al mismo tiempo tampoco, porque
también la Certeza de la existencia del objeto alli observado pertenece a la Percepcion sensible. Tampoco
a la expresion lingtistica [se refiere a la expresion del ‘esto’] le pertenece como tal, que el objeto mismo
exista reunido con ella [la expresiéon]” Becker (1969) op. cit., p.115.

2 “Bp la Fenomenologia del Espiritu se expone la conocida afirmacién de que el lenguaje es el Dasein
del si-mismo (J. Redondo, 362-3). En Roces p.380 se avanza mds y se afirma que es la objetivacion del
yo en cuanto que el yo es universal y es para otros (...) La existencia, el Dasein que es lenguaje consiste
en ‘vernehmen’, escuchar o percibir (...) El espiritu, por tanto, adquiere existencia, en el sentido de
Dasein, en cuanto manifestado y oido” Artola, (1972) op. cit., p.93.
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hacerla universal’®. Ademds, la Certeza busca su objeto en la realidad y lo encuentra
inmediatamente, como reﬂejo—de—si27. De modo que, de esta Certeza se pasa al Esto a
través de la conciencia. Pero el Esto es, a la vez, Yo —individualidad que expresa la
singularidad de su ubicacién— como afirma Hegel taxativamente: “yo soy un puro esto”
. De modo que la relacién entre el Yo y el Esto se establece primeramente a través de
su objeto.

La precision de este comentario nos lleva directamente hasta el principio
generatriz expresado en la proposiciéon especulativa. En ella se produce el origen de la
convertibilidad de lo mismo (“A=B”) que lo contiene todo. Su unidad responde —ya que
en el absoluto es donde se produce la diferencia— a que es la mas verdadera y completa
de las relaciones que puedan establecerse en el nivel abstracto del Ser””. En ella se da
una identificacion total entre el Yo y la cosa. De modo que el Capitulo I y el VIII se

tocan en un punto: en el absoluto.

4.2.1. Por qué el Yo es una cosa (Sache). Reversibilidad de esta afirmacion.

La conciencia inmediata se va abriendo paso, como Certeza sensible, desde el
contenido simple en un ascenso a lo ilimitado —universal— del Yo. Esto se nos aparece
como lo mas verdadero. La conciencia es, en esa Certeza, solo el Yo-puro.

El Yo y la cosa son inmediatos y simples. Ambos necesitan ser mediados desde
fuera por algo que ya estuviera mediado, como la conciencia. Esta, como parte —o
region— del ser (Bewusst-sein) “toca” parcialmente a ambas —al yo y a la cosa. En
cuanto al Yo, lo hace como universal abstracto y, en cuanto a la cosa, la toca como ser-
inmediato. Ambas realidades, completamente diferentes en su constitucién, son
esencialmente la misma ya que, tanto el Yo como la cosa, responden a la ubicacién que
tienen en la realidad. Las dos son simples:

“Lo que no desaparece es el Yo, lo universal, de cuyo Ver (Sehen) no es ni el ver
del arbol, ni de la casa, sino que es su Ver-simple (ein einfaches Sehen) lo que
mediard (vermittlelt) en adelante a través de la negacidn de esta casa; por esto lo

26 «A la Idea absoluta le faltaba manifestarse, ya no como verdad absoluta, sino como simple certeza”
Artola, (1972) op. cit., p.106.

77 «La ‘certeza’ del objeto es ademds lo mismo que me procuro al ver, tocar, sentir, gustar y oler. Por eso
Hegel la denomina con pleno derecho ‘sensible’” Becker (1969) op. cit., p.113.

28«Ich bin darin nur als reiner dieses, und der Gegenstand ebenso nur als reines dieses” G.W. 9, (Phd)
p-63, lineas 19-20 (J. Redondo, p.198).

%% «“La certeza sensible ilustra asi el primer teorema de la 16gica hegeliana, que consiste en que al poner lo
inmediato, el ser se descubre como idéntico a la nada. La posicidn del ser se niega a si misma” Hyppolite
(1974), op. cit., p.81. Vemos claramente qué dependencia tiene la realidad desde la convertibilidad entre
el ser y la nada en el nivel de lo abstracto. Si lo establecemos en lo mds concreto, veremos que se produce
al mismo nivel de convertibilidad, aunque con “elementos” distintos. En este caso entre el Yo y la Cosa.
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que se juega ademds es tan simple (einfach) y equilibrado [indiferente]
(gleichgiiltig) frente a lo que son la casa y el arbol” .

A partir de esta propiedad, de la simplicidad que comparten Yo y cosa, vamos a
establecer el transito que se produce entre ellos: entre lo inmediato-determinado y lo
universal-indeterminado. Por tanto, el Yo y la cosa son convertibles al nivel de su ser-
otro (simple). Esta primera transformacion de lo inmediato se produce en la realidad

mediada de la conciencia. Ella es el tercero —el medio— que provoca el cambio.

Yo soy, por tanto, un “esto”, una cosa que estd determinada en la realidad y que
consigo ser-determinado porque me encuentro en la realidad como Dasein. Por eso soy
Yo, una conciencia, que me muevo y me desarrollo en la diversidad del concepto. Lo
esencial del Saber es que la cosa sea, que se produzca el transito entre la inmediatez
simple (einfache Einfachheit) del Esto y la universalidad general (allgemeine
Allgemeinheit) del Yo. Este transito se produce completamente mediado™'.

La clave de este movimiento consiste en que ni el Yo ni la cosa poseen
significado por separado. Son, por contra, el resultado de una mediacion doble de lo
multiple. La razén de ser de una cosa reside dentro de ella, porque encuentra en el saber
de lo sensible su esencia. De modo que, a esta inmediatez simple, le importa su verdad.
La Certeza es la referencia inmediata (unmittelbare Beziehung) de la referencia singular
(einfache Beziehung). La conciencia es yo porque es un ser-puro, es un “‘esto” que se
encuentra determinado en la realidad del espacio, del tiempo y de la necesidad. Es, por
tanto, un ser particular”.

Aqui entra en juego la distincion entre Bedeutung y Beziehung al nivel de la cosa
misma™. Hegel especifica que, mds alli de la simple indicacién (Bedeutung), de las
distintas propiedades de una cosa, se encuentra su Beziehung, su referencia. La mera

indicacion de las propiedades de una cosa mostraria una vertiente sesgada de ella, como

3 G.W. 9, (Phii) p.66, lineas 22-24 (J. Redondo, p.202).

31 “Pero la formulacién de las determinaciones (Bestimmtheiten) y propiedades pertenece a la dimensién
del ‘conceptuar’ que, como la dimensién de la mediacién, se mantiene alejada de la esfera de la
interpretacion de la certeza sensible, porque entonces se abandonaria la referencia inmediata al objeto”
Becker (1969) op. cit., p.120.

32 “Por otra parte, en el simple hecho de conocer un objeto sin mds, la conciencia se percata de que para
ella (fiir ihm) una cosa es el en-si y otra es el saber o el ser del objeto para la conciencia” Artola, (1972)
op. cit., p.122.

3 Gw. 9, (Phd) p.63 lineas 24-33 (J. Redondo, p.198) donde aparecen claramente ambos términos.
Ademads véase: “El recurso a la determinacidn (Bestimmtheit) indica ya una referencia (Beziehung)
mediada al objeto. Consecuentemente la certeza sensible no podria ser como tal ver por ejemplo el blanco
de esta casa, sino totalmente de un ‘esto’”” Becker (1969) op. cit., p.123.
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si la cosa se encontrase cerrada, clausurada y no se pudiera hacer nada més con ella.
Por contra, la citada referencia se produce de una forma doble, por un lado, desde la
cosa hacia el Yo y, desde el otro, del Yo a la cosa misma. Una referencia es siempre una
funcion relacional, sea al nivel del Ser o, mas concretamente, al nivel de la cosa. Lo
importante consiste en lo que nos indica el contenido esencial de una cosa. Cuando se
establece la relacion doble, ésta surge desde la Conciencia, que es el término mediado y,
por ende, las abarca a las dos. El ser-mediado necesita de una referencia ya que, de lo
contrario, se encontraria incompleto y, por ende, vacio. De esta forma lo encontraremos
cuando estudiemos la Percepcion, cuyo constitutivo interno son las propiedades de las

cosas.

4.2.2. Determinacion del Ser-objeto: el Yo.

Cuando reflexionamos** no nos encontramos con 1o que es inmediato, sino con
la distincién —con lo mediado®. A partir de la distincién (Unterschied), certificamos
como la inmediatez se atiene a sus momentos, a lo determinado de la realidad: aquello
que se ve. Pero si queremos distinguirlo —de lo que no se puede ver, de lo que es s6lo
relacion (Verhdltniss)— le damos el caracter de auténtica realidad y hemos de mediarlo.
Esta mediacion valida una cosa a través de otra, equipardndose ambas en la realidad,
asumiendo su identidad a través de la diferencia y estableciendo su reversibilidad
(Wechselwirkung). De modo que el Yo se nos presenta convertido en un elemento mas
mediado:

“Si reflexionamos sobre esta distincion, entonces se produce que ni lo uno ni lo
otro son solo inmediatos en la certeza sensible sino mediados al mismo tiempo.
Yo tengo la certeza a través de otro, en efecto, de la cosa, y esta es [se da] en la
certeza a través de otro, en efecto, a través del Yo°.

* Nétese que empleo el término en plural, ya que Hegel distingue claramente entre el Yo como elemento
de la Conciencia y el Nosotros (Fiir uns) que ejerce la funcién de la reunién de los distintos yoes. Como
esta reunion es imposible, ya que no existe un Yo supra-sensible, Hegel se refiere a ella con el término
“nosotros”, al mismo tiempo que, a la reflexion subjetivamente.

35 “Egte Ahora que se mantiene no es inmediato, sino mediado” G.W. 9, (Phd) p.65, lineas 5-6 (J.
Redondo, p.200). Ademds véase: “La misién de la reflexiéon consiste, como hemos sefialado, en
trascender lo concreto inmediato, pero no en cuanto concreto, precisamente, sino en cuanto inmediato.
Como veremos, la concrecidon es caracteristica de la verdad, no asi de la inmediatez. La inmediatez
significa lo dado, aquello que se presenta ante la conciencia, lo que es ‘vorhanden’ Artola, (1972) op.
cit., p.58.

% G.W. 9, (Phd) p.64, lineas 8-11 (J. Redondo, p.198). En este sentido véase: “[La autorepresentacion
(Selbstdarstellung)] la deja libre en efecto de todo el saber como el modo de la referencia propia de lo
inmediato a sus objetos, que tiene la mediacién como contenido. Por eso la retiene como su propia verdad
de la opinién (Meinung) de la ‘certeza sensible’, que se podria asegurar al margen de la existencia de la
cosa” Becker (1969) op. cit., p.112.
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A partir de él atravesamos cualquier realidad. Este Yo deja de ser un elemento
trascendental y pierde la vigencia que, por ejemplo Kant le habia otorgado en la Kr.V:
“El Yo debe acompafiar necesariamente mis representaciones”37. Ya no es una categoria
0 concepto puro, sino que baja, aterriza (steigt herunter) en la realidad y termina
identificindose con el “esto” que, precisamente, es lo mas concreto. El Yo se vacia
convirtiéndose en un elemento mds, con igual peso e idéntica vigencia que el “esto”.

Por tanto, la Certeza sensible se mueve. Y realiza este movimiento a través de la
esencia —en la que consiste su forma, que no se encuentra determinada— y no como
realmente es: en la superacion misma. En esto consiste su transito (fahren): en su propia
experiencia (Erfahrung)®™. La primera referencia que establece la Cerfeza con sus
elementos nos la proporciona su esencia, ya que posibilita el trdnsito hacia lo que no es
ella misma: hacia su ser-otro. Este movimiento se entiende siempre como resultado™. El
Yo es, para la Certeza sensible, una parte del saber que, expresado en su objeto, refleja

al mismo tiempo, la esencia, lo verdadero y, a la vez su propio “esto”™

. De modo que el
Yo se sabe verdaderamente en su 0bjet041. Este es, por tanto, el reflejo de su esencia y el

resultado de su mediacién en la realidad*?.

37 Véase Kr.V., ed. cit., §16. Véase en este sentido: “Si, en efecto, cada determinacion (Bestimmtheit) de
un objeto a priori vale como producto de la subjetividad, entonces sélo puede ser mostrado en la certeza
sensible la inmediatez reclamada de la referencia al objeto, [s6lo] si el objeto mismo se toma como una
inmediatez no-mediada” Becker (1969) op. cit., p.120.

38 “La certeza sensible ha sido expulsada del objeto, aunque aun no [estd] superada, sino s6lo sumergida
en el Yo; y habra de verse lo que muestre la experiencia sobre ésta su realidad” G.W. 9, (Phd) p.66, lineas
9-11 (J. Redondo, p.202).

39 “En el saber absoluto ya no hay separacién ni oposicién entre el saber y su objeto. Pero si permanece
un rasgo formal —en el sentido en que forma es principio constitutivo del todo y de la unidad— comin.
Este rasgo se refiere a que la verdad plena es siempre totalidad y totalidad no abstracta, indiferenciada,
sino totalidad resultante” Artola, (1972) op. cit., p.131. Véase también en relacién con la nocién de
resultado en Becker (1969) op. cit., p.150.

40 “Mencionamos también lo sensible como un universal; lo que nosotros decimos es: Esto, esto es, el
Esto universal, o el Ser en general” G.W. 9, (Phd) p.65, lineas 15-17 (J. Redondo, p.200).

*1 “Pero el momento de la consciencia aparece como el momento de la separacién, de la distincién entre
sujeto y objeto, de la certeza y de la verdad” Hyppolite (1974), op. cit., p.78.

2 “No hacemos s6lo esta distincién entre la esencia y el “ejemplo” (Beispiel), de la inmediatez y de la
mediacion, sino que la encontramos en la certeza sensible misma; y hay que tomarla en la forma en que
ella [la distincién] es en ambas, no como la determinamos” G.W. 9, (Phd) p.64, lineas 12-13 (J. Redondo,
pp-198-99).

En el esquema 1 se expone abreviadamente cada uno de los términos dentro de las relaciones
entre el Yo y la Cosa. El esquema representa parcialmente la extension grédfica del Yo (singular) y la cosa
(en su diversidad). De modo que sus distintas implicaciones son reciprocas. El camino del Yo a la cosa es
doble.

ESQUEMA 1
Ser-inmediato Ser-mediado Ser-inmediato
[Singularidad] Yo (conciencia) = Cosa (Esto) [en su diversidad]
Einzelnheit Ser puro(Uno) Verschiedenheit

Inmediatez simple
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Por tanto, el Yo no se toma a si mismo inmediatamente —aunque sea inmediato—
sino que lo hace a través de su Saber (Wissen) —un saber que es Certeza (Gewissheit),
media y efectda lo que él mismo no puede realizar ni saber de si-mismo— de su propia
esencia, de su contenido como elemento y de su vigencia dentro de la realidad,
estableciendo asi su peso ontolégico™®.

La ultima parte del proceso —aquélla que va mds alld del transito de la sustancia
al sujeto— que determina efectivamente cada elemento de la realidad en forma de figura
y que, a continuacién, especifica su contenido, se denomina reflexién**. Cuando Hegel
menciona esta ultima parte del proceso de la realidad, se refiere, directamente a su
concepcién de la Filosofia como resultado. Esta concepcion filosofica lleva consigo que
la reflexion deje de ser una categoria “pura” de la razén y se convierta —efectuando un
giro epistemoldgico— en incardinacién de los elementos universales en los particulares o
simples. La realidad, vista desde el punto de vista de la reflexién, es relacional y su
contenido se encuentra abierto, a la vez que especificado, en cada realidad concreta.
Reflexionar consiste en hacer del Ser una realidad: bien un ser-mediado —cuando su
contenido pasa por la proposiciéon especulativa—, bien un ser-inmediato —cuando la
realidad de su resultado consiste en ser-en la realidad (Seiendes). Estas dos realidades,
ser-mediado y ser-inmediato constituyen el si-mismo (Selbst) de la realidad que busca,
incansablemente su ser-otro.

De modo que, a partir de este momento —justo en la reflexion misma— nos
preguntaremos por la vigencia —esto es, por el peso especifico— que posee cada cosa
(cada elemento) dentro de la estructura de la realidad. Por tanto, emergerd licitamente
la pregunta “;qué es esto?” Ella misma refleja ya el sentido y la validez que mantiene a
cada realidad (Wirklichkeit) —dentro del conjunto que es la Realidad misma (Realitdt)—

en un lugar (Aqui) y en un tiempo (Ahora)®. Estas dos connotaciones elementales de la

Reine Beziehung.

43 “En ella [en la forma] es uno como el ser determinado inmediatamente simple (einfache unmittelbar
seiende), o como establecido (gesetzt) en la esencia, el objeto; aunque lo otro, el Saber, en tanto que lo
inesencial y mediado, que no es sé6lo en si, sino a través de otro, el Yo, que sabe por esto el objeto, porque
él es y que puede ser o no ser” G.W. 9, (Phd) p.64, lineas 15-18 (J. Redondo, p.199).

* “Es claro que Hegel no reduce la tarea de reflexion a la filosofia estrictamente considerada (...) Por esta
razon filosofar es pensar, pero como ‘Nachdenken’, como ‘repensar’. El resultado del filosofar consiste
en que las representaciones de la conciencia son sustituidas por conceptos. De ahi que el desorden de la
conciencia mds inmediata se sustituya por el orden de los conceptos, de las leyes resultantes, etc” Artola,
(1972) op. cit., p.63.

5 “Ha de preguntérsele [a la certeza]: {Qué es el esto? Si lo tomamos en la figura doble de su Ser, como
el Ahora y como el Aqui, entonces la dialéctica es lo que tiene en €l [en el ser y] cobrara asi una forma
comprensible, como es el selbst [si-mismo] mismo” G.W. 9, (Phd) p.64, lineas 29-30 (J. Redondo, p.199).
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realidad (aqui y ahora), son las que encontramos como constituyentes efectivos de toda
realidad —de cualquiera— que se encuentre determinada. De modo que la Certeza
sensible se limitarfa a demostrar, como si fuera un teorema matematico —pensemos
siempre en la dependencia de la proposicion especulativa— lo que es; lo que hay. No
solo lo que sucede46, sino lo que existe, lo que se da tacticamente, como el Dasein. Esta
Certeza no puede ir mas alla de ella, ya que s6lo reconoce lo que existe (Aqui y Ahora)
y delimita la forma en la que se produce (el Yo y el Esto) —otro asunto serd, como se
incardina el absoluto en la realidad lo cual hemos tratado ya en la mediacion simple. La
Certeza es, como figura, la esencia del Ser —el reverso del Absoluto— con el que se
relaciona sensiblemente. Las cosas que permanecen en todos y cada uno de los “esto” —
y su esencia en relacidn con la estructura de la realidad— consisten, internamente, en
negarse y mediarse. Por eso, precisamente, las relaciones entre el Ser y la Certeza se

producen a través de la Determinacién.*’

La Certeza intenta (versucht) aquello que el resto de las figuras no pueden ni
siquiera desarrollar: desdoblarse en el Yo y en el Esto conservando, al mismo tiempo, su
unidad. Pensemos que la Certeza representa en la Fenomenologia del Espiritu —y dentro

de la proposicion especulativa— junto con los Capitulos Il y III; Percepcion y

Cuando nos encontramos en el estadio de la Certeza sensible, residimos en la introduccién al saber
absoluto, que no puede ser deducido, sino mostrado a través del aqui y el ahora. Este hecho se indica
claramente cuando se contempla lo inmediato y se ve que ha cambiado. El escepticismo se muestra, por
tanto, al nivel de la cosa: “Lo que el esto inmediato y sensible puede ser es, también transformable
(verdndelich)” Diising, art. cit., p.122.

* Kant entiende en la Critica de la Razén pura lo que sucede como was geschiecht. Lo que sucede se
produce desde lo precedente. Asi was geschiecht sigue a das vorhergeht. Con esto se amplia el concepto
de consecucién o Zeitfolge que es, para Kant, lo que imprime el cardcter de devenir. Dicho con sus
propias palabras; cul es el principio de la distincién de dos fenémenos entre si: ‘Esta [la consecucién
subjetiva de la aprehensién de la Consecucién objetiva de los fendmenos en su distincion] descansa en el
orden de la diversidad del fenémeno, segtn la cual, la aprehensién del uno [de un fenémeno] que le sigue
(was geschiecht) se sigue del otro que le precede (das vorhergeht) segiin una Regla”. Kr.V., ed. Cit.,
A193. Por tanto, en la teoria kantiana no existe mas que la consecucién de fendmenos, los cuales no se
distinguen entre si, salvo por que uno precede —o sigue— al otro. El criterio de distincién descansa en una
secuencia “continua” que constituye el contenido del “devenir”’. Dicho contenido corresponde con los
fenémenos. Por ende, el devenir es movimiento de “fendmenos” cuyo contenido es formalmente vacio —o
una intuicién empirica (Kr.V., A22).

" La determinacién o Bestimmung supone una reflexion mediada que ubica a cada realidad —y a la
realidad misma— especificdndola (stimmen). De modo que, cuando determinamos “algo”, apostamos por
ello y lo afirmamos frente a lo demds aseverando, bien sus caracteristicas, bien su estructura, su peso en la
realidad o cualquier otra circunstancia que lo rodee y lo peculiarize. Véase G.W. 9, (Phd) p.65, lineas 31-
37 (J. Redondo, p.201). A este respecto véase también el siguiente comentario de Artola: “El algo es un
ser determinado. Como tal incluye una doble determinacién. Por un lado es ser, no el ser indeterminado
inicial, sino un ser determinado. En cuanto ser dice relacién consigo mismo, igualdad consigo mismo. Es
un ser en-si. Pero en cuanto determinado el algo implica separacion, negacién. En este aspecto el algo es
lo ‘otro’. Pero esta alteridad no es simple no-ser sino ser-para-otro” Artola, (1972) op. cit., p.121.
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Entendimiento, el lugar de la positividad y el momento de la unidad®®. Estos tres
primeros capitulos desdoblan “triplemente” la figura de la Conciencia. Este
desdoblamiento consiste en una parte del proceso en el que ni el Yo ni el Esto —
infinitamente alejados por ser contrarios en la realidad— son ajenos a si mismos, ya que
se co-implican en la determinacién de su contenido. Ambos son el ser-otro de si-
mismos.

Una vez en la unidad de la Certeza sensible —en el lugar en el que la realidad es
aqui y ahora simple— podemos ver que, tanto el aqui como el ahora, se determinan a

partir de un ejercicio de negatividad reflexivo.

4.2.3. Establecimiento de las relaciones polares para la determinacion de la
estructura de lo real.

A partir de la determinacién y clasificacion de los distintos elementos que hemos
realizado —que nos muestra la vigencia de la Certeza sensible como parte indispensable
de la realidad— nos disponemos a establecer la importancia de las relaciones polares —
expresion directa de la proposicidn especulativa— en dos niveles bésicos. El primero
corresponde con el de la relacion cualitativa® o conjunto de elementos polares —como el
Yo y la cosa— establecidos a partir de su igualdad o paridad. Y, el segundo, que consiste
en la construccién de la estructura de la realidad —auténtico contenido articular de la
Conciencia— de la que resultaran las distintas figuras de la Conciencia.

Asi pues, en este ambito de relaciones cualitativas, ni el Yo puro ni la cosa
poseen significado por separado para ser Mediacion de lo diverso (mannigfaltiger

Vermittlung)™. La mera suposicién’ de que el yo o la cosa puedan darse por separado —

8 “Es preciso que esta unidad se produzca partiendo de la concepcién dialéctica de las relaciones entre
concepto y objeto” Artola, (1972) op. cit., p.124. Véase ademds: “[Hegel] muestra en efecto la
conclusién, en tanto que ve justamente en este estado de cosas (Sachverhalt), que la ‘certeza sensible’ sea
propiamente, y como tal, la ‘unidad’ de esta posicion incompatible y el movimiento del ser-uno al ser-
otro” Becker (1969) op. cit., p.121.

* A este respecto podemos ver el siguiente texto: “La realidad empirica, en cuya Percepcién aparece la
‘certeza sensible’ como ‘un conocimiento del reino infinito’, se ha determinado esencialmente a través de
la diferencia cualitativa y cuantitativa: como fundamento de la diferenciacion (Differenziertheit)
cualitativa los objetos empiricos se encuentran como tales objetos especiales (besonderen); [y] como
fundamento de la diferenciacién cuantitativa se dan objetos multiples (vieles)” Becker (1969) op. cit.,
p.110.

*0 Véase G.W. 9, (Phii) p.63, linea 26 (J. Redondo, p.198). Véase ademds: “Si Hegel afirma que en el
punto de vista de la conciencia que se denomina ‘certeza sensible’, tanto el yo como la cosa no tienen ‘la
significacién de una mediacién de lo diverso’, podriamos pensar entonces que este punto de vista
(Einstellung) sustenta (unterbelichtet) en cierto modo la multiplicidad en el objeto” Becker (1969) op.
cit., p.119.

1Y en este punto tenemos que matizar la traduccién de Roces —con la que no estamos de acuerdo— del
término Meinung por el de “suposicién”. Ningin alemdn “supone” mds que lo que sabe y no ignora mas
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e inmediatamente— se rompe en el momento en que han de contar con la mediacién de la
conciencia®®. La determinacién de esta instancia —conciencia— como elemento central y
articular de la Ciencia de la Experiencia —sive Fenomenologia—, engarza con la ulterior
figura del Espiritu”. Tengamos en cuenta que los capitulos I al Il de la Fenomenologia
del Espiritu son la triseccién (Dreieck)’* de la figura de la Conciencia completa. Su
totalidad se encuentra expresada en el Esto (Capitulo I) la Percepcion (Capitulo 1) y su
reverso (Capitulo III) o Entendimiento (Verstand).

De este modo, el surgimiento polar de las relaciones entre Yo (Ich) y cosa
(Sache) se produce a través de la Conciencia y del esto respectivamente™. Ambos

elementos constituyen el despliegue cualitativo™® de la relacién establecida en la unidad

de lo que no puede ser siquiera suyo —como sefiala Artola acertadamente— Artola (1972) op. cit., p.58,
nota 26. Asi pues, Meinung serd, cuando menos “opinién” y, si se quiere ir un poco mds alld, “lo mio que
me es propio” (mi subjetividad) de aqui surgen mein>meinen como en el caso del pronombre ‘mein
Kopf o el del sustantivo ‘meine Meinung’. Pronombre, sustantivo y verbo, significan, por tanto, mucho
mas que una mera opinién: consisten en una posicion.

32 Viéase la relacion original de la conciencia y el ser en el término aleman conciencia (Bewusstsein). En
el se encuentra la peculiar relacioén del saber (Wissen) —a través de su participio pasado bewusst— con el
ser (Sein). Podriamos decir, parafraseando a M. Garcia-Bar6, que la conciencia es una parte —o una
region— del ser, al cual se refiere a través de su constitucién interna. De modo que el Ser es, internamente
—como contenido— conciencia. Crf. Vida y mundo ed. cit.

53 “En esta manifestacién es necesario que el espiritu ponga un mundo como suyo y a partir del cual
pueda afirmarse el espiritu como libertad, esto es, como absoluto” Artola, (1972) op. cit., p.112.

>* En nuestra explicacién de las relaciones entre los tres primeros capitulos de la Fenomenologia del
Espiritu con el quinto (Razdén), encontramos en Schneider, una referencia directa a Kimmerle que nos
hace pensar en dicha relacién de la siguiente forma: “Kimmerle [Zur Chronologie von Hegels Jeaner
Schriften] data el fragmento del Dreieck en el afio 1804 argumentando que, desde Hegel hasta la
‘Konstruktion des Tieres’ lleva a cabo una construccién triangular de la naturaleza y presupone el estudio
a fondo de la naturaleza” Schneider (1975) art. cit., p.170.

%% En este esquema establecemos la equiparacién par entre los distintos elementos que nos encontramos
en la Certeza sensible. Esta relacion es, como puede verse claramente, polar y se manifiesta en la nocién
doble de equilibrio e indiferencia con que corresponde el término alemdn Gleichgiiltigkeit.

ESQUEMA 2
YO (ICH) ESTO (DIESES)
SABER (WISSEN) —_— OBJETO (GEGENSTAND)
AHORA (JETZT) e AQUI (HIER)
MEDIADO (VERMITTELT) INMEDIATO (UNVERMITTLELT)

% Cuando empleamos el término “cualitativo” para determinar una realidad, lo hacemos con la
orientacion original de Hegel. Ante este hecho y para resaltarlo con mds notoriedad, Hegel emplea el
término alemdn Beispiel. En €l se nos ofrece la muestra mds fidedigna de aquello que en la esencia es en-
si, aunque se ‘“‘exprese” de forma distinta. Un “ejemplo” (Bei-spiel) consiste en la operacion de
exteriorizacion que se incardina en un producto determinado de la realidad, aunque siempre bajo una
referencia a su interior (bei). Por ese motivo, el aqui' y el ahora son una “casa”, un “arbol” o las doce del
mediodia ya que, no importa tanto la ejemplificacién, cuanto el sentido “exterior” que el ser-en-si (el ser-
uno) o la esencia, manifiesta “exteriormente” en su ser-otro. Recordemos que en el Prélogo, G.W. 9,
(Phd) §5, p-11, lineas 28 y ss ya se establecia una equiparacién entre necesidad interna y externa, a través
de “lo mismo” (dasselbe). En este punto véase también Hyppolite (1974), op. cit., p. 90 y Duque: “La
expresion final: “cabe nosotros™ vierte —inadecuadamente— el orig: bey uns, de dificil traduccién (...) ”
(1998), op. cit., p. 512 nota n°1162.
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(“A=B”). Por tanto, ni el Yo ni la cosa poseen propiedades —cuantitativas— y, sin
embargo en este momento se encuentran ubicadas cualitativamente, con pleno derecho,
dentro de la estructura de la realidad —no como en el caso del Capitulo II, donde no se
delimitan ni el Yo ni la cosa (Sache), sino la Percepcion y una “cosa” (Ding) con
propiedades.

El comienzo polar de la ecuacion constata plausiblemente que el Yo y la cosa no
son lo mismo pero, en cambio, su convertibilidad expresa la unidad y la pluralidad. As{
se mezclan en la realidad “A=A” y “A=B”. Por un lado, el Yo es mediato y la certeza
resulta inmediata (esto). La ciencia (Wissen) no puede ser nada esencialmente si no
posee un objeto, si no se encuentra determinada y, a la vez, es inmediata. Por otro lado,
al objeto se le da (otorga) todo en la certeza sensible. Esfo supone que es lo mds

determinado y, por tanto, que posee un contenido que se llama concepto (Begriff).

4.2.4. El Ahora como elemento mediado cualitativo

Para explicar el transito mediado entre el Yo y su objeto, hemos de partir del
“ahora”, ya que su vigencia —su peso dentro de la realidad— viene determinado por una
negatividad fundamentadora®”, que es paso previo a la mediacion entre los elementos de
la Certeza sensible —en este caso entre el Yo y el Esto. De ahi que la simplicidad del
“ahora” —la reunién sintética en un punto’® (Punkf) del devenir— resalta su contenido
indiferente (gleichgiiltig). Dicha indiferencia consiste en la igualdad —no sélo ontoldgica
sino, especialmente, entitativa— de su ubicacién en la realidad, de su posicién. El
“ahora” juega el papel mediador a través del cual pasan todos los momentos de la
realidad. Su funcién consiste en dejarse atravesar sin la resistencia —aunque con la
perentoriedad de su efimero contenido, ya que es solo instante— que su contrapuesto,
pleno de contenido mantiene: el aqui.

El ahora momenténeo, sintetizado en la figura del Ahora —como ya conocemos
expresado en los términos Ya, (Jerzf)— es simple™. Esto significa que su composicién

interna, su contenido, se encuentra resuelto: simplemente es. Su existencia mediada

57 Véase G.W. 9, (Phd) §5 p. 11, lineas 24 y ss (J. Redondo, p.115) .

¥ Véase G.W. 9, (Phii) p. 67, linea 30 (J. Redondo, p.204). La peculiar determinacién de un punto se
define de la siguiente forma: “un punto en el fluir (Fliessen) temporal” Becker (1969) op. cit., p.143.

39 «gj yo hiciera, en efecto, la diferencia principal entre la significacion de la expresion ‘ya’ que muestra
cada ‘ya-temporal’ posible y el ‘ya-temporal’ factico, entonces podria decir sin lugar a dudas que el
momento (Augenblick) en que profiero la palabra ‘ya’, es el mismo que el ‘ya-temporal’” Becker (1969)
op. cit., p.140. Tengamos en cuenta que, cuando Hegel se refiere al Jetzt, emplea un término que en
castellano cuenta con dos traducciones: ahora y ‘ya’. Ambas muestran matices diferentes que, como
seflala Becker, expresan lo proferido (ya) y el momento (ahora).
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permite, como deciamos, el trdnsito hacia cualquier momento. El dejarse penetrar y el
ser-simple se rednen en la determinacién cualitativa, frente a la determinacién
cuantitativa del “aqui”’. Tengamos en cuenta que el aqui es siempre “algo” (un lugar,

una region) en el cual se habita o por el cual se transita®.

4.2.5. Transito al ser-otro

Nuestra Certeza sensible se refiere al mismo tiempo y en el mismo nivel de
determinacién cualitativa al Yo y al Esto. Estas dos determinaciones contrapuestas
emergen frente al Yo puro (vacio de contenido) y al mero ser-sensible de las cosas®'. El
objetivo fundamental de la Certeza consiste en ser-sensible y en tomar al Esto como
elemento mediado del Yo, respectivamente. De modo que el Yo busca su objeto mds alld
de si mismo, fuera de si. Parad6jicamente esta biisqueda le lleva a la identificacion de su
ser-otro consigo mismo. Es, por tanto, en la tension entre el Yo y el Esto donde se juega
la validez de la Certeza.

La Certeza afirma, valida y establece aquello que es sensiblemente: el aqui' y el
ahora. Estos dos elementos de la realidad comparten una misma igualdad en la
determinacién, aunque se diferencian en la particularidad de su ejercicio: cuantitativa
para el aqui y cualitativa para el ahora.

Pensemos ahora, dentro de este esquema de relaciones, qué elemento es el que
no se encuentra incluido dentro de la realidad. Podemos ver, efectivamente, que tanto el
“aqui” como el “ahora”, incluso el Esto, se encuentran incluidos —en diversas formas, o
manifestaciones— en la realidad pero ;qué vigencia posee el Yo dentro de ella, mas alla
de su consideracion idealista o meramente trascendental? Para contestar a esta cuestion
hemos de revisar su especificacion como elemento fundamental, a través del cual se
efectuia el transito hacia el ser-otro.

El Yo —en su insercién como elemento— representa algo mas que una realidad
concluida. No sélo podemos hacer una distincion entre el Yo-universal y el particular —
que todos y cada uno de los seres poseen—, sino que hemos de ir allende esta distincidn.
Hegel nos plantea el Yo como generalidad (Allgemeinheit) o universalidad, aunque no

en su sentido extensivo, sino intensivo. El Yo de la Certeza sensible corresponde con

% En la F. ilosofia Real se delimita tanto en el plano como en el punto etc. las distintas sintesis metafisicas
de lo especulativo: “Este caracter de inmediatez, en el que los momentos se disuelven (sich auflosen), es
aquello que fue recordado, en efecto, que la distincién de sus dimensiones “cae” (fdllt) fuera de €l, que
nosotros somos el Espacio, en el que han [ellas] configurado distintas” G.W. 8, (F.R.Il.) p.12, lineas 27-30
(Ripalda, p.13, lineas 18-21).

o1 véase, el formalismo kantiano expresado en los fenémenos que encontramos en K.r.V. A193.
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una realidad que se ve a través de lo que se encuentra mediado, ya que mediar consiste
en hacer pasar algo, negdndolo, a través de un “segundo” —término medio— en direccién
siempre hacia un tercero —ser-otro®”. De modo que el Yo no se encuentra nunca solo,
sino que se produce en relacién con el Esto. A través del Saber —de la certeza de
conocerlo— se ponen en contacto dos elementos que determinan la realidad para la
Certeza sensible. El planteamiento del Yo como elemento de la Certeza sensible —
precisamente el mas relevante— posee un significado concreto: que el Yo es mévil y no
puede ser tomado eternamente como fijo. El Yo es una region de transito cualitativa,
cuya posibilidad de movimiento depende del objeto que quiera conocer y cuya vigencia
se establece en relacidn, precisamente con el objeto que desea conocer. Entonces, no
puedo encontrarlo a priori, ni deducirlo o construirlo trascendentalmente. Si lo hago, su
objeto quedaria fijado para siempre —como en el caso de Descartes y el mds evidente de
Kant— y la Certeza sensible dependeria directamente de la capacidad que posea el Yo
para ser-otro, para buscar en lo ajeno a si-mismo. La Certeza abarcaria a los dos a la
vez: tanto al Yo como al 0bjet063. Y, en tanto que inmediatos y momentédneos, serian
efimeros. Esta secuencia ilustra el sentido general del movimiento de la Conciencia, su
experiencia (Erfahrung) —no olvidemos que la Conciencia esta dividida, para una mejor
exposicion, en tres figuras: Certeza, Percepcion 'y Entendimiento.

La Certeza se contempla a si misma —desde la posicion legitima que ha
adquirido siendo sensible, es decir, siendo al mismo tiempo cuantitativa (Esto y Aqui) y
cualitativa (Yo y Ahora)- como inmediatez y resultado de todas sus contraposiciones

que concluyen y se resumen en la busqueda de su “ser-otro”.

4.2.6. Construccion del ser-otro a través de la referencia (Beziehung) y la relacion
(Verhiltniss).

Una de las primeras definiciones de Certeza que se nos presenta en el Capitulo I
(Certeza sensible), consiste en aquella regiéon de la Conciencia que, a través de sus

distintas mediaciones, pasa a ser-inmediata. Por tanto, supera su ser-mismo a través de

52 gl segundo estadio de la Certeza sensible consiste, por tanto, en el momento escéptico que comienza
cuando busca su ser-otro: “La certeza sensible no puede mantener con rectitud (aufrechterhalten) su
aseveracion de que el esto inmediato sea verdadero como objeto; ella no puede afirmar tnicamente al
esto. Si lo quiere establecer en los términos en que el esto inmediato sea lo verdadero, entonces s6lo
puede intentar otro momento en relacién con la conciencia y el objeto, en efecto, aclarar el ser-verdadero-
real (Fiirwahrhalten) propio en el ver, el oir, del esto para con lo verdadero. En efecto, se ha elevado
sobre el segundo estadio de la certeza sensible” Diising, art. cit., p.127.

63 “Es el objeto en estadio mds simple, un objeto extrafio a toda razén; en el punto de partida es solamente
lo dado y nada més que lo dado” Hyppolite (1974), op. cit., p.74.
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su ser-otro y su verdad se encuentra dentro de su fuero interno: como una referencia
equipolente —y equivalente— a si-misma. Esta mismidad —la inmediatez— contempla al
Yo y al Objeto como propios. Son suyos y le pertenecen en calidad de momentos.

El objeto pertenece, como tal, inesencialmente a la Certeza sensible. Es el reflejo
del Yo-mediado —el Yo que, a través del saber, se posee a si mismo— que encuentra su
objeto en él mismo. Este elemento —el objeto con que se topa— constituye el momento
verdadero de la Certeza sensible. El Yo y el objeto® son, finalmente, el reflejo reciproco
de si-mismos, el uno respecto del otro.

Este proceso de reflexién™, de busqueda incansable del “otro” —sea como
Objeto, como inmediatez o simplicidad— determinara la dialéctica de la Conciencia
como momento del devenir: serd su movimiento.

En el momento en el que la Certeza sensible se contempla a si-misma como
saber-cierto-de-si (gewissendes Wissen), existe una referencia —y una dependencia
inmediata como relacion— entre el Yo y el objeto“. Este momento de la realidad supone
que la Certeza —en este caso, los elementos que la componen— se orienta
direccionalmente mds alld de si-misma®’. Entonces, tanto el Yo como el objeto —una vez

. - 68
superado el Esto— muestran (zeigen) su verdad como una referencia’ .

64 «g| objeto mismo ha pasado a ser por fin la autoconciencia en si, el concepto que ya no yuxtapone lo
universal y lo particular, sino que es su movimiento, su devenir” Hyppolite (1974), op. cit., p.77.

55 “Ep un primer momento esta dialéctica esencial es reflexién. A través de la reflexién se logra una
determinacion que supera la inmediatez del ser dado. Esta determinaciéon multiple, introduciendo una
diversidad y una contradiccién en la esencia” Artola, (1972) op. cit., p.97. Véase ademas: “El concepto, o
la estructura de pensamiento, que se retine con este dltimo, en modo alguno, evidente pensamiento
(Gedanken), se denomina la autoreferencialidad (Selbstbeziiglichkeit) de la expresion” Becker (1969) op.
cit., p.137.

% Como resaltamos en el titulo de este apartado, el ser-otro se construye en dos sectores basicos: la
referencia y la relacién. Ambas operaciones constituyen la dialéctica de la Certeza sensible ya que son,
constitutivamente elementos de la conciencia. En este caso, pertenecen al “nucleo” de la proposicién
“A=B”, a la igualdad. Referencia y Relacién serdn nuestras “balizas” indicadoras de la cuestion del “Yo”,
de su cardcter universal y, finalmente, de su constitutivo “simple”. Véase G.W. 9, (Phd) p.66, lineas 22-24
(J. Redondo, p.202).

57 Los términos herzutreten y hinzutreten expresan, precisamente, la relacion (Verhiiltniss) que la Certeza
“extrae” de su posicién como “Yo0”: “Cuando, en efecto, la Certeza no quiere extraer (herzutreten) mas, si
nosotros la hacemos remarcable en un Ahora o en un Yo que es noche, entonces nos introducimos
(hinzutreten) en ella y dejamos mostrar el Yo que se afirma” G.W. 9, (Phd) p.67, linea 23 y 25 (J.
Redondo, p.204).

%8 Quiero sefialar el texto original que nos muestra la fuerza y la reiteraciéon de ambos verbos: G.W.9.
p-67, lineas 25-27 (J. Redondo, p.204): “Zeigen musen wir zu ihr hinzu, denn die Wahrheit dieser
unmittelbaren Beziehung ist die Wahrheit dieses Ich, der sich auf ein Jetzt oder ein Hier einschriankt®.
Con la cursiva resalto la tendencia a “indicar” o sefialar la Verdad. En este caso no sélo se sefiala la
Verdad, sino que se orienta “hacia dentro” hinzu. Este prefijo nos sefiala semdnticamente el contenido de
la certeza sensible, como parte integrante de la figura de la conciencia. Dentro del tema de la referencia,
vemos que se produce en el “interior” de la cosa misma, dentro del Yo. Mientras que la relacién es
“expresiva”’ y se manifiesta como “forma” de la realidad. Aqui tenemos la equivalencia de los dos “polos”
de la proposicién especulativa “forma” y “contenido” de la realidad ejemplificados en la férmula
proposicional “A=B”.
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La critica hegeliana al problema de la verdad —que emergia tradicionalmente
como una verdad objetivada, eterna, fija— se apoya en la Certeza y en su implicacién
directa durante todo su proceso de creacion. Esta figura, como hemos visto, posee su
propia verdad como momento. Entonces, la verdad deja de ser un lugar, un 4mbito
supra-sensible o trascendente y se transforma en un momento mads de la estructura de la
realidad. En ella podemos ver, efectivamente, cémo la reunién de los distintos
momentos de la Conciencia se denominan y retnen en torno a la nocién de Sistema —
que, usando los términos particularmente hegelianos los denominamos Ciencia o Saber
(Wissen).

Hegel establece una referencia directa (Beziehung) entre la verdad y la Certeza,
ya sea ‘“‘sensible” o, posteriormente, “de si misma” (Autoconciencia). De hecho, la
Verdad es un elemento mas mediado de la estructura de la realidad, puesto que no se
busca fuera de si misma, sino que establece un puente —aunque, en este caso no
mediado— entre el “si-mismo” y su “ser-otro”. De modo que la Verdad serd en la
Autoconciencia referencia directa e inmediata a su doble polarizacién en las figuras —o
las realizaciones— del amo y esclavo.

La Fenomenologia del Espiritu es, a partir de este esquema, una construccion
paralela entre el Espiritu y la Ciencia de la Experiencia de la Conciencia. Ambos
sistemas consisten en lo mismo, aunque se toman en dos sentidos complementarios. Por
un lado, cémo se manifiesta el Espiritu en sus distintos momentos —no sélo apareciendo,
mostrandose, sino insertindose en las “cosas” para dotarlas de sentido— y, por otro lado,
como es la Conciencia, simultineamente, Ciencia de su propia experiencia. Con esta
pequeiia aclaracion, entenderemos mejor las pretensiones hegelianas de sistema.

Hegel entiende su sistema -la dialéctica de la experiencia— como la
manifestacion del devenir en dos capas estratificadas de distinta profundidad. La
primera de ellas consiste en extender claramente el movimiento dialéctico a todas las
cosas de la realidad —y, tanto el Yo como el Objeto, se encuentran dentro de ellas— asi
como, en segundo lugar, hacer de toda realidad momento™. De modo que, la suma o
concatenacion de todos los momentos —su resultado— sea mayor cualitativamente que su
mera adicion cuantitativa. La clave que explica la dialéctica hegeliana de la figura de la

Conciencia consiste en que “el todo es mayor que la suma de sus partes”. En este

5 «“Dentro del proceso de la verdad cada uno de los dos términos significan dos momentos del proceso: la
igualdad y la desigualdad del saber con su sustancia” Artola, (1972) op. cit., p.130.
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proceso dialéctico surgird la Verdad, como momento privilegiado de la Certeza

sensible.

Volvamos, por un momento, a cuestionarnos especulativamente qué es, en
definitiva, el esto: el duplicado y referencia (o dialéctica) del Aqui y del Ahora (Hier
und Jetzt). Esto es, de la noche (Nacht)70 y de la singularidad mediada o Universalidad
(vermittelte Einfachheit oder Allgemeinheit). Ambos términos expresan lo efimero del
devenir en el que todo —la realidad completa— se encuentra mediado. De modo que esta
nueva duplicidad —referencia y relacién— que encontramos en el aqui’® (Jerzf) y en el
ahora (Hier) se estructura en relacion con su universalidad (Allgemeinheit) y la
mediacion (Vermittlung), donde el lenguaje (Sprache) actiia de elemento que constituye
la Opinién (Meinung):

“Aunque el lenguaje es, como se ve, lo verdadero (wahrhaftere); en él refutamos
inmediatamente nosotros mismos nuestra opinién (Meinung), y como lo universal
es lo mas verdadero de la certeza sensible, y el lenguaje sd6lo expresa esto
verdadero, entonces no es de ningin modo imposible que nosotros podamos
“nombrar” un ser sensible (sinnliches Sein), el cual indicamos (meinen)” ’*.

Nuestra referencia a la opinioén se lleva a cabo en el interior del Ser y se
relaciona directamente con la determinacion (Bestimmung) que es la abstraccion (reine
Allgemeinheit) en la que el objeto consistia en lo inesencial de la Certeza sensible: “El
objeto, que habria de ser lo Esencial (das Wesentliche), es lo inesencial de la Certeza

sensible””. Por eso, la verdad de la ciencia reside en él y mds concretamente en su

70 “El Ahora, que es la noche, se conserva, es decir, se trata de aquello por lo que se hace pasar como un
seiendes; aunque se muestre como un no-seiendes” G.W. 9, (Phd) p.65, lineas 1-3 (J. Redondo, p.200).

! Este término lo podemos relacionar con el que aparece en la Filosofia Real como punto (Punkt): “Die
Dimension...ist nur Beziehung iiberhaupt. Sie als dies Element ist der Punkt”. “La Dimensién, como su
concepto, de ser la negacién del espacio, no pertenece a él mismo, sino que es la referencia (Beziehung)
en general. Dicha referencia es el punto”. G.W 8 (F.R.II) p.6, lineas 15-17 (Ripalda, p.8, lineas 4-8)
2G.W. 9, (Phd) p.65, lineas 20-23 (J. Redondo, p.200). El “esto” no puede ser expresado ni conocido
completamente, ya que el lenguaje sélo puede efectuar denominaciones generales (universales). De este
modo, la referencia al esto es siempre parcial y nunca concreta. Por tanto, lo singular (Einzeln) no puede
ser nombrado y el lenguaje nunca puede contemplarlo, debido a su incapacidad para abarcarlo
completamente. De esta cuestién la postura del escepticismo emerge clara y directa: “Sin embargo,
permitiria también para esta critica frente a la certeza sensible el orden judicativo de las ideas (gerichteten
Gedankengang), al menos en el modo en que la postura pretérita se habian dado; de las lecciones sobre la
Historia de la Filosofia se concluye que Hegel quizd podia haber pensado en las reflexiones de Gorgias,
cuya teorfa portaba de un modo semejante al que ya Sexto empirico lo hacfa en este contexto con el
escepticismo” Diising, art. cit.,, p.126. Complementariamente a este texto podemos incluir: “Que el
lenguaje es también lenguaje-proferido (gesprochene Sprache), constituye en su dimension la diferencia
entre el ‘no’ (nicht) transcurrir (Vergehen) temporal de la significacion fija de la palabra y el faktum que
la palabra como proferencia pertenece respectivamente a un punto-temporal en el transcurrir (Verfliessen)
del tiempo” Becker (1969) op. cit., p.139.

B G.W. 9, (Phd) p.66, lineas 3-4 (J. Redondo, p.202).
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opinién. En este sentido apareceria por segunda vez el ejemplo (Beispiel) que, al no ser
la “cosa misma”, la sustituye exteriormente. La relacion (Verhdltniss), tal cual se nos
muestra, es en lo que consiste dicha operacion. La realidad serd, por un lado, en-si y,
ademads, para-si.

Cuando Yo afirmo algo, lo hago como miembro universal de ese Yo. De modo
que el Yo-aqui es una “cosa” (Ding) que no se puede construir a priori74. Asi, la esencia
de la Certeza sensible no se encuentra ni en el ser-uno ni en el ser-otro —en el Yo o en la
cosa— sino que es en ambos, precisamente en su relacién, donde se posee.

El ser otro del “ahora y el aqui” supone una referencia clara (Beziehung)” que
contiene —dentro de ella— la verdad de ambos —en bloque— ya que, ninguno de ellos
puede darse por separado. Si intentamos tomar cada polo individual singularmente, nos
encontramos con que su inmediatez proviene de su relacioén (Verhdltniss) y que, por el
contrario, serfa un gran sinsentido no tener en cuenta dicha relacion. Asi, superar la
inmediatez nos convierte en un ser-otro. Esta maniobra s6lo se puede realizar si su base
descansa en la proposicion especulativa. S6lo en ella funciona perfectamente la
convertibilidad de los términos que se encuentran a cada uno de los lados de la
ecuacion. Téngase en cuenta que Yo y Cosa pertenecen, cada uno por separado, al

reverso del otro. El Yo es el ser-otro de la Cosa respectivamente.

4.2.6.1. La “radiografia del movimiento”: la primera superacion (Aufhebung) por
supresion.

Este lugar -la Verdad— definido tradicionalmente por ser una de las
“propiedades trascendentales del ser” y caracterizado internamente por su estabilidad,
desaparece en favor de su simple momento. Hegel realiza una radiografia del
movimiento en base a su superacion (Aufhebung) que es, en sus propias palabras la
siguiente:

“1) Muestro el Ahora, lo afirmo verdaderamente como superado, esto es, supero
su primera verdad. 2) Ahora muestro el Yo como la segunda verdad, superada y,
por tanto, anulada. 3) Pero lo que ha sido no es, por lo que el Yo supera al Ahora
a través de su negacién y se vuelve [retorna] (zuriickkehr) a la primera
afirmacién: que el Ahora es”’®.

™ «Su verdad [de la ciencia] es en el objeto, como mi objeto, o en la opinién (Meinen), porque yo se de
él” G.W. 9, (Phd) p.66, lineas 7-8 (J. Redondo, p.202).

> “Tampoco se comparan entre si el ahora y el aqui, sino que se establecen en una tnica relacién
inmediata: el ahora es dia” G.W. 9, (Phd) p.67, lineas 20-22 (J. Redondo, p.202).

6 Véase especialmente G.W.9, (Phd) p. 68 lineas 2-7 (J. Redondo, p.205), donde —como habiamos
anticipado brevemente— se realiza un radiograffa completa del movimiento.
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La inclusién de este esquema en tres pasos ilustra definitiva y completamente el
proceso dialéctico. En primer lugar, afirmamos un Esto que es Ahora. De modo que su
simple mostraciéon nos indica, efectivamente, lo efimero y perentorio que es. En
segundo lugar, lo anulamos (Aufgehoben), pues somos conscientes de que ese Ahora
que afirmdbamos ha sucedido, ha pasado, ya no-es. Por tanto, como resultado final, nos
encontramos en el mismo lugar en el que comenzamos: en el Ahora’ .

Este proceso de desarrollo circular sirve como paradigma interpretativo o, como
deciamos previamente: a) la muestra de que la realidad es circular —con esto no se
quiere aseverar que sea repetitiva o reiterativa, sino mas bien lo contrario— y que el
movimiento se extiende a toda ella, incluso al Esto. Y, b) se establece una consideracion
de la realidad como momento —més alld de la simplicidad de éstos— dotados de

contenido y relevancia para la constitucién del devenir.

4.2.6.2. Retorno al aqui y al ahora mediados.

Ni el ahora (Jetzt)78 ni su superacién en el ser-otro son inmediatos —
simplemente— sino que estidn en continuo movimiento. Entonces, el ahora contiene
dentro de si —tomado en su sentido inmediato— la multiplicidad de todos los momentos
que lo componen: “Mientras yo digo, este aqui, este ahora o un [algo] simple, digo
todos los esto, todos los aqui, los ahora simples; por tanto mientras digo, Yo, este yo

279

simple, digo todos los “yo”; cada uno de ellos es lo que yo digo; Yo, este, simple Yo”'".

La dialéctica de la certeza sensible es la historia simple de su movimiento (fahren)

77 Con respecto a la circularidad de la propuesta hegeliana pensemos, por un momento en el paso de la
potencia al acto en Aristételes. Se parte de un acto primero que, al contener la forma (eidos) de la realidad
siguiente potencialmente, serd acto (segundo). En este orden de cosas —sélo en la primacia de lo
determinado como en el caso de Aristoteles— opera Hegel. Aunque se establece una salvedad, como
sefiala Artola claramente: “Esta solucidn aristotélica [en cuanto a la forma; eidos] no es aplicable en el
pensamiento dialéctico de Hegel, para quien no se trata de evitar la contradiccidn, sino de extraer de ella
misma el punto de partida para una nueva visién especulativa de la realidad” Artola, (1972) op. cit., p.98.
78 “Cada palabra del lenguaje se determina como proferida a través de un momento-temporal. En tanto
que digo ‘ya’, tampoco empleo solo la palabra que indica su sentido segin cada punto-temporal. Con la
expresion ‘ya’ significo tanto un punto-temporal presente como un momento-temporal (Zeitabschnitt)”
Becker (1969) op. cit., p.139.

" G.W. 9, (Phd) p-66, lineas 28-30 (J. Redondo, p.203). Y también podemos sefialar el siguiente texto:
“[el aqui] es una complexién simple de muchos ‘aqui’ ” G.W. 9, (Phd) p.68, lineas 28-33 (J. Redondo,
p.205). El aqui, que se menciona, seria el punto aunque no lo sea (...) sino un movimiento, desde el que
se menciona al aqui a través de muchos “aqui”, en el aqui universal, que es como el dfa, una multiplicidad
(Vielheit) simple del Yo, y entonces es una multiplicidad simple del “aqui”. En este sentido, véase
también: “Resulta evidente que decir ‘aqui’ o ‘ahora’, lo cual parece ser lo mas determinado, es en
realidad hablar de cualquier momento de tiempo o de cualquier punto del espacio” Hyppolite (1974), op.
cit., p.81. Resalto, en efecto, la asombrosa similitud del texto de Hyppolite con el que cito textualmente
lineas mds arriba. Este hecho es un indicador de la semejanza temdtica y el andlisis paralelo que se ha
establecido de este fragmento hegeliano hasta la fecha.
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dentro del contexto de su experienciago. Asi, la conciencia natural —que era
esencialmente conciencia alienada— convierte en resultado lo que es en verdad.

Lo que podria ser, en una lectura rousseauniana, una conciencia universal que
flota —o que se encuentra sustentada por encima de la realidad y los deseos de los seres
humanos— se rompe en favor de la unidad de la conciencia. Asi pues, no hay
conciencias de distinto orden. S6lo hay una —ya que hay un solo Ser— que es
Conciencia, cuyo objeto es el saber en la forma de la certeza de ser una realidad.

Cada conciencia se encuentra sometida a su propia experiencia de lo real. Dicha
conciencia se va ampliando paulatinamente, recorriendo cada estrato de realidad que le
corresponde hasta que llega al absoluto y a su experiencia directa -mediacién pura— con
él. El lenguaje —aquello que habla y de lo que se habla— consiste esencialmente en el
medio inaprehensible (unerreichbar)®’ o el elemento indispensable para la
determinacién®?.

Por medio del lenguaje como realidad (Sprachlichkeit)83 puedo decir de algo que
es simple (Einzeln) al mismo tiempo que es universal (Allgemein). De modo que, la
ultima convertibilidad de la ecuacién —proposicion especulativa— serd “Simple =

Universal”, mediados efectivamente por el lenguaje —como su elemento.

4.2.7. El ser-otro como superacion (Aufhebung). La verdad de la Certeza sensible.
Una vez construido y mostrado el proceso dialéctico de la realidad, Hegel se
propone determinar, a través del Esto —que era el primer elemento con el que nos
encontrdbamos, al igual que el Yo— una realidad que se estructura internamente.
El ser-otro también se construye resaltando el proceso en que es resultado. De
modo que a partir del Esto —el ser-otro del Yo— se supera la cosa dialécticamente. La
cosa —rteflejada en su elemento “esto”— vuelve de otra forma —podriamos decir que lo

hace con otra cara— y se muestra como el ser-otro del Yo. Por tanto, Yo y Esto son

80 «Se aclara que la dialéctica de la certeza sensible no es otra cosa que, lo que es su experiencia o la
historia de su movimiento, y la certeza sensible no es otra cosa misma que su historia” G.W. 9, (Phd)
p.68, lineas 34-36 (J. Redondo, p.206).

81 «g] lenguaje, que pertenece en la conciencia a lo universal, es inaprensible” G.W. 9, (Phd) p.70, lineas
5 y 6 (J. Redondo, p.209).

82 “por iiltimo, el lenguaje en Hegel cumple la funci6n constitutiva y expresiva, al mismo tiempo, de las
diversas formas de comunidad interhumana (...) A lo largo de la Fenomenologia del Espiritu, del acceso
de la conciencia al saber absoluto, se van escalonando las diversas figuras a las que corresponde un
lenguaje propio que las exprese y diga la relacidn entre sujeto y objeto propia a cada una” Artola, (1972)
op. cit., p.43.

8 «Lo que se denomina lo inexpresable (Unaussprechliche), no es otra cosa que lo incierto (Unwahre),
irracional y completamente opinable (Gemeinte)” G.W. 9, (Phd) p.70, lineas 13-14 (J. Redondo, p.209).
En este sentido véase también Bengoa, J. De Heidegger a Habermas, op. cit., p.105, nota 20.
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instancias polares reversibles la una respecto de la otra. Con la equiparacién de ambos
términos quedaria explicada la vigencia de la proposicion especulativa. Por tanto, ni el
Yo ni el Esto salen fuera de si mismos —no lo hacen fuera de la Certeza sensible— para
encontrar su ser-otro.

La vigencia clara y precisa de la Certeza sensible consiste en que no necesita
salir fuera de si misma para encontrar su ser-otro y, mucho menos, para establecer su
Verdad. El proceso reflexivo consiste en volver a lo-mismo -no a lo que era al
principio— retornar® a la simplicidad de su esquema estructural —como proposicién
especulativa— manteniendo su capacidad generadora de realidad. Porque la Certeza
engendrard positivamente la Universalidad, ya que pertenece a la proposicion
especulativa, en tanto que expresion de la Unidad y de la Positividad. Ellas se
extenderdn por el resto de las distintas figuras hasta llegar al Absoluto que, como ya
hemos mostrado, depende directamente y se incardina en la propia Certeza. Por tanto, el
movimiento que se realiza es plenamente circular.

La peculiar relacion entre el Absoluto, Capitulo VIII y la Certeza Capitulo I, se
establece en su respecto original como extension simple de la proposicion especulativa,
en la que de lo uno surge lo muiltiple y viceversa.

Pero, antes de avanzar mds en la extension de las relaciones especulativas,
mostraremos cémo la positividad puede ser sintetizada en el Aqui' y el Ahora. Estas dos
afirmaciones —en el sentido de Behauptung o suposiciones— retinen en torno a si mismas
el concepto de Punto™.

Cada realidad —Aqui y Ahora— posee constitutivamente una multiplicidad de
expresiones. Por esto mismo pueden ser una casa, un arbol o, simplemente, un instante
que se niega (aufgehoben sein) para poder afirmarse y establecerse positivamente. De
modo que en estas dos determinaciones se muestra una complexién simple de muchos
“aqui”’ y de muchos “ahora”.

Veamos este movimiento en el desarrollo de las horas de un dia. Desde que
amanece hasta el ocaso se van sucediendo consecutivamente, sin limite que las separe

las unas de las otras. Aunque nosotros las veamos a través de un esquema artificial,

8 “Supero la segunda verdad, niego en efecto la negacién del ahora y retorno (zuriickkehre) a la primera
afirmacién” G.W. 9, (Phd) p.68, lineas 6-7 (J. Redondo, p.205). En este sentido véase: “Se trata, en esta
dltima determinacién del ser, del retorno del ser sobre si miso. El ser concebido como relacién suprime la
alteridad o, lo que es lo mismo, la consagra al hacerse a si mismo el término de la relacién” Artola, (1972)
op. cit., p.146.

% Nos referimos al concepto Punkt que encontramos en G.W. 8 (F.R.II) p.6 (Ripalda, p.8). Ademds, lo
podemos encontrar en G.W. 9 (Phd). Capitulo Certeza p.68, linea 29 (J. Redondo, p.205).
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representadas en un reloj de pared —tanto da que sea de manillas o en una pantalla con
nimeros— la percepcién que nos proporciona su paso se realiza a través de un
movimiento ciclico. Podriamos decir también que, interna y constitutivamente, ninguna
hora ocupa més que las demds, de modo que, cada una de ellas, vale y representa lo
mismo que las restantes: el tiempo que se refleja a través de ellas. Su valor, su verdad™,
lo ponemos en cuanto que decidimos otorgarle vigencia a una hora determinada —la hora
del almuerzo, la de la reunidn, la de la ejecucién— frente a las que eliminamos como
innecesarias por superfluas —las horas de suefio, las horas en las que éramos bebés— ya
que no somos, ni seremos conscientes de ellas, aunque pasen indefectiblemente
iguales®’.

Bajo el ejemplo de las horas transcurre la Fenomenologia del Espiritu para la
dialéctica de la Certeza sensible: como la Historia de su movimiento o experiencia®.
La Certeza sensible entiende este peculiar viaje a través de las horas —o momentos—
como Conciencia Natural que busca su objeto fuera de-si en su ser-otro, aunque éste no
sea mds que el Yo del que partiamos.

Finalmente, la Verdad que se construye en la Certeza es experiencia plena para
la Conciencia. Como tal, puede afirmar absolutamente una realidad porque reconoce,
dentro de ella, su movimiento interno —es una hora con vigencia, con interés y, por
tanto, vale para algo. De cada momento podemos decir —como lo deciamos de cada una
de las horas— que es un “esto” determinado y puede volverse a afirmar positivamente,
aunque de otra forma: es otra hora. Si no pudiésemos referirnos a cada momento —en su
infinita concatenaciéon— como algo distinto, dicha referencia —a cada uno de ellos—
habria de ser rigida y su desarrollo meramente concatenado. De modo que las cosas no

podrian ser “otras”, sino que serian eternamente las “mismas” y, en efecto, continuas.

8 “para decirlo con palabras de Hegel: su ‘verdad’ [del ya] consiste en que no es, justamente cuando se
indica. De este modo surge para Hegel una diferencia entre el Ser del ‘ya-punto-temporal’ (Jerzt-
Zeitpunkts) y el ‘ya’ mismo mediante la ayuda de la palabra en la indicacion realizada o mostracién”
Becker (1969) op. cit., p.148.

87 Para una determinaci6n precisa del escepticismo que subyace al capitulo dedicado a la Certeza sensible
véase especialmente Diising, K. “Bedeutung des antiken Skeptizismus” art. cit., nota n°2 p.120, Diising
realiza un recorrido bibliografico por el escepticismo y su relaciéon con la certeza sensible del que
destacamos los siguientes autores: Becker, W. Hegels Begriff der dialektik und das Prinzip der
Idealismus, op. cit., pp.108-151. Wieland, W. Hegels dialektik der sinnlichen Gewissheit pp.933-941.
Wiehl, R. Uber den Sinn der sinnlichen Gewissheit in Hegels Phinomenologie des Geistes, pp.103-134.
Purpus, W. Zur dialektik des Bewusstseins nach Hegel, pp.18-64.

8 “La afirmaci6n, el transcurrir (Durchlaufen) de los diferentes ‘ya-punto-temporal’ representa un
movimiento uniforme, [que] se produce en cada premisa consecuentemente con la diferencia del punto-
temporal de la contraposicién dada que serd una contraposicion en el ‘ya’ mismo” Becker (1969) op. cit.,
p.149.
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Este hecho ha provocado paradojas como la de la sucesién® que tantos quebraderos de
cabeza diera a Kant.

Hegel nos muestra claramente lo que vemos y decimos —lo que afirmamos— del
Esto a través del concepto de “Historia del movimiento” o experiencia. Si nuestra

: 0
perspectiva se centra en su reverso9

—en el lugar en el que el dogmatismo instaurd y
fijo la verdad eternamente— podriamos mostrar como cada “Escuela de sabiduria”, cada
secta, se apropia de un contenido de verdad y la ubica sélo para-si’'. Esta apropiaci6n
de la verdad lleva consigo una carga de dogmatismo y asuncién pre-consciente de un
mundo establecido de antemano —a priori— que no puede ser mds que lo que es. De
modo que la Certeza sensible se elevaria por encima de sus propias capacidades
estableciendo, por ejemplo, la verdad en la “intuicién empirica” —que recoge la “mera
forma de los fenémenos”— y no se pregunta por la “cosa en si incognoscible™?.

Por contra, si nuestro punto de partida son las “cosas mismas” (die Sache selbst)
y, mds en concreto el Dasein, veremos que la inversiéon hegeliana —preparando ya el
salto hacia el Capitulo II Percepcion— distingue efectivamente entre una “cosa” (Ding)

con propiedades y su Fenémeno (Tauschung o engaﬁo)%.

% La revisién del problema kantiano de la sucesidn, tal como aparece en la Critica de la razon pura —
véase especialmente K.r.V B.225— nos lleva de cabeza hasta la cuestién de Devenir. Kant no piensa en un
Devenir constitutivo y con contenido, sino que lo piensa como resultado inmediato de la sucesion de los
distintos fenémenos de la realidad, tomados consecutivamente. Por tanto, el Devenir es un concepto
restringido a la temporalidad lineal y continua.

% yéase nota n° 76 de nuestra seccién proposicion especulativa.

°! “Hegel advierte que, desde este punto de vista, sélo nos queda la tarea de aprehender (auffassen) lo que
vamos encontrando de modo casual. Para lograr la superacién de esa casualidad y discontinuidad se
precisa una inversion (Umkehrung) de la conciencia” Artola, (1972) op. cit., p.123.

°% Conocer la cosa en si (Ding an sich) es un asunto que queda al margen de la epistemologia kantiana —
véase K.r.V B.XX, especialmente lineas 2-10. Ademads, el nicleo argumental de esta incognoscibilidad
descansa en que los objetos del conocimiento deban pensarse —previa posibilidad— sin contradicciéon. Y
como la cosa se nos muestra, precisamente en contradicciéon manifiesta, hemos de desecharla —casi— a
priori. Pensemos en la acertada delimitacion de la cosa en si kantiana que se realiza ya desde el Prdlogo a
la Critica de la Razon pura. La cosa (Ding) se toma, de este modo, cuantitativamente —no como Sache—,
lo que comporta que se encuentre clausurada para el conocimiento, ya que nuestro entendimiento no
podria realizar un fenémeno de ella que correspondiera con su especial constitucién interna —infinita. De
hecho, su constitucién es lo que la ubica a-temporalmente y, por tanto, fuera de la sucesién, del tiempo y
de la esfera del conocimiento /ineal; continuo.

%3 «“la dialéctica, que ofrece (verfdllt) la ‘certeza sensible’, no se refiere a una tal limitacién de la
percepcién sensible, cuando se muestra que la ‘certeza sensible’ se engafia (sich tduschen) en su
pretension. [Dicha dialéctica] no quiere mostrar que el punto de vista principal sobre el objeto, que toma
la ‘certeza sensible’, abarca ya inconscientemente incluso cada engafio (Tduschung) [y] la representa
consecuentemente como la ‘mds abstracta y pobre verdad’, justo mientras que la comprende como el
‘reino mads rico’” Becker (1969) op. cit., p.109.
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4.3. La Percepcion: transito de la cosa (Sache) a la “cosa” (Ding)
4.3.0. Especificacion de la unidad de la conciencia.

Uno de los rasgos mds destacables del Capitulo II Percepcion lo encontramos en
su relaciéon complementaria con el anterior. Me refiero, precisamente, a la diferencia
que se establece entre las distintas ocupaciones (Beschaffenheit) —y que luego veremos
su relacion con la constitucién— o tareas que la Certeza sensible y la Percepcion llevan a
cabo. Ambas —Certeza y Percepcion— pertenecen, con pleno derecho, a la estructura de
la realidad y, aunque determinen el valor de la “cosa” —cualitativamente en la Certeza
como Sache y cuantitativamente en la Percepcion como Ding—, su ambito de aplicacion
es muy distinto.

La diferencia, por tanto, reseflable entre las dos primeras figuras de la
Conciencia consiste en el reconocimiento no s6lo de su dmbito —como hemos sefialado—
sino también de su ocupacién, de su tarea fundamental'. Esta es, para la Percepcion, la
de determinar el limite o el alcance de la Verdad® que, como vefamos en la Certeza,
correspondia con la busqueda dentro de si mismo de su ser-otro. Pues bien, este ser-otro
que la Percepcion encuentra en la cosa: “la cosa (Ding) se muestra de este doble

3
modo”

-y, en este sentido, no s6lo inmediata sino, mas bien, mediatamente— delimitara
el alcance de la Verdad, su fuerza y la capacidad que posee la realidad de ser-otra para
si misma: de construir determinadamente el contenido de la experiencia.

La Percepcion realiza (ausfiihrt) y lleva a cabo el peculiar proceso de
construccién de la realidad duplicadamente. Este proceso se lleva a cabo desde la
capacidad de fijar que posee —determinacion a través de los conceptos— al separar de su

respecto, de su aplicacién, cada uno de los momentos que, como si de fotografias se

tratasen, retratan la experiencia en su totalidad. Dicha experiencia se toma en la

' “La Percepcién toma por contra como universal, lo que ella es en el ser-determinado (seiende)” G.W. 9,
(Phd) p.71, lineas 5-6 (J. Redondo, p.211). En este sentido podemos ver el siguiente texto: “Ha de
establecerse que la vaciedad e indeterminacion (Bestimmungslosigkeit) del objeto verdadero de la ‘certeza
sensible’, que representa el término ‘ser de la cosa’, tendrd que ser idéntico al sentido de la expresién ‘lo
universal’ (das Allgemeine)” Becker (1969), op. cit., p.155.

? Pensemos, por un momento, en el origen alemdn del término Percepcién Wahrnehmung. Este contiene
tanto la verdad Wahrheit como aquello que se toma de ella nehmen. Entonces, Percepcion consiste en la
verdad que se toma de si misma, o que se reconoce dentro de ella misma duplicadamente: “Lo superado
representa (darstellt) su doble significacion (Bedeutung) verdadera, que nosotros hemos visto en lo
negativo” G.W. 9, (Phd) p.72, lineas 6-7 (J. Redondo, p.211). La Percepcién determina, de una forma
estable, aquello que cae bajo su dmbito. Hegel es muy consciente del término percepcidn en relacion con
su origen latino como “perceptio” (per-capio) cuya significacion se orienta hacia el sentido de posesién y
apropiacion que tiene el verbo “capio”.

SG.W. 9, (Phd) p.77, linea 8 (J. Redondo, p.214).
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Percepcion como resultado, esto es, como algo que se da para-si. Por tanto, no puede
salir fuera de s{ misma para encontrarla, sino que se le presenta, se le manifiesta.

Entonces, la Percepcion consiste en la figura —o parte de la estructura de la
realidad— que, a través de la separacidon abstracta (mediada) reconoce, dentro de si
misma, tanto su objeto como su contenido:

“Estas abstracciones puras de la singularidad (Einzelnheit) y de la universalidad
contrapuesta a ella, asi como de la esencia, que retine en un [algo] inesencial, un
[algo] inesencial, que es sin embargo al mismo tiempo necesaria, son las fuerzas

(Mdichte), de cuyo juego es, manifiestamente lo que se percibe, el sano

.. 4
entendimiento humano™”.

Esta parte del proceso —de reconocimiento bdsico y primera expresion de la
experiencia como resultado— resalta la funcién de transito —o medio como sefialaremos
un poco mds adelante— de esta figura. La Percepcion fija, en primer lugar, la realidad y
establece —a partir de los elementos que la constituyen— cudl es su dmbito de verdad y
cuanta cabe dentro de si. A continuacién, ordena aquello que es “uno” o “mudltiple” y
abstrae de cada contenido concreto —hasta su pérdida parcial de esencialidad— una
realidad esencial para que, en la siguiente figura Entendimiento (Verstand), se nos
proporcionen conceptos ya abstractos: “Mientras que las toma [las cosas del
pensamiento] de aquel Entendimiento que percibe para si lo verdadero, y se ve enviado
por ellas de un error a otro™.

Podriamos decir que la Percepcion —mds que la Certeza sensible— posibilita la
primera pérdida de contenido, que se denominamos enajenacién (Entiusserung). Esta es
necesaria, por otro lado, ya que se despega del absoluto e inaugura la realidad desde la

realidad misma, sin referencia alguna a &mbitos transcendentales.

4.3.1. Construccion y delimitacion del campo de la Percepcion

La Certeza sensible ha agotado, en el capitulo anterior, cualquier relacién
cualitativa que pudiera establecerse con la realidad. Es necesario, por tanto, ampliar el
campo en el que las “cosas” se determinan completamente. Para ello hemos de recurrir
—como haremos en todos los capitulos dedicados a los elementos y figuras de la

realidad— a la proposicion especulativa. En este momento —en la Percepcion—

*GW. 9, (Phd) p.80, lineas 5-8, (Roces p.228). Para una mayor aclaracién: “En el contexto de la
dialéctica de la ‘certeza sensible’ resulta que tal dialéctica se produce como abstracto ‘Ser del objeto’,
porque se toma cada determinacién (Bestimmtheit) mentada de un objeto observado (etc.,) al ser algo
subjetivo lo que media (Vermitteltes) y lo que Produce” Becker (1969), op. cit., p.154.

SG.W. 9, (Phd) p.80, lineas 18-19 (J. Redondo, p.229).
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identificamos la igualdad, que surge a partir de la proposicion especulativa, con aquello
que la Certeza sensible toma bajo su cargo. Tengamos en cuenta que la Certeza sensible
s6lo se pone en contacto con lo que se encuentra ya mediado, es decir, con aquellos
elementos que son inmediatos para ella. Nos referimos al “esto” y a la determinacién
(Bestimmung) de su contenido. El “esto” —de la Certeza sensible— se vuelve a recuperar
aunque, esta vez, despojado de contenido, ya que lo que se busca es su superacion. El
ser-sensible se determina en la Percepcion como propiedad.

El proposito fundamental de la Percepcion consiste, por tanto, en despegase
efectivamente de esta inmediatez primera —del “esto” que estd mediado— para convertir
su contenido en universal®. En primer lugar —en un estrato de profundidad relacional—
toma el “esto” y lo abstrae, vacidndolo de contenido poco a poco, hasta que se convierte
en universal: “Lo universal es Para nosotros (Fiir uns) o en-si como principio la esencia
de la Percepcion; y frente a esta abstraccion, en que ambas se distinguen, el que percibe
y lo percibido son inensenciales”’. A continuacién, supone que el “esto” de la
Percepcion —tomado como objeto— que consiste en una posicion relativa —al contrario
que en la Certeza sensible que, al ser cuantitativo no puede ir mds alld y posee una
verdad que toma directamente de si misma— no puede hacer mas que duplicarse en su
objeto, hasta que lo convierte en el suyo propiog. Esto es, la Percepcion hace suyos
duplicadamente los elementos primordiales de la Certeza sensible —sobre todo, al “esto”
y al objeto. Entonces, en esta primera relacion de apropiacion, encontramos definido el
campo de la Percepcion: una referencia directa a la Certeza sensible y mediada con la
propia realidad —cuya atenencia se lleva a cabo vicariamente y, en este sentido, diplice
o duplicada.

En un segundo estrato —en que se delimitard el contenido de la Percepcion—
distinguimos efectivamente entre lo inmediato y lo mediato, es decir, entre lo mediado

simplemente y lo mediado doblemente. Por tanto, habremos de distinguir entre el

6 «“Sin embargo, lo universal tal como lo hemos visto aparecer, la coseidad como tal, no es sin la
mediacion, la abstraccién o la negacion —tres expresiones que aqui son sinénimas para Hegel—, sino que
es porque otra cosa no es, en virtud, por tanto, de una reflexiéon que en principio es externa pero que el
progreso de la dialéctica nos mostrard que puede ser concebida como interna” Hyppolite (1974), op. cit.,
p.94.

" G.W. 9, (Phd) p.71, lineas 16-19 (J. Redondo, p.211). A este respecto véase: “Aunque cada reflexién del
Selbst, que es el ‘“Yo=Yo’ del Selbst [y] la simplicidad e igualdad de su ser-para-si consigo mismo y, por
tanto, igualmente al ser-otro, es también cada reflexién, a la que se entrega el Espiritu, primero para-
nosotros y al ser sélo ‘para el Espiritu autoconsciente mismo’” Trede (1975) art. cit., p.180.

8 “Lo uno, como lo simple que determina el objeto que es la esencia indiferente (gleichgiiltig) de ser
percibido o no; aunque lo percibido como movimiento sea lo inconstante [inexistente] (unbestdndige) que
puede ser, o no y lo inesencial” G.W. 9, (Phd) p.71, lineas 22-25 (J. Redondo, p.212)
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movimiento de lo sefialado (bezeichner) y el movimiento como simple’. Asi, lo que
entendiamos como uno -—cosa cualitativa— va transformarse en multiple —cosa
cuantitativa. Me refiero, por supuesto, a la cosa (Sache) y su transito manifiesto a través
de lo que irradia (ausstmhlend)10 a la “cosa” (Ding). Finalmente la Percepcion nos
ofrecerd un resultado que consiste en el transito de lo cualitativo a lo cuantitativo de la
cosa misma. La escision, o separacion, se produce cuando se distingue la Percepcion del

objeto para que dentro de la cosa, puedan tener cabida multiples propiedades.

4.3.1.1. Ser y reflexién como primer resultado de la especulacién basica''.

El trasfondo especulativo de este capitulo descansa en una expectativa
hegeliana: aclarar el significado de lo que se definia en el Differenzschrift como
“reflexién”>. A partir de esta, se establecerdn los elementos que la Percepcion hard
suyos.

En este momento Hegel reconoce, por primera vez en toda la Fenomenologia del
Espiritu —si exceptuamos el Prélogo— que el camino del conocimiento, definido y
establecido perfectamente como unidireccional por Kant, es esencialmente de “ida y
vuelta”: doble, mediado". Esta poderosa afirmacion —como reaccién explicita contraria

a la Critica de la Razon pura, cuyo asiento residia en la Sensibilidad, facultad receptora

’ “En el surgimiento del principio s6lo se extrajeron (herausfallen) ambos momentos, del mismo modo
que [se hiciera] en su fenémeno; uno es, en efecto, el movimiento de lo mostrado (Aufzeigenes) y, el otro,
es el mismo pero en cuanto simple (Einfaches); aquél es lo percibido y, este, el objeto” G.W. 9, (Phd)
p-71, lineas 11-14 (J. Redondo, p.211).

' Este término aparece en G.W. 9, (Ph) p.73, linea 26 (J. Redondo, p.215) con el significado de irradiar.
Hemos querido mantener su sentido fisico ya que, por ejemplo los metales, cuando se les somete a una
temperatura elevada, acumulan una cantidad de calor que, posteriormente irradian. En este sentido, el
término castellano irradiar recoge el sentido que, en la fisica tiene una emision de energia.

" Hegel quiere aclarar que la reflexién y la experiencia tienen una relacién que va mds alld de su
insercién como momentos de la realidad. Ambas instancias constituyen el contenido a partir del cual la
realidad se encuentra en movimiento: “La conciencia lo recorre (durschlaufft) [el proceso] una vez mads
necesariamente, aunque no al mismo tiempo ni de la misma forma que al principio. [La conciencia] ha
llevado a cabo en efecto la experiencia sobre la Percepcidn, la cual es el resultado y lo verdadero mismo
es su disolucién (Auflosung) o la reflexion en si mismo en lo verdadero” G.W. 9, (Phd) p.75, lineas 7-10
(J. Redondo, p.219).

12 yéase especialmente el Differenzschrift “La reflexion como el instrumento del filosofar”, donde
aparece, explicita y claramente el término mediacion: “La mediacion (Vermittlung) de esta Contradiccién
es la reflexién filoséfica” G.W. 4, (Diff) pp 16-19. Por tanto, la mediaciéon que se efectia en la
contradiccién misma —en el centro mismo de la proposicion especulativa— determina todas las acciones
que pueda llevar a cabo cada figura. En este caso, la Percepcién agota su capacidad mediando la Certeza
al hacer de ella algo otro: duplicada y, asi, conocer la cosa cuantitativamente. Ante este hecho Hyppolite
seflala: “La cosa serd siempre lo verdadero y lo igual a si mismo, pero el conocimiento que yo tengo de
ella quedard alterado por mi propia relexiéon” Hyppolite (1974), op. cit., p.104.

13 «“Aunque el ser es, por eso, un Universal, que tiene la mediacién (Vermittlung) o lo negativo en él, en
tanto que lo expresa en su Inmediatez (Unmittelbarkeit), es una Propiedad (Eigenschafft) distinta y
determinada” G.W. 9, (Phd) p.72 lineas 10-12 (J. Redondo, p.213).
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de las sensaciones exteriores— necesita de una justificacion —un principio— que se
encuentre en su mismo nivel especulativo.

En la Percepcion —y s6lo en ella— podemos encontrar la clave implicita que
luego serd explicita a lo largo de la Fenomenologia: la constatacién del movimiento'
como elemento fundamental de transito entre las distintas figuras. El movimiento que
experimenta15 cada figura —y que provoca que, cada una de ellas pueda ser-otra— se
establece siempre a través de un tercero. Este hecho, claramente manifiesto en la
Certeza —en la convertibilidad cualitativa directa, sin resistencia, entre el “esto” y el
“yo” a través del objeto— y del cual hemos dado cuenta en el capitulo anterior, va a ser
repetido y reiterado en la Percepcion aunque, esta vez, claramente en el elemento de la
negatividad'®. Ella es la que permite el salto de una figura a otra.

Si retornamos a nuestra figura actual, la Percepcion, y nos preguntamos por su
Principio —por su universalidad— nos encontramos con que la Percepcion s6lo puede
mostrarnos la cosa y su contenido: sus propiedades. Estas surgen como extensién
abstracta de lo que correspondia unitariamente con su elemento, con su simplicidad:
“Que se separa por esto en los extremos de la singularidad (Einzelnheit) y de la
universalidad (Allgemeinheit), del uno de las propiedades y del también (Auchs) de las
materias libres”'’. Este elemento de la Percepcion inaugura lo que Hegel denomina el
“reino del saber sensible” y determina aquello que vamos a conocer.

De modo que este “reino” y este “saber” se encuentran al alcance de la mano de
los hombres, ya que constituyen universalmente el campo propio de la Percepcion: la
determinacién del Ser como Universal, del saber como esencia y contenido de la
realidad'®. Esta peculiar determinacion del contenido de la realidad, basada en la

abstraccion, igualard el objeto de la percepcion, que serd el mismo para todos.

'* “La singularidad sensible se elimina, por tanto, en el movimiento dialéctico de la Certeza inmediata y
serd Universalidad, aunque solo universalidad sensible” G.W. 9, (Phd) p.79, lineas 24-26 (J. Redondo, p.
227).

15 “A través de la dialéctica de las figuras de la experiencia hemos llegado a un saber que no es ya figura
porque, en realidad, es saber absoluto. Pero este saber absoluto debe dar cuenta del movimiento de la
conciencia para que no aparezca como un simple hecho, sino como consecuencia necesaria de si”” Artola
(1972), op. cit., p.222.

' “Egte resultado se hace plenamente caracteristico a través de la posicién-contrapuesta
(Gegeniiberstellung) de ambas abstracciones vacias de contenido: es decir, a través de la contra-posicion
del ‘yo’ como un ‘esto’ y del ‘Ser de la cosa’” Becker (1969), op. cit., p.157.

T G.W. 9, (Phd) p-79, lineas 17-18 (J. Redondo, p.227). Veamos el siguiente texto aclaratorio: “Este
concepto de ‘percepcién’ recuerda preteritamente al resultado previo de la dialéctica de la ‘certeza
sensible’: en que lo universal es el objeto ‘verdadero’ de la ‘certeza sensible’” Becker (1969), op. cit.,
p.153.

'8 “E] ser —tal como hasta ahora ha aparecido en la experiencia— pertenece a la figura de la conciencia
como una caracteristica de su objeto” Artola (1972), op. cit., p.162
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4.3.1.2. El Ser mediado y la realidad.

La Conciencia —triplicada en Certeza sensible, Percepcion y Entendimiento— es
la dnica figura y receptdculo licito para que la experiencia pueda inaugurarse y
realizarse. Por lo que, la tarea de la Percepcion —atendiendo a su ubicacién central—
consiste en mediar a) facilitando el transito hacia otra figura —tarea de la negatividad y,
b) reuniendo en la cosa (Ding) las propiedades que constituyen su contenido. Este
resumen argumental nos ubica en el centro de la conciencia: en el ser-mediado’”.

Una vez que delimitamos el Ser como mediado —contemplando la negatividad
dentro de la estructura de la realidad— podremos decir que la universalidad corresponde
con un medio abstracto y, por consiguiente, con la esencia pura: con su contenido. Esa
convertibilidad —entre Ser y universalidad— que es la mediacién pura20 —0 simple—
reune, en torno a si misma, el caracter universal de la realidad. Tal caracter —esa
relacion bdsica— de mediacién se ejerce miltiplemente en la Percepcion: a) como
universalidad pasiva equilibrada —nombre con el que se designa a las propiedades de la
cosa; b) como negacion, clausura (ausschliesst) de propiedades contrapuestas y, c)
como la referencia que establecen las propiedades con dos momentos en que la
Percepcion se duplica: 1) la Negacion, en relacion con el elemento del equilibrio
(Universalidad) y 2) con el Punto (Punkf) que retine en torno a si y hace posible que lo
que existe pueda ser tomado en su simplicidad®".

Estas dos acciones de la percepcion —transito y reunién— se ubican en la cosa
(Ding). Ella se nos muestra siempre como objeto propio para la Conciencia aunque, en
este caso, duplicadamente. Ya no podremos referirnos directamente al Yo, al Esto, o a
cualesquiera de los elementos que constituyen inauguralmente la Conciencia. Por
contra, habremos de hacerlo mediadamente, estableciendo puentes para que el

conocimiento pueda elevarse a la categoria de lo universal-sensible. Asi pues, nunca

"% “Puesto que, su principio es lo Universal, es [algo] mediado en su simplicidad (in seiner Einfachheit ein
vermitteltes ist), entonces ha de expresar [el objeto] esto como su naturaleza en él; [el objeto] se muestra
por tanto, como la Cosa (Ding) con miiltiples propiedades” G.W. 9, (Phd) p.71, lineas 28-30 (J. Redondo,
p.212). Ademds podriamos afadir el siguiente texto aclaratorio: “Que Hegel deja mediar, no obstante, la
distincién entre ‘cosa’ y ‘propiedades’ a través de la percepcién que constituye la diferencia entre
percipiente y percibido, remite en ultima y renovada instancia a su posicién idealista en la que
consecuentemente la cosa es lo que es, en tanto que [se] percibe. La cosa se constituye para Hegel
originalmente conforme a la referencia (Beziehung) con un sujeto que percibe” Becker (1969), op. cit.,
p-163.

% Véase nuestro apartado dedicado a la Mediacién simple III.3.1. en la secciéon Problema de la
mediacion.

2! Para toda esta seccidn véase especialmente G.W. 9, (Phd) p.73, lineas 18-26 (J. Redondo, p.215). En
especial sefialamos: “El Punto [foco] de la Singularidad que emite [o irradia] (ausstrahlend) en el medio
de lo que Existe en la Multiplicidad” G.W. 9, (Phd) p.73, lineas 25-26 (J. Redondo, p.215).
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abandonamos el campo de la Conciencia —su ser-sensible— ni siquiera cuando nos
referimos a ella como universalidad. Ya que nos proporciona, a través de la
estabilizacion de las propiedades de la cosa (Ding), un universo de conocimiento y de

experiencia relacional verdadera.

4.3.1.3. El tercero en la serie: el engainio (Tduschung)

La tarea de la percepcion desarrolla positivamente las caracteristicas que
mediadas, hacen posible la determinacién de su contenido y permiten el transito de una
figura a otra. Me refiero, particularmente, al desarrollo conjunto del Ser en-y-para-si o
Devenir. Pero, antes de sumergirnos en la profundidad de este elemento, hemos de
delimitar claramente qué contenido puede llegar verdaderamente a la Percepcion y
como ésta lo recibe especificamente.

La caracteristica principal de la Percepcion consiste en uniformizar aquello con
lo que se relaciona. Y esta accién que, como veiamos, era esencialmente duplice,
comporta un elemento necesario, aunque no deseado, el engafio:

“Lo percibido tiene la conciencia de la posibilidad del engafio (Tduschung);

entonces en la universalidad, que es el principio, se supera el ser-otro

. . . . .. 22
(Anderssein) mismo inmediato para-ello (fiir es), aunque como lo negado™".

Tal engafio se basa en el peculiar criterio de verdad que maneja la Percepcion.
De modo que el engafio™, surge cuando esta figura establece su campo —su tarea
fundamental—- en la auto-igualdad: en la uniformidad perceptiva. A través de este caso
anecdodtico de la experiencia, se determinard el valor de la cosa (Ding) y la singularidad

de cada propiedad frente a todas las demds. Por tanto, el campo o &mbito de Verdad de

** G.W. 9, (Phii) p.74, lineas 3-7 (J. Redondo, p.216). Para completar nuestro analisis véase: “Lo que si
puede hacer el yo —y, en general, cualquier otra determinacién colocada en andlogas circunstancias— es
“suprimir”, “superar” (aufheben) al otro. Suprimir no quiere decir que separarse, sino destruir la
superacion, la alteridad y hacerse uno con é1”” Artola (1972), op. cit., p.168.

» El término Téuschung posee un significado parcial de ilusién, como indica Roces. Pero su sentido
profundo nos ubica en una traduccién mas estricta por engaio. Recordemos que dicho término es el
constitutivo del proceso de Entduschung, cuyo significado se reine en torno a la enajenacion,
vaciamiento y separaciéon de lo que es auténtico: del ser mismo. Asi el ser-uno consigue ser-otro
enajenandose: “No obstante estos medios de informacidn (Auskunftmittel), en vez de impedir el engafio
(Tauschung) en la interpretacion, se muestra incluso como la nada y lo verdadero, que ha de ser ganado a
través de esta Logica de lo percibido, prueba ser en el Contrario (Gegenteil) una y la misma consideracién
(Riicksicht) y tener, por eso mismo, en su Esencia la universalidad sin distincidn (unterscheidungslose) y
sin determinacion (bestimmungslose) G.W. 9, (Phd) p.79, linea 39 y p.80 lineas 1-4 (J. Redondo, p.228).
En este preciso sentido podemos ver: “Esta dialéctica se ha desarrollado sélo, porque bajo la
presuposiciéon de la segunda premisa constitutiva, de la premisa de la idealidad subjetiva de todas
determinacién (Bestimmtheit), se ha producido el resultado, de que la ‘certeza sensible’ se engafia, cuando
ella indica el tener los objetos simples determinados en-si ” Becker (1969), op. cit., p.152.
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la percepcion se establece a partir del cardcter sintético de cada propiedad, que
constituye el sentido sensible del Ser y de la Conciencia.

La Percepcion se nos ofrece como el medio®* o espacio licito que permite la
reunién —en una unidad sintética que no sea trascendental- de lo que definfamos como
igualdad o equilibrio: las propiedades. Aunque —tengamos en cuenta— cada propiedad es
“una” en relacién con su ser-otro: las otras propiedades. El medio que establece la
Percepcion consiste en una referencia pura a si mismo, al mismo tiempo que se
constituye como abstracto y general. Este medio refleja lo que expresaban el “aqui” y el
“ahora” de la Certeza: aquello que estd determinado no puede poseer un aqui y un ahora
distintos a si mismo. El medio expresa adecuadamente el valor sintético del Dasein,
reunido en lo que Hegel denomina “punto”. Por tanto, todas las propiedades de la cosa
son el resultado de la penetraciéon —determinacién— en la realidad que lleva a cabo el
elemento al que denomindbamos “aqui”. Cada propiedad se fundamenta en la referencia
que la cosa realiza sobre si misma, por la cual, si todas las propiedades fueran iguales, o
se determinasen en el mismo sentido ;como distinguiriamos entre el ser-uno y el ser-
otro en la realidad? Todas las cosas serian una sola cosa:

“La cosa (Ding) es en y para-si, igual a si misma; aunque esa unidad se
entorpezca (gestort) consigo misma a través de otras cosas; entonces la unidad de

la cosa se ha conservado, al mismo tiempo [que] el ser-otro (Andersein) fuera de

. . . . . 9925
dicha unidad, asi como fuera de la conciencia”".

De lo contrario, si no se estableciese el ser-otro, no podriamos distinguir a las
cosas entre si, quedando entonces relegadas a meros “perceptos” —unidades bésicas de

percepcion— como en el caso de los empiristas.

4.3.1.4. Percepcion y “perceptos”. Las propiedades de las cosas como cualidades
sensibles: version empirista.

Uno de los temas cldsicos del empirismo consiste establecer las diferencias que
se producen entre las cosas tomadas como objetos y las percepciones que nuestra mente
realiza sobre ellas. A propdsito de este tema, especificaremos qué es una propiedad —o
una cualidad sensible— para los empiristas y de qué forma la mente —ese espacio 16gico

de reunién de ideas— las recibe adecuada y precisamente. Frente a esta temdtica

** “Entonces es ya un medio comun (gemeinschaftliches Medium), donde las multiples propiedades en
cuanto universalidades sensibles, son cada una para-si y, en cuanto determinadas, se hacen exclusivas
[dnicas] (ausschliesst) frente a las demas” G.W. 9, (Phd) p.74, lineas 31-33 (J. Redondo, p.218).

B GW. 9, (Phd) p.77, lineas 29-32 (J. Redondo, p.224).
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podemos encontrar la visién de Locke, el cual nos ofrece una lectura detallada y extensa
a lo largo de su Ensayo™.

Para Locke no existen ideas innatas en la mente, tan s6lo aquellas sensaciones —
objetos de la sensacién— que son la base de nuestras ideas. Por tanto, una percepcion es
el resultado de que, distintos objetos, afecten a nuestra mente segin el grado o vivacidad
con que se nos presentan27. De este modo, ideas diferentes surgen de la mencionada
diferencia que se manifiesta en los objetos, cuando entran en contacto directo con
nosotros™. El problema que sefialamos consiste en aclarar qué son esencialmente para
Locke la percepcion y el objeto conocido. Para matizar esta cuestion he de incluir una
ultima definicidn de percepcion: aquella que surge de la relacion directa con la idea. En
efecto, tener una percepcion es lo mismo que tener una idea. No hay mds diferencia
entre ellas que el grado —o vivacidad— con que se presentan a la mente®.

La percepcién y la idea son construcciones de nuestra mente. Y decimos
construcciéon —y no produccion— ya que ambas no poseen contenido esencial alguno.
Son, en definitiva, formas de la realidad que afectan a nuestra mente.

En este orden de cosas, Locke dedica un capitulo entero de su Ensayo a la
percepcién”. Pero, antes de analizar este interesante y definitorio capitulo volveremos,
brevemente, al inmediatamente anterior. En el Capitulo VIII Saber absoluto®" se
especifica la diferencia fundamental, clave para entender nuestro discurso sobre las
propiedades, entre las cosas —o cuerpos como las denomina Locke— y la mente.

En primer lugar, se establece la equivalencia entre las cualidades de los cuerpos
y las ideas que se producen en la mente. Locke nos llega a decir que la diferencia
fundamental que separa lo que estd en los cuerpos —las cualidades— de lo que produce en
nosotros —las ideas mismas— reside en la potencia para producir dicha idea. Asi, Locke
toma como ejemplo definitorio una bola de nieve, cuya potencia para producir frio y
blancura consiste en una cualidad que reside exclusivamente en la cosa (objeto) “bola
de nieve”. Sin embargo, cuando esa potencia nos afecta —unicamente a la mente, tanto
da que sea una sensacién como una idea— pasa a ser algo mas que mera cualidad: es

objeto percibido. Y, en este orden de cosas, dicho objeto percibido es el primer paso (o

26 Locke, John. Ensayo sobre el entenimiento humano. F.C.E. Méjico, 1956.
2 Locke, Ensayo op. cit., L. II, Cap I, §3.

3 Locke, Ensayo op. cit., L. II, Cap I, §7.

» Locke, Ensayo op. cit., L. II, Cap 1, §9.

30 Nos referimos al L. 11, Cap IX y, en especial al §15.

31 Locke, Ensayo op. cit., L. II, Cap VIII, §§7-8.
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grado) para el conocimiento. De modo que, la primera operacién de nuestra mente,
consiste en percibir objetos sensibles a partir de las cualidades que poseen las cosas.
Desde esta teoria se establecerd lo que los empiristas conocen como un percepto3 2 que
constituird la unidad de percepcion para la mente.

La discusion que surge a partir de las definiciones que presenta Locke, se ubica
en el nivel mismo de la cosa. Los empiristas se previenen al nombrar “cosas” ya que las
cosas, como tales, no existen. S6lo especifican objetos y perceptos. Ambos poseen un
contenido esencial vacio y, por ende, son abstractos. De qué otro modo sino podrian
entrar en la mente —como espacio 16gico— para constituir, posteriormente, el contenido
de una idea. Vemos entonces que el nivel de discurso que manejamos es completamente
artificial —ya que su origen ontolédgico es abstracto. Al decir de Hegel un “engafio”, del
cual somos conscientes y lo manifestamos cada vez que queremos conocer una realidad
completamente. De lo que no fue consciente Locke —ya que no quiso ir mas alld de las
percepciones— es del salto ideal que conlleva establecer una isomorfia —a través del
término potencia— entre las cualidades de las cosas y las ideas de la mente. Esta
maniobra se repetird en Wittgenstein cuando nos proponga que el “mundo responde a la
estructura légica de una proposici(’)n”3 3. El salto de la realidad al mundo es, en ambos
casos abismal y, supone un trato abstracto —mediado simplemente— con la realidad.
Dicha realidad se encuentra siempre incompleta ya que, construida a base de
duplicaciones constantes, termina perdiéndose en un juego de abstracciones
inesenciales. Asunto del que Hegel se apercibe, en el mismo momento en el que se pone

a trabajar con una realidad de propiedades esenciales.

32 Tanto ha llegado a pesar la nocién de percepto para el empirismo que Peirce renovaré dicha nocién por
medio de lo que se denomina objeto dindmico: “el objeto dindmico sélo se puede indicar; no se puede
determinar proporcionando un conjunto de propiedades necesarias y suficientes. Esto muestra ya el
vinculo de esa nocién con la de indice” R. del Castillo “Indices y referencia en Peirce”, In Anales del
Seminario de Metafisica, 25 (1991), 155-193. Especialmente destacamos el apartado IV “Objeto
dindmico y realismo”, pp.181-190 del que este texto se encuentra en la p.182.

3 Wittgenstein L. Tractatus. Alianza Universidad (Edicién bilingiie), Madrid, 1987. En especial
seflalamos las siguientes proposiciones que creemos fundamentales para una descripcién completa del
caso. Nuestro andlisis comienza con la 5.6, donde se especifica la citada isomorfia entre los limites del
pensamiento y los del mundo: ambos son lo mismo. Como se puede ver, el mundo se compone de la
totalidad de los hechos (1.1) y estos son, a su vez, para el pensamiento una figura légica (3). Dicha figura
de la realidad consiste en una proposicion (4.021) que muestra (zeigt) su sentido (4.022) y describe un
estado de cosas (4.023). Finalmente, es la proposicioén la que representa (darstellt) la ocurrencia efectiva
de tal o cual estado de cosas (4.1). De todas estas proposiciones concatenadas extraemos una breve
conclusién: al igual que los empiristas, Wittgenstein construye una realidad 16gico-abstracta —también en
este caso mental— en paralelo al mundo, cuyo resultado consiste en una isomorfia entre ambas estructuras.
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Pero, si el caso de Locke es notorio, por la duplicaciéon que efectda en la
realidad, el de Hume constituye el ejemplo mds vivo que se pueda llevar a cabo de la
abstraccion del contenido de una percepcién. De modo que Hume radicaliza el
empirismo —siempre moderado, como lo fue Locke durante toda su vida— de la
percepcién. Hume habla en el Treatise®® directamente de impresiones, de las que
podemos distinguir, sobre todo, las simples y las complejas. De las varias que surgen de
las primeras, nos ocuparemos sdlo de las de sensacion>. Vamos a definir, por tanto,
siguiendo a Hume, qué es una impresion.

Las impresiones se distinguen entre si por el grado de vivacidad con que se
presentan a la mente*. Por lo que, no hay que ir muy lejos en el Treatise —sOlo a su
primera pagina— para encontrar que, el contenido de una percepcién es completamente
vacio. De hecho, el tinico nexo de unién de una impresion con la realidad, lo constituye
como lo recibe la mente. Por tanto, nos encontramos en el mismo nivel fundamentador
del conocimiento en que se encontraba Locke: la abstraccion de la realidad. Por lo que
hemos de revisar qué entiende Hume por objeto de la percepcidon ya que, el Unico
material con que cuenta la mente son las impresiones que le llegan de la realidad y cuyo
contenido es abstracto.

Hume traslada a las relaciones el peso —el contenido— en que consiste el enlace
entre dos cualidades®. Ya que, nuestra mente s6lo percibe cualidades —que son siempre
abstractas— y, por tanto, no residen exclusivamente en las cosas mismas, sino que se
encuentra en “relaciéon” con nuestra mente. La relacién es, por tanto, una categoria que
se aplica a la realidad y la divide segin su contenido —tomado siempre en modo
abstracto e inesencial. Asi, un objeto es “para la mente” ya que no puede encontrarse
nunca aislado en la realidad y constituir el contenido de la percepcion. Este asunto se ve
claramente cuando Hume clasifica las relaciones en siete grupos y los califica de

38 De ellos destacaremos el 4° tipo: la cantidad vy,

“principios de toda relacién filosofica
sobre todo, el 5° la cualidad. De este tltimo se deriva que, dos objetos se distinguen
entre si, a partir de la diferencia de grado que se establece en el nivel de la cualidad. Por
tanto, el criterio de distincién de la realidad se establece a) en base a una diferencia y, b)

dicha diferencia consiste en un grado.

34 Hume, D. Tratado de la naturaleza humana, Tecnos, Madrid, 1988.

35 Tratado, op. cit., L. II, Parte 1, Seccién I, p.389. Especialmente el cuadro clasificatorio.
3 Tratado, op. cit., L. I, Parte 1, Seccién I, p.43.

3 Tratado, op. cit., L. I, Parte 1, Seccién V, p.58.

3 Ibid., p.58.
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No buscaremos un nivel mayor de abstraccién que el impuesto por la diferencia
de grado de los objetos de la realidad. Los empiristas eliminan el contenido esencial de
la realidad —en definitiva eliminan las cosas— reduciéndolas a objetos de la percepcion.
La reaccion de Hegel ante esta reduccién serd la construccién de la cosa (Ding) como
unidad esencial de propiedades, las cuales le corresponden no por su grado, sino porque

son la expresion de la esencia —auténtico contenido— de la realidad: lo concreto.

4.3.1.5. La Unidad como expresion de la propiedad en la cosa.

Hegel busca una “unidad” concluyente que separe y distinga entre estos dos
momentos —ser uno, ser otro— por lo que define el campo de la verdad —si queremos
expresarlo de un modo simple— circular o autorreferencialmente. El sentido de
referencia a si mismo delimitard, en este momento particular de la Percepcion, el
cardcter de la Conciencia, que luego volverd sobre si misma en el elemento del
retorno™, convirtiéndola en inmediata. De modo que la Conciencia se fija como medio
(inmediato) a la cosa. Esta redne, dentro de si —en una unidad sintética— la multiplicidad
de sus propiedades40. A partir de ellas, se estabiliza su objeto, se hace universal y
cognoscible para “todos”, al mismo tiempo que se establece una experiencia cuya
acceso es inmediato. La peculiar reunién de las propiedades en la “cosa” provoca una
duplicidad interna entre el ser-uno y el ser-otro: la distincion efectiva entre en si y para
si: “Nosotros somos por tanto el Medio universal, donde tales momentos se sumergen y

|
son para-si” .

39 “Este retorno (Riickkehr) de la conciencia en si misma, que se mezcla en la concepcidn (Auffasen) pura,
transforma (verdndert) la Verdad —entonces [el retorno] se ha indicado como lo percibido esencialmente”
G.W. 9, (Phd) p.75, lineas 13-15 (J. Redondo, p.219). A este respecto véase, especialmente: “Una de las
consecuencias fundamentales de la infinitud como ser-para-si es la de la unidad como resultado del
retorno sobre si mismo” Artola (1972) op. cit., p 156.

0 Para concluir con este tema me gustaria sefialar la interpretacién que lleva a cabo Trede a propésito de
una recension sobre el trabajo de J. Heinrichs Die Logik der Phinomenologie des Geistes, In He-Stu n°11,
(1976) Diskussion pp.228-234. En dicha recensién Trede sefiala las relaciones estrictas entre la Logica
(1801/1805) del periodo de Jena para la construccién de los diferentes capitulos —y figuras— de la
Fenomenologia del Espiritu. Trede sefiala, ademas, que dichas relaciones van mas alld del citado influjo
reciproco entre las dos obras: “Yo sélo mantengo [en contraposicién a Heinrichs] que [los contextos en
comun entre la Logica y la Fenomenologia] podrian consistir en los argumentos anteriormente ofrecidos
fundamentalmente en proporcién limitada. Por otro lado, donde dichos contextos serdn indicados
completamente, Heinrichs los pasa inadvertidos [obvia]. Veamos el siguiente ejemplo: Heinrichs se
pregunta por el fundamento légico-categorial del capitulo Percepcion de la Fenomenologia. Cuando
Hegel se enreda alli en la conciencia en la dialéctica de la cosa y sus propiedades, seria propiamente
natural adoptar la relacién de sustancia y accidente como correlato 16gico, tal cual alcanza la realizacién
(Ausfiihrung) de Hegel como ‘relacién de sustancialidad’ de su Légica de 1804/05, ya que sobre todo
Hegel mismo aclara la cosa por medio de la sustancia” Trede, (1975) art. cit., p.229.

' G.W. 9, (Phdi) p.75, linea 39 y p.76, linea 1 (Roces p.220).
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Entonces ;donde reside el engafio y en qué consiste? El engafio proviene de
tomar cada cosa en su multiplicidad y hacerla para—nosotros42. Ya que creemos que
tomamos la cosa completamente, aunque sélo actuemos sobre ella como medio
universal. Es decir, separamos de cada momento el elemento que la constituye —en este
caso la cosa y sus propiedades— y somos capaces de ver (o abstraer), en cada uno de
ellos, el sentido de su unidad y multiplicidad al mismo tiempo. Esta maniobra que
denominamos percepcion separa, escinde —y duplica, si lo queremos ver asi— aquello
que es “para-nosotros”. El engafio determina el sentido de la universalidad del
conocimiento que es, esencialmente, abstracto y, por tanto, valido para todos. Veamos
que consecuencias conlleva esta duplicacién**:

1) Pérdida de contenido —que Hegel denomina inesencial- cuya primera
caracteristica es la abstraccién de la realidad que permite la universalizacién®. En este
momento, surge el objeto (Gegenstand) como realidad cognoscible.

2) Asuncién de la cosa —de cada cosa— como una y multiple a la vez, ya que sus
propiedades no pueden hacer mds que reunirse en el elemento sintético que las recibe:
la cosa misma*®. De modo que, cada cosa, se determina circularmente a partir de lo que
la constituye: las propiedades. Por tanto, lo que aqui se realiza es una maniobra circular.

3) Insercién del tercero —aquello que no era aisladamente ni “en-si”’, ni “para

si”’— el en-y-para-si el Devenir'’, a partir del cual vemos toda la realidad en

42 Artola denomina también al engafio como Betrug aunque, en este caso, como engafio universal. Artola
(1972), op. cit., p.213.

43 “La cosa es Una, que reflexiona en si; ella es para-si, aunque sea también para-[un]-otro” G.W. 9, (Phd)
p-77, lineas 17-18 (J. Redondo, p.223).

* Para la clasificacién de los tres apartados que reproducimos a continuacién, véase G.W. 9, (Phd) p.79,
lineas 3-10 (J. Redondo, p.226) donde se distingue claramente entre el ser-superado (el ser-otro) y el para-
si. El dltimo de los cuales se incluye en el primero.

45 “B] esto es ubicado como no-esto, 0 como superado; y, por esto mismo no es Nada, sino una nada
determinada (bestimmt es Nichts), o una nada de un contenido, en efecto, el Esto” G.W. 9, (Phd) p.72,
lineas 1-3 (J. Redondo, p.212).

% “En efecto, el punto de partida contiene todos los elementos contradictorios de la cosa que se
manifestardn como tales en el curso de la experiencia que podremos entonces seguir en su desarrollo”
Hyppolite (1974), op. cit., p. 96.

*"'En este sentido me gustaria sefialar dos comentarios que Artola e Hyppolite realizan sobre el devenir.
Aun con orientaciones muy diferentes ambos coinciden, sin embargo, en que el devenir es un compuesto
con contenido y no un elemento simple de la realidad, como vefamos en Kant. Esto se ve claramente
cuando analizamos la realidad en su sentido mds determinado como lo hace Hyppolite, en su respecto
sensible: “Esta mezcla de lo sensible y del pensamiento, que constituye la propiedad sensible, se
descompone en sus extremos, el también y lo uno, el ser para otro y el ser para si”” Hyppolite (1974), op.
cit., p.107. Artola contesta a la cuestién del devenir de un modo diferente, aunque complementario: “No
es el devenir como resultado de la oposicién entre el ser y la nada. Precisamente porque aquel devenir
tenia razén de resultado es por lo que también puede utilizarse ahora para designar un nuevo resultado”
Artola (1972), op. cit., p.155.
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movimiento. Este elemento determina la experiencia completamente al formar parte de

la continuidad de lo real.

De modo que, “nosotros” vemos —percibimos— que cada cosa se encuentra
completa y constituida, ademas por un conjunto cuantificable de propiedades que
expresa la unidad de su contenido. Podriamos decir que, cuando la cosa es para-si, no
puede ser para otro. La cosa ha reflexionado esencialmente —en cuanto a su contenido.
Por lo que, méas alla de las cosas se encuentra el ser-uno, ya que la conciencia lo ha
experimentado como contenido puro en la Certeza sensible.

Las “cosas”, que se instauran como diversas en la realidad, son distintas entre si.
Cada una posee la distincién® esencial que la separa de la otra y, al mismo tiempo, la
hace unica —debido a su peculiar determinacién— aunque diferentes —si atendemos a su
caricter relacional.

Una distincién (Unterschied) instaura el caracter esencial —de contenido— de la
cosa misma. Asi pues, cada cosa se contrapone a las otras “cosas” para mantener su
para-si —su cardcter relacional. Entramos, por tanto, en el contexto, en el ser-otro
determinado como superacion del ser-para-si. En la Percepcion existe un para-si al lado
de cada para-si que vincula su propia unidad —que consiste en la unidad de todos ellos o

.. .49
la negatividad— con su ser-otro: con sus carencias .

4.3.2. Duplicidad de la cosa: primer resultado

El sistema de pensamiento de Hegel —la Ciencia de la Experiencia de la
Conciencia— consiste en una forma de superacién de lo no-esencial, que cuenta con las
carencias (die Menge) de la realidad como eje fundamental de la ubicacion del ser-otro.
La especial constituciéon de la cosa —y de su inserciéon mediada— implica que la
Conciencia tenga, de cada realidad, una experiencia —relacional— parcial y duplicada —
en su contenido. Puesto que son tanto el contenido —o la cosa y sus propiedades; ser-
uno, en si, esencia— como el proceso —reflejado en el movimiento de la cosa; ser-otro,

para si, negatividad— los que constituyen el primer resultado de la “Ciencia de la

* «Aunque este momento es unidad de la cosa consigo misma, que hace exclusiva la distincién
(Unterschied) en-si” G.W. 9, (Phd) p.76, lineas 26-27 (J. Redondo, p.221). Véase a este respecto: “Hegel
hace suya la diferencia entre ‘cosa’ y ‘propiedades’ de este modo unica y exclusivamente en cuanto al
fundamento de la plausibilidad (...) Las cosas tienen propiedades, luego una teoria de la percepcion
también serd una teoria de las relaciones entre cosas y propiedades” Becker (1969), op. cit., p.162.

* Este hecho se vera con mucha mayor claridad en la dialéctica del amo y el esclavo, como lo mostramos
ya en nuestra seccion el problema de la mediacion.
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experiencia de la Conciencia” o Fenomenologia del Espz’rituSo. Dicho resultado consiste
en una sintesis que se refleja en-y-para-si (Devenir). De modo que la Conciencia
cuando reflexiona’’ —en el modo de Percepcion— no es distinta de lo que era
anteriormente, sino que se refleja duplicada y abstractamente en su propio objeto. Ya
que éste se construye a partir de los elementos de la unidad y la multiplicidad.
Contemplaremos la cosa, finalmente, desde un doble punto de vista a) el que determina
su contenido y b) el que establece su relacién (o movimiento). Esto lo llevaremos a cabo
para delimitar la figura de la Percepcion dentro de la estructura de la realidad:

a) A partir de su principio fundamentador —la determinacién (Bestimmung) *—
cualquier realidad fija su contenido y lo estabiliza, convirtiéndolo en algo real. La
determinacién comporta la esencia —contenido— de cada cosa y especifica sus
propiedades haciéndolas peculiares en cada realidad. Por tanto, si no hay determinacion
el contenido de cualquier realidad se encontraria inespecificado y, consecuentemente,
no seria algo real™.

b) Estableciendo una relacion® (Verhdliniss) mediante la cual la cosa se
fundamenta negando su independencia —que la haria tnica o exclusiva— e insertdndola

: . . 55
en la estructura de la realidad como mera “cosa” —junto con sus propiedades™ .

Por tanto, la necesidad de la experiencia puede ser contemplada segiin el
concepto en el que la cosa a) determina su contenido y b) establece una relacion

objetual. El concepto se refiere necesariamente a un objeto que es, para la Conciencia,

30 «E] resultado de esta dialéctica ha confirmado la absoluta exterioridad (Ausserlichkeir) de esta medida.
Con otras palabras: esta medida —y, por tanto, también el idealismo subjetivo de Hegel como tal— no fue
tomada como afirmacién plenamente factica y, tampoco como medida que fundaba al principio de la
‘Fenomenologfa del Espiritu’” Becker (1969), op. cit., p.157.

3! “La opini6n (Meinen) se elimina y lo percibido toma el objeto tal como es en-si; 0 como universalidad
en general; la singularidad separa de él, como singularidad verdadera, como ser-en-si de lo uno, o como
ser-reflejo (reflectirtsein) en si mismo” G.W. 9, (Phd) p.79, lineas 26-29 (J. Redondo, p.227)

> “Conforme a esto pertenecen los integrantes de la distincion: percipiente y percibido, como los
momentos determinantes del ‘movimiento’ concluyentes para la dialéctica de la ‘percepcién’ Becker
(1969), op. cit., p.159.

3 “La finitud espiritual consiste en la inadecuacién entre el concepto del espiritu y el destino
(Bestimmung) del espiritu de manifestarse a través de la apariencia” Artola (1972), op. cit., p.284.

% El término relacién nos indica una forma de movimiento dialéctico que Hyppolite entiende de la
siguiente forma: “A través de esta dialéctica vamos de la cosa a la relacion, del cosismo de la percepcion
a la relatividad del entendimiento, transito que es bien conocido en la historia de las ciencia y de la
filosofia” Hyppolite (1974), op. cit., p. 107. En este sentido Artola completa este comentario con la
siguiente adicién terminoldgica: “De ahi se seguiria que el paso a la totalidad a partir de las
determinaciones finitas tiene como término medio la relacién” Artola (1972), op. cit., p. 140.

35 “Ep Ja Relacién que se ha producido, se contempla y se desarrolla s6lo el cardcter de universalidad
positiva; aunque no se presenta de este modo, que también serd introducido (hereinnehmen) G.W. 9,
(Phd) p.72 linea 37 y p.73, lineas 1-2 (J. Redondo, p.214).
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la determinacién de su campo y dmbito de acciéon. De modo que la Conciencia opera en
la realidad —y lleva a cabo su experiencia— a través de conceptos. La determinacién del
juego de las abstracciones consiste en el “momento de la Percepcion”, donde se lleva a
cabo de una forma objetual. Este juego —denominado relacién— consiste en la negacién
de la independencia de la “cosa” para ponerla en contacto —a través de sus propiedades—
con el ser-uno fundamental.

Entonces la cosa se muestra plenamente en su para-si -relacional o
negativamente— ya que niega absolutamente que su ser-otro se encuentre fuera de si
mismo’’. Por lo que la Conciencia se establece como la Figura que no puede salir fuera
de si misma y que, con un papel central, se niega efectivamente hasta que pierde —
totalmente— su contenido y llega al absoluto, donde constituye la nada que fue: la
superacion absoluta de su contenido.

Antes de que este proceso se complete la Percepcion nos muestra, a través de
dos elementos mas —la singularidad (Einzelnheit) y la universalidad (Allgemeinheit)— la

doble cara de la experiencia57.

4.3.2.1. Diferencias manifiestas entre Bestimmung y Bestimmtheit: la
determinacion.

Una vez que hemos descrito la generalidad de la Percepcion atendiendo a su
funcién duplicadora —y universalizadora— pasaremos a la delimitacion de su contenido.
Este se fundamenta en la doble operacién de determinacién. Dicha operacién fija, en un
primer momento a) el contenido de la percepciéon partir de la determinacién
(Bestimmung) y construye, en un segundo momento b) teniendo en cuenta ya la
determinacion (Bestimmtheit), las cosas (Dinge) cuantitativamente y, dentro de ellas, a
sus propiedades. En definitiva, este doble caracterizacién del término determinacion
responde a un problema que comienza con la operacioén primera de la mediacién bésica
—o0 de primer orden— que singulariza —hace simple— la realidad convirtiéndola en
inmediata:

“Aunque el Ser es, por tanto, un universal, que tiene la mediacion (Vermittlung) o
lo negativo en él; mientras que [el ser] expresa esto en su inmediatez, es una

56 «Se trata, en esta dltima determinacién del ser, del retorno del ser sobre si mismo. El ser concebido
como relacién suprime la alteridad o, lo que es lo mismo, la consagra al hacerse a si mismo el término de
la relacion” Artola (1972), op. cit., p.146.

37 “Resulta imposible evitar esta contradiccién porque la propiedad sensible de que partimos, por ejemplo
la alcalinidad de la sal, es universal y determinada a la vez. En tanto que universal, se halla
considerablemente anclada en la coseidad, es independiente y sustancia” Hyppolite (1974), op. cit.,
p.103.
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propiedad determinada y distinguida (unterschiedene, bestimmte Eigenschafft).
Por esto, se han ubicado (gesetzf), al mismo tiempo, las citadas miiltiples
propiedades, una [como] la negativa de la otra. Mientras que [las propiedades] se
expresan en la simplicidad de lo wuniversal, estas determinaciones
(Bestimmtheiten), que son en efecto primeramente propiedades a través de una
determinacion (Bestimmung) afiadida, se refieren a si mismas, y son indiferentes
las unas frente a las otras, cada una para-si, libre [independiente] de las otras™®.

Como ya expusimos en el nuestro andlisis del Prélogo de la Fenomenologia del
Espiritu —que podemos encontrar en la seccidn el problema de la mediacion— existe una
diferencia entre la determinacidn entendida como Bestimmung y la que consideramos
Bestimmtheit. Ambas son determinaciones —aclarando de antemano los términos—
aunque operen y se apliquen respectivamente en lo que tiene la realidad de cualitativo y
cuantitativo. De hecho, ambas convergerdn en los elementos inmediatos de la
experiencia que, para Hegel, son primordiales. Me refiero, evidentemente al aqui y al
ahora ya que Hegel se aparta conscientemente de cualquier abstraccion, sobre todo, al
nivel del Ser. Hegel entiende el Ser como ser-determinado (bestimmtes Sein) y, por
ende, la realidad de un modo concreto:

“Este medio abstracto universal, que puede ser denominado en general coseidad
(Dingheit), o la esencia pura, no es otra cosa que el aqui y el ahora, como [el
medio] se ha producido, en efecto, algo simple compuesto de multiplicidades,

aunque dichas multiplicidades sean en su determinacién (Bestimmtheit) misma

. . 5
algo universal simple””.

La operacién de determinacion constituye la pauta que distingue, dentro de la
figura de la Conciencia, entre la Certeza sensible y la Percepcion —asunto que se lleva a
cabo directamente desde la operacién de mediacion:

“Por tanto, que nosotros seamos tanto la determinacion (Bestimmtheit) de un

medio universal, como que contemplemos nuestra reflexién, provoca que

conservemos la autoigualdad (Sichselbstgleichkeit) y, la verdad de la cosa, de
9560

ser-uno’".

Pensemos, por un momento, en qué lugar nos dejaba la Certeza sensible para el
conocimiento de la realidad. Esta figura se atenia especificamente al respecto cualitativo

de dicha realidad. En efecto, su sola atenencia al aqui y al ahora como momentos

¥ G.W. 9, (Phi) p.72, lineas 10-17 (J. Redondo, p.213). En este sentido podemos ver
complementariamente el siguiente texto: “Como primer cuestionamiento hemos de decir: que el
fundamento de la tesis de la mediacién dialéctica, cuya representacion y critica fue dada en la primera
parte de este libro, Hegel la toma con derecho en la pretensién de intercambiarla respectivamente por la
determinacién (Bestimmtheit) contrapuesta” Becker (1969), op. cit., p.162.

% G.W. 9, (Phdi) p.72, lineas 22-26 (J. Redondo, p.213).

0 G.W. 9, (Phdi) p.76, lineas 1-3 (J. Redondo, p.220).
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sintéticos —o elementos de la estructura de la realidad— la dejaba tan “en las cosas” que
no podia ir més alld de ellas. Este limite que poseen las “cosas” es el que vamos a tratar
de definir cuantitativamente.

La Percepcion se sumerge en el interior de las cosas para hacer de ellas algo mas
que mera cualidad. Las cosas —todas las que podemos encontrar en la realidad— poseen
dos caras. La primera de ellas se presenta ante nosotros bajo el nombre de genérico de
“cosa”. Todo lo que existe en la realidad es, por tanto, una cosa y se encuentra reunida,
agrupada o, simplemente es “una”. La segunda consiste en algo que no se nos presenta,
sino que reside en el interior de las cosas. Me refiero, evidentemente, a sus propiedades
o caracteristicas que las distinguen las unas de las otras. En efecto, a partir de las
propiedades de las cosas podemos establecer diferencias entre ellas aunque, sin olvidar
que su cardcter originario descansa en una multiplicidad interna. De modo que tenemos
un nuevo problema: ;como compaginar —al hacer compatible, al mismo tiempo- la
unidad y la multiplicidad en un lugar sintético que las reciba en igualdad de
condiciones? La cosa nos aparece como el primer candidato licito —debido a su peculiar
constitucion interna— para que se produzca dicha sintesis®".

El proceso de determinacién que lleva a cabo Hegel comienza, como decimos,
con la mediacién, con el Ser-mediado®. A partir de dicha operacién, las cosas se
singularizan convirtiéndose en mediadas por la negatividad y, por tanto, inmediatas en
la realidad. Pero definir y clasificar los distintos tipos de cosas-inmediatas que existen
(Seiendes) en la realidad no es tarea facil. De hecho, muchas de las cosas que existen en
la realidad —y que son inmediatas— poseen, sin embargo, un cardcter universal
(Allgemein) ademas de una vinculacién estricta con el absoluto. No olvidemos que la
figura de la Conciencia toca siempre al absoluto en cualquiera de sus tres formas, bien
como Certeza sensible, bien como Percepcion o, finalmente, como Entendimiento

aunque, en cada caso, de un modo distinto.

%! Debido a la posicién —plenamente ontolégica— que Parménides mantuvo con respecto al ser y al no-ser,
toda vez que la realidad es una —verdadera, perfecta, redonda— no puede ser miltiple. Dicha
incompatibilidad se manifestaba a través de los opuestos. Sin embargo Hegel sigue, en este punto, la
corriente de Herdaclito, que, a partir de la lucha de contrarios, hace posible —y efectivamente real— la
unidad y la multiplicidad en un momento sintético (pensemos, por ejemplo, en el fragmento del rio) en el
que la realidad fluye: “En los mismos rios no podrias bafiarte dos veces, como dice Heraclito, pues siguen
afluyendo aguas distintas” Asi pues citaremos el fragmento [Fr12, Ario Didimo] por Plutarco, Quaest.
Nat. 912a. In Los filosofos presocrdticos Ed. Gredos, Madrid, 1981, que reproduce parcialmente la
edicién de Diels-Kranz Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1951-52. Véase, ademads Kirk y Raven,
Los filosofos presocrdticos, ed Gredos, Madrid, 1994.

62 «Ia mediacién (Vermitteltheit) del objeto consiste primeramente en la afirmacién de Hegel de que el
objeto sea el compendio (Zusammengefastsein) [recepticulo] de la diferencia entre el percipiente y lo
percibido” Becker (1969), op. cit., p.163
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Partamos de la vinculacion estricta que tiene el absoluto con la realidad —a través
de la proposicion especulativa— cuyo medio —la realidad sintética— resulta definido en
virtud de la operacién de mediacién®. Dicha operacidn pone en contacto la singularidad
(Einzelnheit) con la universalidad (Allgemeinheit), en este caso, en la cosa.

El dltimo objetivo de la Conciencia consiste en determinar su unidad —al igual
que la unidad de la realidad— y fundamentar su sentido positivo, el cual expresa el
contenido de la esencia en la realidad:

“Esta determinacion (Bestimmtheit), que comporta el cardcter esencial de la cosa
y la distingue de las otras, estd determinada de modo [tal], que la propia cosa se
opone (Gegensatz) a las otras, aunque haya de conservarse, finalmente, para-

si7%,

Que esta funcién positiva se realice en la Percepcion, supone atenerse a las
cosas mismas y a su constituciéon que es, como decimos, una y multiple a la vez. Pues
bien, con la determinacion se inaugura el sentido sintético —a la vez que doble— de dicha
operacion ya que a) fija el contenido de la realidad (Bestimmung) universalmente y b)
estabiliza el contenido de cada momento (Bestimmtheif) simplemente. Ambas
operaciones se producen en el interior de la cosa®.

a) La Bestimmung aiiade (hinzukommen)66 a la cosa el cardcter universal de
propiedad, es decir, le otorga y fija el contenido de cada cosa —en definitiva de todas las
cosas— de la realidad. Desde esta posicion se fundamenta el sentido del en-si, como
constitutivo interno de la realidad. Ademds, esta operacion comporta el sentido
procesual de la realidad, su movimiento, caracterizado por la terminacion alemana
“ang™®".

b) La Bestimmtheit participa de esa universalidad®® (Teilnahme an dieser
Allgemeinheit) en el nivel de lo simple, donde cada propiedad se encuentra en
equilibrio o es indiferente (gleichgiiltig) con respecto a las demds. A partir de esta
operacion se fundamenta el reino del para-si —o negatividad esencial. Dicha operacién
permite a cada cosa ser receptora de propiedades y fundamentar su contenido interno a
partir de ellas. Tal sentido de la determinacién proviene de la terminacién alemana

“heit” que indica estabilidad.

5 G.W. 9, (Phdi) p.72, lineas 10-12 (J. Redondo, p.213).

% G.W. 9, (Phdi) p.78, lineas 14-16 (J. Redondo, p.225).

% Para todo este apartado véase G.W. 9, (Phd) p. 72, lineas 12-17 (J. Redondo, p. 213).

66 Véase, en especial G.W. 9, (Phd) p.72, linea 15 (J. Redondo, p.213).

57 Como sefiala acertadamente Artola: “En alemdn es voz cuyo sufijo —ung atestigua su indole dindmica”
Artola (1972), op. cit., p.164, nota 88.

68 Véase, en especial, G.W. 9, (Phd) p.72, linea 21 (J. Redondo, p.213).
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Ambos términos —Bestimmung y Bestimmtheit— comportan, precisamente al
llevar pareja una negatividad esencial que emana —y surge directamente— de su relacién
estricta y directa con la expresién de la esencialidad del Ser (Wesenheir)®. De dicha
expresion de la esencia del Ser surge la realidad de las propiedades, en el momento en
que constituyen su contenido. De lo contrario —si no existiera una relaciéon entre las
propiedades y la esencia— las propiedades de las cosas serian meramente sensibles —
impresiones de sensacion como en el caso de Hume— percibidas radicalmente subjetivas
y, finalmente abstractas’’. Hegel, sin embargo, apuesta por las cosas, por lo concreto de
ellas y por el contenido en que consiste su interior. Dicho contenido es el que, a partir
de la determinacién se hace uno —el ser-uno de la realidad— a la vez que se expresa,
como multiple, en cada una de las propiedades particulares de la cosa. El Ser, incluso en

el nivel de la Percepcion, se encuentra mediado y es concreto: simple, uno.

4.3.2.2. La clausura del Ser a partir de la unidad del ser-uno.

El Ser se manifiesta plenamente como unidad desde la doble operacién de
determinacién —ya que la Conciencia consiste en su expresion— aunque, podriamos
pensar, dicha unidad pudiera clausurar el sentido de la experiencia”. En contra del
sentido comun —defendido manifiestamente por los empiristas— las cosas no pueden ser
percibidas sensiblemente como propiedades a partir de su condicién subjetiva-abstracta.

De hecho, Hegel defiende la unidad del ser-uno (dentro de la multiplicidad de su
ser-otro) como determinacién (Bestimmung). En efecto, como tal determinacion,
contiene una negatividad esencial’* que confiere a la realidad un cardcter mévil en la
propia experiencia. Dicha experiencia contiene momentos que, a su vez, contienen

propiedades —como las cosas— que le son “propias” (Eigen-schafften), le corresponden

%9 “La necesidad de la experiencia para la conciencia, por la cual la cosa perece (zu Grunde geht) de este
modo a través de la determinacion (Bestimmtheit), la cual comporta su esencia y su para-si, puede ser
contemplada asi en breve segtin el concepto simple” G.W. 9, (Phd) p.78, lineas 24-26 (J. Redondo,
p.226).

0 yéase especialmente Treatise, op. cit., pp.58-60.

! Para una discusién mas detallada de este tema véase el trabajo de Heinz Kimmerle Das Problem der
Abgeschlossenheit des Seins He-Stu. Beiheft n°8. Dicho trabajo consiste en la especificacién de la unidad
del Ser a través de su clausura (Abgeschlossenheit) y ha resultado tan polémico como discutidas sus tesis
a nivel internacional (véase para el caso particular el He-Stu Beiheft, n°20 Hegel in Jena, 1981, asi como
el art. de Horstmann In Philosophische Rundschau 1978). No obstante lo emplearemos para separar
claramente al ser-uno del ser-otro, objetivos basicos de la figura de la Conciencia.

72 «Se nos dice que las cosas finitas en su relacién hacia si mismas son negativas, pero se afiade que se
remiten hacia lo que estd mds alld de si mismas, mds alld de su ser. Por lo tanto, la muerte no es simple
negacion en este caso. Es la negacién en cuanto finitud” Artola (1972), op. cit., p.143.
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particularmente y le especifican inmediatamente. Pero la referencia a un Uno-
clausurado (auschliessen Eins)” es siempre modificable, ya que la realidad serfa
siempre ser-una y nunca podria ser-otra. Kimmerle se refiere a esta situacidn, que se
producia ya en el Periodo de Jena —mds en concreto en la fundamentacion de la Logica
en lo que conocemos como Filosofia Real- como clausura (Abgeschlossenheit) aunque,
particularizada sélo al nivel del Ser’.

En este sentido, Kimmerle entiende el Ser como cerrado, confundiendo el Ser-
uno con la expresion de la esencia a través de la exteriorizacion (Ausserung). Esta teoria
nos lleva de cabeza a un monismo del Ser -monismo siempre abstracto como el de
Spinoza75 en el que el Ser es un género— del que Hegel huy6 una vez superada su etapa
spinozista. Ambos problemas —el del Ser-uno y el del monismo-— se encuentran
fuertemente discutidos por Horstmann y, particularmente por Diising, en favor de un
Ser-uno que redne unidad y multiplicidad en el Dasein’®. Hegel contesta claramente a
las pretensiones de monismo —o de clausura del ser-uno— clara y explicitamente:

“La universalidad sensible, o la Unidad inmediata del Ser y de lo negativo, es
primeramente propiedad, en tanto que lo uno y la pura universalidad se
desarrollan en ella [en la universalidad] y, se distinguen entre si y se fusionan
(zusammenschliessen) consigo misma; sélo esta referencia (Beziehung) a los

. . . 77
momentos esenciales puros completa primeramente a la cosa (Ding)”"".

7 En cuanto al término ausschliessen podemos resaltar dos de sus sentidos mds importantes. El primero
de ellos consiste en “clausurar” (aus-schliessen) aquello que, como en este caso, consiste en Ser-uno.
Pero mds all4 de este significado nos encontramos con el de “hacer exclusivo” (auschliessen). Si ponemos
ambos significados en relaciéon encontraremos una semejanza mayor de la que, aparentemente
manifiestan. De hecho, clausura y exclusividad poseen el sentido de posesién tan importante para la
delimitacién de las propiedades, cuanto para la delimitaciéon de lo que es tal o cual cosa: “Aunque [la
cosa], en tanto que es-una, no excluye a las otras; entonces el ser-uno es lo universal referido a si mismo
y, por eso, es Uno mucho mds similar [igual] (gleich) a todas [las cosas] a través de la determinacion
(Bestimmtheit)” G.W. 9, (Phd) p.76, lineas 7-10 (J. Redondo, p.220). En cuanto a la relacién de este tema
con el capitulo V Razon, podemos ver claramente que: “Se ha saldado [clausurado] (abgeschlossen) ya la
factura, en efecto, con sus anteriores figuras (Gestalten); tales [figuras] descansan tras €l en el pasado, y
no se enfrentan a €l como su mundo encontrado, sino que se desarrollan dentro de si mismas como
momentos transparentes (durchsichtig)” G.W. 9, (Phd) p.215, lineas 7-10 (J. Redondo, p.494).

™ Kimmerle deja muy claro que la clausura se efectia a través del Absoluto, momento de la realidad en el
que el todo se confunde con la totalidad: “La Filosoffa de Hegel es la filosofia del Absoluto, desde que él
la concibe con sentido unitario como Sistema de la Filosoffa. El absoluto es la Identidad absoluta de
Naturaleza e Inteligencia, Objeto y Sujeto. En tanto que ambas [la naturaleza y la inteligencia] son
absolutamente idénticas, los dejan desplegarse (sich entfalten lassen) como un Todo sistematico (...) La
autocomprension (Selbsterfassung) del Absoluto clausura (abschliessen) el Sistema de la Filosofia en si”
Kimmerle, op. cit., p.267.

73 “De esta manera el monismo se convierte en un pluralismo y en la dialéctica hegeliana expuesta de una
forma demasiado condensada y oscura en el capitulo de la percepcion podemos presentir un proceso que
estard representado en todos los estadios de la Fenomenologia” Hyppolite (1974), op. cit., p.106.

7® Para la discusién completa de este tema véanse los siguientes libros: Horstmann, R. “Probleme der
Wandlung in Hegels Jeaner Systemkonzeption™ In Philosophsiche Rundschau, n® 19 (1972), pp.87-118.Y
el importante tratado de Diising, K. Selbstbewusstseinmodelle. Ed. W. Fink, Miinchen, 1997. Destacamos
especialmente las pp 123-268.

" G.W. 9, (Phdi) p.73, lineas 30-33 (J. Redondo, p.216).
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Podemos ver claramente que quedan excluidos del ser-uno la clausura y, mas
bien emerge la referencia (Beziehung). El Ser es finalmente relacional: busca su ser-otro
sin salir de su ser-uno’®. La Conciencia ser4 la figura que haga posible tal bisqueda que

constituye, en definitiva, la experiencia.

4.3.2.3. Las propiedades (Eigenschafften) desde el punto de vista de su constitucion
(Beschaffenheit).

El criterio de distincion de una propiedad con respecto a otra, consiste en la
indiferencia (Gleichgiiltigkeit) o equilibrio, que comporta la cosa cuando se le otorga tal
o cual propiedad. Si quisiéramos afladir un matiz més a esta clasificacion, habriamos de
especificar el constitutivo interno de las propiedades, es decir, cudnto ocupan en las
cosas: “En efecto es, al mismo tiempo, porque la diversidad (Verschiedenheit) es en [la
cosa], la misma necesidad como la distincidon (Untershied) real de la constitucion
(Beschaffenheit) multiple en ella [en la cosa]”79. Las cosas ocupan un lugar dentro de la
realidad, por lo que son inmediatas. Pero, ademds de ocupar un lugar contienen —o
consisten segin el sentido en que Artola lo manifiesta— dentro de ellas més realidad de
la que aparentemente muestran. De modo que la paradoja expuesta antafio por los
griegos —con Hericlito a la cabeza— sobre las relaciones entre la unidad y la
multiplicidad en el Ser, nos ofrece una nueva perspectiva, en este caso, en el nivel de la
cosa tomada cuantitativamente.

Por tanto, de nuestra realidad mds inmediata —las cosas y sus propiedades—
emergen los elementos sintéticos de la realidad, al igual que en la Certeza sensible
emergia el Dasein cualitativamente, en el lugar que ocupan en dicha realidad. Ya que,

en virtud de esta ocupacion (Beschaffenheit), el Ser expresa su esencia por medio de la

78 “Es la cosa que se refleja en si y es para si misma diferente de lo que es para otro (precisamente para
nuestra conciencia). Ora es una, cuando se muestra como mdltiple, ora es multiple, cuando se muestra
como una: incluye en si una verdad opuesta a ella, es una contradiccién que consiste en ser a la vez para
si y para otro” Hyppolite (1974), op. cit., p.106.

Y G.W. 9, (Phd) p.78, lineas 2-4 (J. Redondo, p.224). Ademas, Artola nos aclara que el término
Beschaffenheit significa constitucién: “Segtin Hegel, el limite (Grenze) es ademds barrera, “Schranke”.
Esto quiere decir que el “algo” no permanece en tranquila indiferencia junto a su limite, porque el limite
pertenece esencialmente al “algo”, lo que significa que tanto en cuanto a su determinacién (Bestimmung)
como cuanto a su constitucién (Beschaffenheit) el “algo” se encuentra frente a su limite como frente a
algo esencial que, sin embargo, es su no-ser” Artola (1972) op.cit., p.146. En este sentido Artola establece
una relacién con la Ciencia de la Logica que, para el estudio de nuestro caso concreto de las propiedades
de la cosa, nos ofrece varias pistas interesantes.
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determinacién (Bestimmtheir)*. Asi pues, no existe sélo una determinaciéon que fija el
contenido de la realidad —a partir de una negatividad constituyente denominada
Beschaffenheit— sino que, también participa de la negatividad en un segundo momento
de la negacion, a través de la cual la cosa se encuentra duplicada efectivamente.
Recordemos que, al comienzo del andlisis de la Percepcion, aclardbamos la duplicidad
constitutiva de este segundo momento de la Conciencia.

A fin de cuentas, una propiedad (Eigenschafft) es una forma propia (eigen) de
ocupar (schaffen) la realidad. Del mismo modo, cuando se ocupa una realidad
constitutivamente (Beschaffenheit), dicha ocupacién se relaciona directamente con la
esencialidad de la realidad. Si esta relacion de multiplicidad es genuina, surgird la
propiedad. Si, por contra, la relacién no se establece adecuadamente y la determinacion
(Bestimmtheit) no consigue reunir multiplemente una propiedad dentro de la cosa
misma, serd mera constitucion:

“La cosa misma se determina en y para-si; tiene propiedades, por las que se
distingue de otras [cosas]. Mientras que la propiedad, la propiedad genuina
(eigene Eigenschafft) de la cosa, o la determinacién (Bestimmtheit) es en ella
misma, tiene muchas propiedades™.

La postura ontoldgica que mantiene Hegel con respecto a las propiedades de las
cosas posee, ademds una lectura epistemoldgica —y una importancia capital para la
Teoria del conocimiento. Dicha lectura nos ubica concretamente en las cosas mismas —
con mucha mdas profundidad con que lo hacia formalmente Kant en el nivel de los
fenémenos— las cuales se manifiestan mutiples constitutivamente aunque, reunidas
como tales cosas, expresen el sentido de unidad que comporta la esencia —auténtico

referente del contenido de la realidad.

4.3.2.3.1. Lo verdadero de la conciencia: segundo resultado.

En el ultimo recoveco de la Percepcion —justo en el camino abstracto del
conocimiento, en la Verdad misma— encontramos la diferencia fundamental con la
Certeza sensible: “Este recorrido, un continuo determinar cambiante de lo verdadero y

de la superacion de esto determinado, comporta propiamente la vida comun y continua y

80 “Sin embargo, porque la determinacién (Bestimmtheit) comporta la esencia de la cosa, sobre la que se
distingue de otra y es para-si, entonces esta otra [citada] constitucién multiple es lo inesencial” G.W. 9,
(Phd) p.78, lineas 4-7 (J. Redondo, p.224).

8 G.W. 9, (Phd) p.76, lineas 10-13 (J. Redondo, p.221). Veamos el siguiente texto: “La diferencia
(Unterscheidung) de la cosa con respecto de sus propiedades, comporta la presuposicion de que la ulterior
diferencia entre el yo percipiente y el objeto percibido no surge precisamente en el horizonte de la teoria”
Becker (1969), op. cit., p.163.
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el impulso de lo percibido y en la verdad de moverse de la conciencia mentada™®*. Esta
ultima no es capaz de contemplar las abstracciones —o de vislumbrar sus conceptos— que
constituyen su ser-otro. La Percepcion pone en marcha su propia verdad como
reconocimiento. Este elemento que la figura del Espiritu —y, sobre todo de la Religién—
establecen como primordial, representa una primera relacion entre Verdad y Esencia, es
decir, entre el momento y el contenido.

Ambos —momento y contenido— se fijan en la medida de sus posibilidades
constitutivas por lo que, la Verdad no es mas que un “momento”, la parte de la esencia
que se exterioriza y encuentra su dmbito en la realidad a través de un tercero, en este
caso, de un objeto determinado: “El objeto es, en efecto, superado [de este modo] en sus
determinaciones (Bestimmtheiten) puras, que ha de comportar su esencia, como fue
superado en algo en su ser sensible”™.

(Cémo puede ser la Verdad un momento y ubicarse en un objeto determinado?
Para solucionar este cuestionamiento Hegel ha de afiadir a la Percepcion una tercera
realidad que denominard Entendimiento. La preparacion del camino hacia el
Entendimiento supone una mayor pérdida de contenido. Este, como veremos, comporta

que la propia esencia admita simultdneamente lo esencial y lo inesencial dentro de €l

82 G.W. 9, (Phdi) p.80, lineas 27-30 (J. Redondo, p.229).
8 G.W. 9, (Phdi) p.79, lineas 11-13 (J. Redondo, p.226).
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4.4. Fuerza y Entendimiento: Fenémeno y mundo suprasensible
4.4.0. La conciencia es el medio entre los medios.

Hegel define concluyentemente a la Conciencia desde su base como “los ojos y
los oidos™ de la dialéctica de la Certeza sensible y el pensamiento que se produce en la
percepcion'. Con esta breve, aunque contundente introduccién Hegel nos pone en el
camino de la experiencia mediada. El presente capitulo —el dltimo en que participa la
conciencia como figura— comienza con una constatacion que es el resultado manifiesto
del despliegue completo de totalidad.

La conciencia divide triplemente su contenido —expresado compleja vy
lentamente— a través de la Certeza, la Percepcion y el Entendimiento. En esta ultima
parte de la triseccion (Dreieck)® encontramos la clave especulativa que orientard los
siguientes capitulos y facilitard el transito a las figuras —por este orden estricto— de la
Razon y la Autoconciencia.

El avance de la conciencia se produce a lo largo de un salto exteriorizador
fundamental que pone en relacion —como vefamos en el capitulo dedicado a la
proposicion especulativa— el Capitulo III Entendimiento con el Capitulo V Razon. Esta
filiacion —explicada de sobra— se hace manifiesta precisamente ahora, en el momento en
que la conciencia agota la experiencia que la constituye y la hace posible.

La conciencia es, por tanto, el medio entre los medios, no sélo como figura
inaugural de la Fenomenologia del Espiritu sino, sobre todo, como el elemento central

de la Ciencia de la experiencia y a la cual denominamos estructura de la realidad. La

! Dem Bewusstsein ist in der Dialetktik der sinnlichen Gewissheit das Horen und Sehen u.s.w.

vergangen, und als Wahrnehmnung ist es zu Gedanken gekommen ...““. G.W.9, (Phd) p.82 (J. Redondo,
p.233).

% “La ulterior caracterizacién simbdlica de Hegel de la estructura de su sistema como “circulo de circulos”
permitiria realizar una construccién andloga a la triseccion de la triseccién (Dreieck der Dreiecke). Todas
las medidas simbolizadas a través del Dreieck der Dreiecke (Dios, Espiritu, Juicio (Schluss)) tienen
estructura circular. El final del camino circular (Kreisbahn) regresa [0 retorna] (zuriickliufen) al
principio” Schneider (1975) art. cit., p.152. Es tan importante la triseccién a la hora de construir las
distintas figuras de la Fenomenologia del Espiritu, que Trede lo sefiala ya como proyecto del periodo de
Jena: “La clasificacién principal de la Fenomenologia, como se representa en la clasificacion de su
contenido en capitulos por ‘letras’ [A, B, C, CC...], presupone originalmente una consiguiente
triplicacién” Trede (1975) art. cit., p.194. Podemos ver con claridad que aquellas instancias que se
encuentran triplicadas —trisecadas— contienen internamente el principio de su retorno. Este hecho quedara
manifiesto a lo largo del Capitulo Il Entendimiento cuando la conciencia no pueda hacer nada més y
vuelva su mirada hacia si-misma y sea, finalmente, autoconciencia. Pero antes de esta operacidn, el
entendimiento establece sus relaciones con el resto de la realidad: “La pregunta ampliamente discutida
por la posicién sistemadtica de las categorias de relacion dentro de la Fenomenologia nos permite contestar
inequivocamente por, a mi entender, el recurso de ambos a los unicos documentos accesibles sobre la
concepcion ldgica acerca del periodo de redaccién de la Fenomenologia. Dichos documentos podrian ser
el fundamento del capitulo Percepcion y de Fuerza y Entendimiento” Trede (1975) art. cit., p.206. Trede
se refiere a las multiples relaciones entre la Logica de Jena de 1804/05 y la ulterior fundamentacién de los
principales capitulos de la Fenomenologia del Espiritu.
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conciencia es el agente, el medio que “media” y se somete a la fuerza de su contenido
triplicado. Lo curioso de este capitulo —comenzando por su titulo Entendimiento
(Verstand)— consiste en que se hace explicita la triple separacién que se establecia en los
dos anteriores. En este sentido, su ubicacién dentro de la Femomenologia es, cuando
menos, central, ya que revisa la vigencia de la Conciencia que a) se inauguraba en la
Certeza sensible —a través de la proposicidn especulativa— duplicando la realidad en los
elementos del “yo” y del “esto”, que se mediardn a partir del objeto; b) ascendiendo por
la Percepcion hasta ser consciente —hasta el autoengafio (Enttiuschung)’~ de su
contenido: el elemento mediado del tercero (Devenir)* —-momento que se aprovechaba
para ampliar el alcance relacional de la Conciencia; y c) tomando el resultado de la
triplicidad en un mundo desposeido ya de contenido, a través del elemento del
fenémeno.

Hasta aqui la Conciencia era deudora de su contenido —de la bisqueda de su ser-
otro en si mismo— que se expresaba en la esencia o en el en-si. A partir de ahora,
comenzard un camino que culminard en el absoluto y retornard —completando
finalmente la realidad— en el elemento que la totaliza: el Dasein.

Pero antes de entrar en los complejos momentos del retorno, nos proponemos un
esquema interno —distinguido y hecho manifiesto dentro del propio capitulo— que
aclarara los términos antes expuestos. Por tanto seccionaremos su contenido en:

1. Fenomenologia del Espiritu como realidad duplicada: la experiencia
como resultado. En esto consiste la aplicacion explicita del valor de la proposicion
especulativa a la realidad duplicada’. Esta se muestra a través de dos elementos: la
Fuerza (y su juego) y el Fenomeno. Ademads, afiade un pequefio puente interno en el
elemento del mundo supra-sensible, que favorecerd el trnsito a la siguiente seccién’.

2. Primer puente de la realidad positiva (El Capitulo V, la Razon

observante): los ojos de la conciencia. En segundo lugar Hegel realiza un despliegue

? Precisemos el contenido de este término. Cuando Hegel nos dice que el engafio (Téuschung) se lleva a
cabo, manifiesta que una realidad —como veiamos en la Percepcion— aparenta ser algo distinto de lo
esencialmente es. Dicha realidad no puede ser de otra forma ya que, de lo contrario, no la podriamos
conocer universalmente. De modo que al producirse un autoengafio (Selbstbetrug), dicha realidad se
enajena (Enttduschung) para llega a ser otra y, por supuesto, negar la precedente anuldndola. Esta es la
diferencia que queremos sefialar entre engafio como Tduschung y, en un segundo sentido, como Betrug.

4 “Aqui nos hallamos ante uno de los caracteres mds profundos de la especulacion hegeliana: introducir la
vida y el devenir en el pensamiento mismo, en vez de renunciar al pensamiento para volver al fendmeno”

Hyppolite (1974), op. cit., p.120.

3 Véase, especialmente G.W.9, (Phd) pp.82-90 (J. Redondo, pp. 233-248).

5 G.W.9, (Phi) pp-89-90 (J. Redondo, pp.247-48).
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ejemplificado de la inmediatez’. Es decir, se tiende el primer puente con el Capitulo V
Razon. Esto se lleva a cabo través de los elementos mediacién e inmediatez. Esta
seccion muestra con manifiesta abundancia —nunca vista en esta figura— ejemplos
concretos de mediaciéon inmediata. Tanto los ejemplos, como los elementos que
aparecen, nos aclaran —atin mds— el sentido de trdnsito (Ubergang) de la
Fenomenologia, que nunca abandona su carécter de astucia, incardinado en la posicién
central de todo lo que posee importancia.

3. Segundo puente de la realidad (el Capitulo IV, la Autoconciencia): los
oidos de la conciencia. Finalmente, Hegel lleva a cabo el salto de contenido —la
modificacién absoluta de la esencia— hacia la Autoconciencia®. Este salto se produce a
través del elemento de la infinitud (Unendlichkeif) ya que, desde la autoconciencia, se
evalda como insuficiente las consideraciones que la conciencia establece con la
realidad.

Bajo el amparo del entendimiento la conciencia puede —y lo hard plenamente—
revolucionar su contenido —infinitamente— y ser-otra, aunque nunca distinta de si

misma: “la verdad de la certeza de si misma” o Autoconciencia.

4.4.1. La Fenomenologia del Espiritu como realidad duplicada: la experiencia como
resultado.

La conciencia se constituia —en la Certeza sensible y en la Percepcion—
incondicionadamente. No necesitaba justificarse, tan sélo actuaba positivamente al
determinarse a través de sus elementos. Pero ya no puede mas. Si mantuviera esta
posicién permanentemente, resultaria circular —en su sentido repetitivo— y su fuerza se
acabaria cuando conociera el dltimo objeto de la realidad: su si-mismo. De modo que
seguiria siendo polar, ya que no podria mas que mantenerse radicalmente en cada uno
de sus extremos’ —en-si en cuanto contenido y para-si relacionalmente— y, finalmente
esquizofrénica —recordemos el caso de la res cogitans y la res extensa cartesiana, que
fundamenta dos realidades infinitamente alejadas entre si.

Para evitar la esquizofrenia —producto de una duplicacién no-consciente que

separa a la autoconciencia de su propio fuero interno— la conciencia se toma a si misma

" G.W.9, (Phdi) pp.90-98 (J. Redondo, pp.248-264).

8 G.W.9, (Phi) pp-98-102 (J. Redondo, pp.264-272).

? “Si esto incondicionado no fuera otra cosa que, por un lado, el extremo separado del ser-para-si y, si
fuera tomado como esencia simple inmévil (ruhiges einfaches Wesen) entonces, lo inesencial (Unwesen)
harfa frente a la esencia, aunque se refiriera a ello como lo inesencial y la conciencia no lo extraeria del
engafio (Tdauschung) de la Percepcion” G.W.9, (Phd) p.82, lineas 6-11 (J. Redondo, p.233).
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como objeto: se convierte en autorreferencial (selbstbeziehbar). Hasta aqui, la maniobra
de la Percepcion resultaba clara, puesto que nos podiamos preguntar —en el capitulo
anterior— ;como es capaz la verdad de ubicarse en un objeto determinado? La respuesta
emerge ahora tan clara como contundente: cuando la Conciencia convierte la verdad de
si misma en su objeto. La verdad surge —en la Conciencia— a partir de una relacién
interna: al ponerse en contacto con su objeto:

“El entendimiento ha superado al mismo tiempo su propia falsedad (Unwahrheit)
y la falsedad del objeto; y lo que ha sucedido [lo que ha devenido u ocurrido] es
el concepto de lo verdadero; como verdadero en-si, que no es concepto, o que no
tiene algo necesariamente del para-si de la conciencia, y que el entendimiento,
sin saberse en ello, deja desarrollar (gewdihren lisst)”"".

Dicha verdad determina, consecuentemente la relacion con su ser-otro, con el
concepto establecido. El contenido de un concepto es siempre abstracto, aunque se
encuentre aplicado en un objeto y determine una realidad. Cuando la conciencia se
conoce como objeto, se representa a si misma en un concepto. Hace de su contenido
abstraccion y de su esencia un ser-otro distinto al que era.

Para aclarar esta cuestiéon tomaremos, en primer lugar, el sentido de engafio que
manejdbamos en la Percepcion. Recordemos que, a través de él, se producia la
duplicacién del contenido de la conciencia. Y, ya que nos encontramos en la
delimitacién del contenido de la conciencia, podremos decir que su movimiento —su
experiencia— no contiene mas que momentos. Estos se encuentran universalizados al
mismo tiempo que desposeidos de contenido. A partir de esta maniobra la conciencia
puede conocer —a través de conceptos— la realidad universalmente: abstractamente' .

Por tanto, el entendimiento ha superado la falsedad —el engafio— del objeto, al
convertirlo en universal. El resultado de esta experiencia consiste en que la verdad
resida en el concepto, cuyo contenido abstracto corresponderia —esta vez sin resistencia—
con el “en-si” de la realidad'>. La conciencia es —en la figura del Entendimiento—
constitutivamente conceptuante.

En esta posicion —una vez que hemos pasado del “esto” inmediato al ser

mediado de la conciencia y finalmente al concepto— se puede mostrar al objeto en su

10 G.W.9, (Phii) p.82, lineas 25-29 (J. Redondo, p.234).

' “E] resultado era lo universal incondicionado (unbedingt allgemeine), primero en sentido abstracto y
negativo en que la conciencia negaba sus conceptos unilateralmente y los abstrae, en efecto, los desecha
(aufgab) ” G.W.9, (Phd) p.83, lineas 4-6 (J. Redondo, p.235).

12 «“Aunque el resultado tenga la significacién positiva en-si que ha establecido, por ello, la unidad
(Einheit) del ser-para-si y del ser-para-otro o la contraposicién (Gegensatz) absoluta inmediata como la
esencia misma” G.W.9, (Phd) p.83, lineas 6-8 (J. Redondo, p.235).
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respecto universal: como aquél elemento que reune las propiedades abstractas de la
realidad mediada —no confundamos esta instancia con la realidad inmediata que implica
otras conclusiones que emergerdn més adelante.

Los conceptos se encuentran construidos por la Conciencia, que se refiere a ellos
como a su ser-otro y, de paso, los media —relacionalmente— para hacer de ellos un
material que constituya, efectivamente, su propia experiencia.

Recapitulando, nuestro primer resultado serd la toma de lo universal
incondicionado'® —el Ser mismo, al que se denomina poroso (Porositcit) o ser-superado
(Aufgehobensein)— en su sentido abstracto y negativo —como se realizaba en el
Prologo— para hacer que atraviese la conciencia tres veces: una sensiblemente; la
segunda duplicadamente; y, la tercera, en la forma de concepto. Estas tres
transformaciones nos presentan al Ser determinado positivamente: como unidad del ser-
para-si (negatividad) con el ser-para-otro (contenido):

“Aunque, en efecto, la fuerza sea lo universal incondicionado, que es ya en-si-

mismo, lo que es para-otro; o que tiene la distincioén (Unterschied) en él mismo —

14
y, entonces, no es otra cosa que el ser-para-otro” .

La conciencia es el dnico lugar de la Fenomenologia donde se adelanta la
distincién entre “forma” y “contenido”'”. Asi pues, en la propia figura se separan los
momentos que constituyen el medio en que cada realidad se hace efectiva para la
experiencia.

Cada momento —cuando los consideramos en total como medios— contiene una
materia independiente o existente que los convierte en elementos del Devenir. Dicha
materia —que se origina en la esencia— se exteriorizard en los distintos momentos, dando
como resultado un devenir con contenido. Por tanto, un momento puede ser universal —
como lo era cada objeto tomado por la Conciencia— ya que consiste interiormente en la

unidad inseparable de su constitucion:

" Incondicionado (unbeding?) significa, en este capitulo, aquello que es para un otro lo que es en si. La
distincién —el ser puro— posee esta capacidad de ver su ser-otro en lo que no es ella misma. De modo que
su contenido esencial se duplica y se construye el ser-para-otro. Las fuerzas que entran en juego en el
entendimiento se ponen bajo el servicio del elemento de la “distinciéon” que las convierte en la verdad de
su sustancia. Véase especialmente G.W.9, (Phd) p.83, linea 15 (J. Redondo, p.235).

4 G.W.9, (Phii) p.84, lineas 17-20 (J. Redondo, p.237).

'S Veamos dos textos que aclaran ambos términos: “Aunque, si este universal incondicionado es objeto
para la conciencia, entonces extrae [destaca] (hervortretten) de él [del objeto] la distincién entre forma y
contenido” G.W.9, (Phd) p.83, lineas 20-21 (J. Redondo, p.236) y: “Segtin la distincién del contenido [los
extremos] se distinguen en general o para-nosotros; aunque segun la distincién de la forma sean
independientes, se separen (abscheidend) y contrapongan (entgegensetzen) en su relacidon con ellos
mismos” p.86, lineas 34-37 (J. Redondo, p.242).
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“Pero, si se produce en lo universal la unidad inseparable (ungetrennter Einheit)
con esta multiplicidad (Vielheit), quiere decir que estas materias estdn la una

donde la otra, y se penetran contrariamente, —aunque sin tocarse, porque la

multiplicidad distinguida (viele unterschiedene) es, por contra, independiente”"®.

La exteriorizacién se nos presenta como el peculiar proceso de apertura de la
esencia —como manifestacién del contenido del ser— la cual sélo se puede separar en su

. 17
accion —en cada momento— en su fuerza (Kraft) '.

4.4.1.1. Constitucion de la Fuerza a partir de su ser-otro.

Las fuerzas —y los momentos en que se constituyen— forman parte del
movimiento que efectia el Ser positivo exteriorizadamente y determinan —a partir de un
contenido negativo basado en la determinacion (Bestimmtheit)— la superacion de su ser-
otro'®. Precisamente, el Ser se expande (aufschliessen) positivamente a través de su
movimiento y, por ende, a través de la extension de su materia en cada experiencia que
constituye la realidad. El ser de la Conciencia es exterioridad (Ausserung) y esta se
reune sintéticamente en el concepto que busca, en su objeto, el ser-otro de su contenido
abstracto. Mientras que nosotros'’ —nuestra conciencia— contemplemos los momentos
de la realidad a través de los conceptos unificados, la experiencia tendrd sentido pleno.
Dicha experiencia serd, para la conciencia, “sus 0jos y sus oidos”; una distincién que
realiza el pensamiento y que separa —en cada realidad— el contenido de su relacion.
Entonces, el conocimiento universal configurara el “concepto de” cualquier realidad y,
por tanto, la determinara universalmente.

No sé6lo de la experiencia —en especial de su contenido— se encarga el

Entendimiento sino, también, de la explicacion del devenir de las figuras que se produce

' G.W.9, (Phdi) p.83, lineas 34-37 (J. Redondo, p.236).

7“0 va a ubicar dicha independencia [de las distinciones] inmediatamente en su unidad, y traspasar
(iibergehen) la unidad inmediatamente en el despliegue (Entfaltung), y este [despliegue] regresa
(zuriickgehen) en la reduccién. Aunque este movimiento sea lo mismo que denominamos la fuerza
(Krafft); lo que un momento mismo, en efecto, lo que ella [la fuerza]es su exteriorizacién como expansion
(Ausbreitung) de los materiales independientes en su Ser” G.W.9, (Phd) p.84, lineas 4-8 (J. Redondo,
p.237).

'8 “E] juego de ambas fuerzas consiste en este ser-determinado (Bestimmtsein) contrapuesto de ambas, de
su ser una para-otra en esta determinacién (Bestimmung) y de la inmediatamente absoluta confusién
(Verwechslung) de las determinaciones (Bestimmungen)” G.W.9, (Phd) p.86, lineas 12-14 (J. Redondo,
p.241). Con respecto al término confusion (Verwechslung) queremos hacer una salvedad. En el pérrafo
inmediatamente anterior Hegel nos aclara que una fuerza se contrapone a la otra y se intercambian
(Austauschung). Este es, precisamente, el sentido que queremos dar a la confusién: que una fuerza pueda
ser intercambiada por otra. Tal es, el poder de su constitucién: poder ser-otra. Desde esta posicién
saltaremos, casi sin resistencia, al capitulo IV Autoconciencia donde esta confusién —intercambio— se
manifiesta explicitamente en la dialéctica del amo y el esclavo.

' “Para nosotros este universal es el concepto que retine los momentos contradictorios que la consciencia
perceptora ponia alternativamente en el sujeto y en el objeto” Hyppolite (1974), op. cit., p.110.
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mediante las fuerzas y, concretamente, a través de su contraposiciéon. El Ser se
exterioriza a través de su accién, al mismo tiempo que supera su fuero interno —su
contenido— al mediarlo. En esta accién de apertura y bisqueda de su ser-otro se lleva a
cabo en la reflexion.

Hegel nos muestra —en concordancia con la Fisica de su época— los avances que
se habfan producido en el campo del electromagnetismo. El concepto de Fuerza
hegeliano pasa por encima del newtoniano, ya que establece su propia realidad desde
una posicién polar®. De modo que, cada fuerza, posee un principio de “accién” y
“reaccion”, es decir, un sentido positivo y otro negativo. A partir de esta separacion se
establece la vigencia del “otro lado” —del mas alld (Jenseits)- que ha de existir
necesariamente en cada fuerza para que su movilidad facilite el trdnsito que se produce
entre ellas’’. Este ser-contrapuesto (Entgegengesetzt) supone, por si mismo, una
posici(’)nzz. Por tanto, ninguna fuerza es mas que su “s{ mismo” exteriorizado en su “ser-
otro” —otra fuerza contrapuesta. A partir de esta ubicacién contrapuesta y polar de las
fuerzas surgirdn —como antes anticipdbamos— la Razom positivamente y la
Autoconciencia negativamente.

El movimiento de las fuerzas es polar y favorece tanto los distintos transitos
entre unas y otras —que se realizaban en la Percepcion en las propiedades de una
“cosa”— como su superacién. Los momentos de la fuerza producen una unidad®, del
mismo modo que, cada uno de los extremos de ellas, aparece como el medio en el que
se destruye su contraria:

“Aqui son ambos lados los momentos de la fuerza; ellos se dan igualmente en
una unidad, como la que se manifiesta (erscheint) como medio frente a los

20 «Aunque ella [la fuerza] como ser-concluido (Verschwundensein), o fuerza propia, la ha reunido
(zuriickdrdngen) [anucleado] en torno a si desde su exteriorizacion G.W.9, (Phd) p.84, lineas 9-10 (J.
Redondo, p.237).

! “Este movimiento de la autoindependencia constante de ambos momentos y de su superacién
consiguiente, es lo que hemos de contemplar (zu betrachten)” G.W.9, (Phd) p.84, lineas 35-36 (J.
Redondo, p.238).

22 Bl término alemén Entgegengesetzt contiene, en su raiz etimoldgica, no sélo a su contrario (entgegen),
sino la “posicion” (Setztung) que ocupa frente a él. Véase especialmente G.W.9, (Phd) p.84, lineas 29-34
(J. Redondo, p.238) y Artola, (1972) op. cit., p.61

2 Precisamente queremos sefialar el sentido de ser-uno que se transmite en este capitulo a partir de la
utilizaciéon del término zuriickdringen expresado en mutiples ejemplos, todos ellos con la misma
referencia a la reunién o anucleacidn que se produce en la fuerza. Artola nos remite directamente a ellos,
sobre todo en el periodo de Jena: *“ Durchdringen es, en todo rigor, algo mas que producir o alcanzar. Se
trata de compenetrarse, de unificarse, manteniendo una tensidn entre extremos” Artola “Légica y filosoffa
en el primer sistema hegeliano de Jena” Racionalidad e Idealidad 11, ed. cit., nota n° 20, p. 364.
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extremos que son Ser para-si, siempre descompuestos en estos extremos que son,

por esto, anteriores”>*.

Al mismo tiempo, cada fuerza se expresa en conceptos. Por lo que, cuando los
conceptos se contraponen, lo hacen atendiendo a su contenido. Asi, podemos eliminar
uno en favor de otro, s6lo tenemos que negar el contenido que posee y convertirlo en
inatil (unniitzbar), en falso. En definitiva, la verdad de la conciencia descansa en el uso
sustancial —esencial- que hace de sus conceptos.

La necesidad de cada fuerza —su vigencia y valor dentro de la realidad— se basa
en una accioén de exteriorizacion de la conciencia que se establece a partir de su ser-
otro>, ya que, considerada como juego de fuerzas —lucha y contraposicion de
conceptos— permite que existan multiples momentos dentro de su interior. La accién de
exteriorizacion considera al Ser como transformacion cualitativa de su ser-otro a partir
de si mismo.

La determinacién polar de la realidad que se lleva a cabo a partir de la fuerza,
produce una ultima distincion entre el polo activo —el dominio (Herrschaft) su esencia
exteriorizada— y el pasivo26 —su contenido. De modo que el concepto de fuerza se nos
ofrece duplicado, por un lado inmediatamente —ya que expresa lo que contiene— y, por
otro, mediatamente en el transito de una fuerza a otra.

En esta seccion dedicada a la fuerza hemos planteado la consistencia del ser-otro
—su realidad— a partir de su unidad constitutiva. Del mismo modo que, si no poseyera
consistencia, su realidad seria nula, no podria ser mas que un espejismo perceptivo o del

.. . . 27 . .
entendimiento. El ser-otro se manifiesta entonces como unidad , O medio universal que

2 G.W.9, (Phd) p.85, lineas 1-4 (J. Redondo, p.238). En este texto podemos ver claramente como se sitda
la anterioridad de los extremos, en este caso de la fuerza, por encima del contenido que portan. Dicha
operacion se producia ya en la proposicion especulativa.

2 «“pero, mientras que [la fuerza] sea esto necesario, como lo que atin no se ha ubicado (gesetzt), entonces
aflade (hinzutretten) este-otro y solicita [a la fuerza] para la reflexién en si misma, o supera su
exteriorizacion” G.W.9, (Phd) p.85, lineas 25-27 (J. Redondo, p.240). Véase, ademds: “El juego de las
fuerzas (Spiel der Krdifte), que més tarde volveremos a encontrar como relacién de las cutoconsciencias,
es, por tanto, una relacién reciproca (...) un intercambio incesante de determinaciones, una inestabilidad
perpetua que tiene su unidad y su consistencia en el solo pensamiento” Hyppolite (1974), op. cit., p.113.
%6 «“Cada una es la disolucién (Auflosung) de la independencia de la cosa, o la pasividad (Pasivitdt), que es
un ser-para-otro, aunque sea ser-para-si”’ G.W.9, (Phd) p.83, lineas 24-26 (J. Redondo, p.236).

27 “Ella [la fuerza] existe también como el medio de las materias desplegadas. Aunque tenga
esencialmente la forma del ser-superado (Aufgehobensein) de las materias existentes, o sea esencialmente
Uno; este ser-uno es, por ende, ahora (jetzf), porque la fuerza se ha ubicado (geserzt) como el medio de
materias, en un algo otro como ella, y tiene su esencia fuera de ella” G.W.9, (Phd) p.85, lineas 21-23 (J.
Redondo, p.239).



211

entra en contacto con su Selbst —con su contenido esencial—-y lo exterioriza®. Por tanto,
su aplicacion en la constituciéon de la figura de la conciencia —y por extension a
cualquier otra figura— manifiesta el cardcter momentdneo de esta. Tales momentos
forman parte de la estructura de la realidad y permiten el transito de una realidad a otra;
de una figura a la siguiente. La revolucion que se produce en el interior de cada figura —
la exteriorizacién de su contenido— provoca que sus momentos>’ desaparezcan en favor
de otros distintos, haciendo que el devenir sea consistente, posea su propia necesidad y
su concepto sea determinado. El devenir es el elemento doble de la realidad: a) al
revolucionar cada figura —a través de la exteriorizacion de su contenido en las fuerzas

polarizadas y, b) al reunir en su concepto el sentido, en este caso positivo, del Ser.

4.4.1.2. Los conceptos y los fenémenos: el mundo de la apariencia

El resultado del juego entre las fuerzas provocaba que, incluso la ubicacion de
cada figura sea perentoria. Las figuras —y la primera de ellas, la Conciencia— efectian
mediatamente la apertura e inauguracion de la realidad. Esto se lleva a cabo a través de
elementos mediados —aquellos que constituyen su contenido. Me refiero, a los
conceptos y a los fendmenos. Al igual que las fuerzas se encuentran duplicadas
(Verdopplumg)3 0 y, por tanto, polarizadas, los conceptos y los fendmenos constituyen la
duplicacién de la realidad para que la podamos conocer universalmente. Ellos, tanto
conceptos como fenémenos, que habian colaborado a la construccién de toda la
Epistemologia Moderna —llegando al extremo de ser el dnico medio auténtico de
conocimiento de la realidad, como en el caso de Kant— encuentran en el Entendimiento”

—hegeliano— un sentido preciso que los acerca mas a su contenido.

* “Ha de ser retirado (zuriicknehmen) aquello que de la fuerza como algo Uno vy, de la esencia el
exteriorizarse como algo otro, fue afiadido a ella [la fuerza] desde fuera; ella es este medio universal
mismo de la existencia del momento como materia, [que] ella ha exteriorizado” G.W.9, (Phd) p.85, lineas
16-19 (J. Redondo, p.239). Véase ademds: “Asfi es la fuerza: unidad de si misma y de su exteriorizacion.
Al poner la fuerza lo que ponemos es precisamente la unidad misma, es decir, el concepto” Hyppolite
(1974), op. cit., p.111.

2wy que cada una de estas figuras (Gestalten) se presentan (auftretten) solo como momento eliminado”
G.W.9, (Phd) p.85, lineas 34-37 (J. Redondo, p.240).

% Véase, especialmente G.W.9, (Phd) p.87, linea 9 (J. Redondo, p.242).
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Los conceptos derriban barreras”' —porque se identifican con las fuerzas del
entendimiento— eliminan momentos y los cambian por otros mds adecuados con su
contenido universal —abstracto. Asi, pertenecen al pensamiento —o al ser determinado
exteriormente del entendimiento— donde se ven reunidos y desde donde se aplicarédn a la
realidad. Por lo que, cuando realizamos (sich realisieren) un concepto —o una fuerza si
se quiere— perdemos realidad objetiva (Realitit)>. Al no encontrar en toda la
experiencia ninguna realidad que sea completa por si misma, necesitamos de medios
que, plenos de contenido abstracto, nos presenten un resultado universal adecuado a la
conciencia y al entendimiento. Necesitamos conocer, actuar y recibir estabilizadamente
de lo que nos rodea, los efectos que el movimiento y el devenir producen
multiplemente. Necesitamos, en definitiva, de “artefactos” epistemoldgicos que nos
ayuden a reconocer la inmediatez de la esencia y la realizacién de la sustancia.

Ya se nos mostraba en la Filosofia real™ la importancia de ponernos en contacto
con el absoluto mediadamente, a través de la indiferencia (Gleichgiiltigkeit) que se
determinaba en la cultura, el pueblo, la constitucidn. Siguiendo esta misma linea de
accion, Hegel nos propone que contemplemos lo “primero inmediato” en sentido
universal:

“O, al contrario, si contemplamos lo primero universal como lo inmediato, que
ha de terner un objeto real para la conciencia, entonces esto segundo se ha
determinado como lo negativo de la fuerza sensible objetual; que se da en cuanto
su esencia verdadera s6lo como objeto del entendimiento; aquél primero seria la
fuerza reunida (zuriickdringen) en-si como sustancia; aunque este segundo es lo
integlo de las cosas, como interioridad, que es lo mismo que el concepto como
tal”™".

Esta consideracién lleva a cabo varias consecuencias concatenadas. La primera

de ellas consiste en que la realidad conocida —concepto y fendmeno— ha de ser abstracta

31 ep] concepto de la fuerza se conserva como la esencia en su realidad (Wirklichkeit) misma; la fuerza
como realidad se da sélo sencillamente en la exteriorizacidn, que no es otra cosa que lo que se supera en-
si-misma” G.W.9, (Phd) p.87, lineas 23-25 (J. Redondo, p.243). Véase especialmente: “Este salir fuera de
si es concebido por Hegel como una negacién de la negacion. Si lo finito sale de si, esta salida es la
supresion del no-ser que ha envuelto en el ser-ahi y cuya determinacién es precisamente la finitud.
Paralelamente la negacién que la salida de si de lo infinito lleva consigo es la supresion de la separacién,
del mas all4, lo cual es el aspecto negativo de lo infinito” Artola, (1972) op.cit., p.152.

2 “La realizacién (Realisierung) de la fuerza es también al mismo tiempo la pérdida de realidad
(Realitdt); dicha realizacion ha sucedido por esto de otra forma muy distinta, en efecto, esta
universalidad, que el entendimiento conoce (erkennt) primera o inmediatamente como su esencia, y que
se muestra también como su esencia en su realidad que debiera ser en las sustancias reales” G.W.9, (Phd)
p-87, lineas 33-37 (J. Redondo, p.244).

3 El sentido sintético de la realizad que Hegel llevé a cabo en el periodo de Jena se encuentra
especialmente G. W.8, (F.R.1I).

* G.W.9, (Phd) p.88, lineas 3-8 (J. Redondo, p.244).
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esencialmente para que pueda ser reunida universalmente. En segundo lugar, cada
realidad ha de ser mediada ya que, inmediatamente —como Dasein— es infinita e
inabarcable®.

El conocimiento —la experiencia que se da a través de la Conciencia— requiere
de medios efectivos, seguros y estables. Aqui aparecerdn —con plena vigencia— los
fendmenos que se desarrollan en el campo constituido por el entendimiento y la realidad
misma —en su caracter interno. Este desarrollo de lo mediado resalta, una vez mas, el
sentido de juego que, en este capitulo, poseen los elementos.

El fendmeno es el elemento mediante el cual denominamos la “apariencia del
ser” y, por ende, su exterioridad®®. Los fenémenos son siempre “para nosotros”, puesto
que totalizan una realidad que se constituia como universalidad. Por tanto, nos muestra
y explica una realidad que es para-mi. A partir de este fenémeno, que nos muestra lo

multiple reunido, perfilamos el sentido de la realidad.

4.4.1.3. Sentido suprasensible de la realidad: el mas alla (Jenseits) del mas aca.

Una vez que el mundo se ha separado de la inmediatez —de la Certeza sensible—
comienza a tomarse supra-sensiblemente: por encima de lo sensible mismo. Esta
consideracion implica un mundo duplicado més alld de los fendmenos, aunque no-
trascendente. En €l, la Verdad desarrolla internamente su esencia exteriorizada. Esta
realidad, que constituye el mundo supra-sensible, contiene la contraposicion —
unificada— de lo universal (allgemein) y lo particular (einzeln). Nuestro objeto del
mundo supra-sensible se constituye como el ser-otro de la realidad. En la figura de la
conciencia no se superard nunca el limite que el ser-otro nos pone de frente.

El objeto del Entendimiento concluye con la accién de la conciencia, que no
puede ir mas alld de si misma —aunque se polarice y duplique multiplemente. Su limite
es tan estricto que solo puede polarizarse, experimentando una tension interna, cuando
determina el sentido de lo que se produce entre los polos.

El Ser se clausura y se hace exclusivamente uno (ausschliessendes Eins)’’, cierra

su contenido sobre s{ mismo y establece en el medio el elemento legitimo de transito de

35 Esta consideracién de la infinitud como elemento de validacién de lo inmediato serd analizada en
nuestra seccion 111.4.4.3 ya que, supone el transito entre la conciencia y la autoconciencia.

36 “E] medio, que redne [asocia] (zusammenschliessen) ambos extremos, el entendimiento y lo interior, es
el ser-desarrollado (das entwickelte Sein) de la fuerza, que es desde ahora para el entendimiento mismo
una eliminacién (Verschwinden)” G.W.9, (Phd) p.88, lineas 13-17 (J. Redondo, p.245).

T G.W.9, (Phd) p.84, linea 25 (J. Redondo, p.238).
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la experiencia3 ' El viaje de la conciencia llega a su fin cuando descubre que ella es,
constitutivamente, el centro de la realidad y que no puede ser mds que su ser-otro. El
Ser se reconoce, justo es ese momento, como contenido —como esencia— y se desarrolla
internamente. Separa de su exterioridad —determinada por los momentos en el juego de
las fuerzas— aquello que no es ni concepto ni fendmeno.

Esta separacion establece el mundo del mas alld (Jenseits)™ para la Conciencia.
Este constituye la vnica realidad completa que puede ofrecerle la experiencia. En su
interior, se produce la pura, simple e inmediata universalidad. Este modo de ser-interno
aprueba lo que no se conoce de la cosa. La conciencia conoce tan solo las propiedades
de la cosa —tomada cuantitativamente— y su relacioén, pero nunca su otro-lado. No hay
ser-otro de la cosa puesto que, si buscamos su reverso, nos encontraremos con una
“nada” cuantitativa, imposible de determinar. Seria —nos dice el propio Hegel— como si:
“un ciego (ein Blinder) contemplara en su vastedad la oscuridad pura o, contrariamente,
si un observador (der Sehende) con visién contemplara la plenitud de la luz**. Si las
“cosas” fueran puras, el enorme esfuerzo para mantenerlas en su pureza nos harfa santos
de los fenémenos y los conceptos, devotos del culto al suefio y a la fantasia: adoradores
de la vaciedad mads pura y la arbitrariedad mas manifiesta*'.

Aunque sea paraddjico decirlo en este momento, la conciencia llega a su fin, en
el limite de su ascenso. Ya no puede mas que a) retornar, b) tender puentes con lo que

constituye el limite de sus fuerzas 1) su ser-uno: Razén y 2) su ser-otro: Autoconciencia.

4.4.2. Primer puente de la realidad positiva (El Capitulo V, la Razon observante):
los ojos de la conciencia.

Lo interno que ha surgido desde el fenémeno —el ser-otro suprasensible—
consistia en su propia mediacién: ‘“Pero, lo interno, o el mas alld supra-sensible

(iibersinnliche Jennseits) ha surgido, proveniente del fenémeno y es su mediacion

¥ “Nuestro objeto es a partir de ahora el silogismo (Schluss), que tiene en sus extremos lo interno de la
cosa y el entendimiento y en su medio el fendmeno; aunque el movimiento de este silogismo ofrezca la
determinacion (Bestimmung) ulterior de lo que el entendimiento contempla a través del medio por lo
interno y la experiencia que realiza sobre esta relacion del ser-anucleado (Zusammengeschlossenseins)”
G.W.9, (Phd) p.89, lineas 11-15 (J. Redondo, p.247). A propdsito de la palabra silogismo (Schluss) hemos
de matizar que el sentido general del texto nos acerca mds a una traduccién de dicho vocablo por
“termino”, resaltando asf el sentido que ofrecfamos de €l en la proposicion especulativa. Del mismo modo
ocurre con ser-anucleado (Zusammengeschlossenseins), cuyo significado resalta la reunién (zusammen)
que se lleva a cabo en el término medio de un silogismo (Schluss) y resulta mds cercano al texto que el
propuesto por Roces: razonamiento.

* G.W.9, (Phdi) p.89, linea 8 (J. Redondo, p.246)

0 G.W.9, (Phii) p.89, lineas 27-33 (J. Redondo, p.247).

' G.W.9, (Phii) p.90, lineas 1-7 (J. Redondo, p.248).
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(Vermittlung); o el fendmeno es su esencia y en efecto, su cumplimiento (Erfzillung)”42.

Entonces, lo suprasensible es aquello que se percibe seriamente —cuyo contenido es
consistente— y se representa, en la verdad de su fendmeno con toda legitimidad. Por
ello, bajo el rétulo de fendmeno no se comprende el fendmeno mismo —que nunca
podria ser su propio objeto ya que se encuentra vacio de contenido— sino la superacion
del mundo sensible, que expresa una verdad interna: la seriedad. Por tanto, lo
suprasensible no puede constituirse ni en la figura de la Certeza, ni en el mundo
sensible, puesto que efectuarian una comprensién de la cosa —y por ende del “esto”—
aparente e incompleta. Lo suprasensible es el Medio (Medium) en que se establece el
despliegue positivo y efectivo de toda la realidad mediada.

A través de este pequefio puente se muestra el cardcter de reverso del
Entendimiento®. Podriamos decir que en él no se superponen, ni la distincién entre el
ser-uno de la Conciencia —o aquello que queremos determinar en estos tres primeros
capitulos de la Fenomenologia del Espiritu— ni la bisqueda incansable del ser-otro. La
conciencia los mantiene separados —aunque equivalentes a partir de la proposicién
especulativa— ya que, cada uno significa —e implica contrariamente— un momento
simultaneo y tnico. Desde esta posicién privilegiada surge la Mediacién:

“El entendimiento, que es nuestro objeto, en el cual ha devenido (ist geworden)
lo interno sélo como lo universal en-si incompleto, se encuentra de tal modo que
el juego de las fuerzas tiene para él sélo esta significacion negativa de no ser en-
si, y la positiva, de ser lo que media, aunque fuera de él [del entendimiento].

Aunque su relacion con lo interno sea su movimiento a través de la mediacion

(Vermittlung), mediante el cual [el entendimiento] se completa™.

Dicha mediacién es el elemento que representa la negacion interna del momento
—esencial y universal— que se da a través de la distincion (Unterschied). El juego de las
fuerzas no implica s6lo positividad —cuando una de ellas solicitaba a la contraria— sino
que lleva consigo la negatividad propia de su esencia®. Tal esencia es la que constituye
el contenido del movimiento: “El juego de las fuerzas es, para él [entendimiento]
inmediato; aunque lo verdadero sea lo simple interno; el movimiento de la fuerza es, por

tanto, solo lo verdadero como lo simple en general”46. La asi denominada mediacion

2 G.W.9, (Phdi) p.90, lineas 8-10 (J. Redondo, p.248)

3 El Entendimiento (Verstand) es el reverso, como asi lo denominamos en nuestra seccién proposicion
especulativa, nota n° 76.

* G.W.9, (Phii) p.90, lineas 22-27 (J. Redondo, p.249)

4 «“Como lo interior es la nada del fendmeno, estd mds alld de €él; pero toda la dialéctica de Hegel tendera
en este punto a aproximar los dos términos hasta identificarlos” Hyppolite (1974), op. cit., p.114.

46 G.W.9, (Phd) p.90, lineas 27-29 (J. Redondo, p.249) Véase, ademds: “Aqui se trata, por consiguiente,
de vorlver a encontrar en el dinamismo y el juego de las fuerzas, en la polaridad de las fuerzas opuestas,
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toma el “juego de fuerzas” como su objeto inmediato y lo convierte (verwandeln) de
cambio (Wechsel) —manifestado en la positividad— a transformacion (Veréinderung)47,
adoptando un sentido auténtico de ser-otro en el intercambio total (absolute
Austauschung). El sentido general de transformacién (Verdnderung) vincula el
Absoluto con la Determinacién de aquello que, unificado en lo positivo es,
esencialmente, negativ048.

Pero este asunto de la negatividad tiene que ser pospuesto —aunque sea
momentaneamente— en favor de la descripcion positiva que se origina cuando se media
la realidad. Podriamos decir, incluso, que la distincidon (Unterschied) es el resultado del
cambio (Wechsel), cuya referencia a la Simplicidad de lo interno —que se redne en el
Entendimiento— constituye la esencia misma de la realidad. En definitiva, el mundo
supra-sensible consiste en aquel que se percibe y, cuyo objeto se encuentra determinado,

porque existe una Ley que lo delimita®.

una dialéctica cuya significacion es para si solamente en el espiritu que conoce” Hyppolite (1974), op.
cit., p.114.

4 Verdnderung significa, en su raiz, ser-otro (anders sein), lo cual nos lleva del mero cambio —como se
producia en los fenémenos— a la “auténtica” transformacién sustancial.

*8 En este capitulo se nos habla genérica y especificamente de “polos” de la Conciencia. Si queremos
entenderlo adecuadamente, hemos de esquematizar completamente los “reflejos” (o ecos) de la
proposicién especulativa. Asi pues, propongo el siguiente esquema comprensivo que nos relata el
desarrollo completo del capitulo. G.W.9, (Phd) p.91, lineas (J. Redondo, pp.91-92)

ESQUEMA.
Allgemeines ~ Médium (pasivo) = contenido
Verhiltniss Absolute Verkehrung Negative Einheit (activo) = forma
Verwechslung
Unterschied Form
Inhalt (medio pasivo)
Absoluter Allgemein Spiel der Wabhre selbst= Gesetzt
Wechsel Krifte

* El término alemédn Gesetzt corresponde —en su raiz— con el de Posicién “Setztung”: “El mundo supra-
sensible es, por tanto, un reino estable de leyes (ruhiges Reich von Gesetzen), al mismo tiempo mds alld
del mundo percibido, entonces, éste [mundo suprasensible] representa la ley sélo a través de la
transformacién constante (bestindige Verdnderung), aunque tan presentes en él [mundo suprasensible]
como su tranquila imagen inmediata” G.W.9, (Phd) p.91, lineas 27-29 (J. Redondo, p.251). Véase, en este
sentido: “El pensamiento del mundo sensible que se manifiesta primero en la consciencia como el vacio
mas alld de este mundo, lo suprasensible en cuanto tal, se convierte en el interior de de ese mundo en un
sistema de leyes” Hyppolite (1974), op. cit., p.109. Ademds podemos completar este comentario con:
““Ley”en alemdn es “Gesetz”. La ley es, por tanto, el fruto de una “Setzung” o posicién de la totalidad de
la substancia. Hegel quiere evitar a toda costa que las leyes como determinacién de la substancia ética
sean algo irreal, mera expresion de un deber ser que no es” Artola, (1972) op.cit., p.215.
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Dicha Ley se compone de una transformacion constante (bestdndige
Verdnderung). Dentro de ella podemos distinguir el surgimiento de su fuerza de su
accion, por la diferencia del contexto (Umstand)™ en que se llevan a cabo. Por este
hecho, la Fenomenologia y los fenomendlogos —desde Brentano y Husserl en adelante—
hablan de conciencia, de su objeto y de sus leyes ya que surgen —todas ellas— y
determinan un mundo distinto del que son —como esencias percibidas. Por el contrario,
el mundo hegeliano sale a la luz atravesando medios que, como en el caso de la Ley,

corresponden con posiciones (Setztungen) y realizaciones (Ausfiihrungen).

4.4.2.1. Las leyes que exteriorizan las fuerzas y el fundamento del cambio.

Las leyes regularizan el mundo universal y abstractamente, haciéndolo
homogéneo®" y, por ende, contingente. Tal sentido particular de la contingencia se
establece como el medio genuino para entender el constitutivo interno y la constancia de
la realidad: “La atraccién universal nos dice que, todo (Alles) posee una distincién
constante con [respecto a] lo demdas (zu anderem)sz”. Nos referimos, precisamente, a los
fenémenos y a los objetos que, sin mds contenido que la abstraccién de su propia
esencia, se nos muestran en su modo contingente (Zufc'illigerweise)53. Nuestro ultimo
estadio en el proceso de abstraccidn consistird en la determinacién del concepto de Ley
y c6mo surge ésta necesariamente de la contingencia™. Es decir, c6mo parte de una
relacién necesaria —su referencia (Beziehung)— con los fendmenos y los objetos y
estructura necesariamente el contexto en que se van a desarrollar™.

Cada Ley delimita un estado de cosas diferente a las demds, que depende del
contexto en el que se dan, aunque todas ellas realicen esta operacién universalmente.

Pensemos, por ejemplo, en las leyes de la fisica, en las del c6digo de circulacion de

0 yéase especialmente G.W.9, (Phd) p.91, lineas 35. (J. Redondo, p.252).

> “Las multiples leyes han de coincidir (zusammenfallen) [reunirse] principalmente en una séla” G.W.9,
(Phd) p.92, lineas 7-8 (J. Redondo, p.252).

2 G.W.9, (Phd) p.92, lineas 18-19 (J. Redondo, p.252). Véase ademas: “Pensar la fuerza de atraccién o la
fuerza magnética es pensar la relacién misma, el transito de un momento a otro en tanto que transito”
Hyppolite (1974), op. cit., p.112.

3 Véase, especialmente G.W.9, (Phd) p.92, linea 25 (J. Redondo, p.252).

* “La determinacién (Bestimmtheit), de la que estdbamos hablando, es propiamente s6lo el momento
eliminado [desaparecido], que no puede regresar (vorkommen) mas a la esencia”G.W.9, (Phd) p.92, lineas
33-36 (J. Redondo, p.253).

%% Este mundo de “leyes” no corresponde ni con la fuerza, ni con la forma —o el contenido— aisladamente.
Tampoco lo hace con el ser-mediado existente que se refleja en el ser-uno, ni en algo simple para-si. No
es, ni siquiera una contraposicion, sino el Cambio absoluto, la distincion universal que reduce —hasta
anular— la contradiccién. Nos referimos, explicitamente, a la proposicioén especulativa y a su capacidad de
convertibilidad absoluta que, en este caso aunque aparentemente, se nos muestra a través del concepto de
“sintesis” en el peculiar proceso de despliegue y constitucién del ser-uno: la positividad. Véase,
especialmente G.W.9, (Phd) p.93, lineas 3-6 (J. Redondo, p.254).



218

automoviles y, finalmente, en la ley de propiedad de bienes. Todas son leyes y se
constituyen de modo independiente (Selbstindigkeit) frente a las demds —aunque
fundamenten parcialmente el contexto del que surgen. Me refiero, concretamente a las
leyes fisicas, sin las que ningiin automévil podria circular, ya que no podemos ni
siquiera imaginar una realidad a-fisica y, mucho menos, una fisica distinta de la que
sufrimos en este planeta. En segundo lugar diremos que un automdvil es una propiedad,
cuyo contenido consiste en permitir y facilitar el movimiento. Por tanto, su delimitacion
ha de comportar elementos fijos, a la vez que méviles, simultaneamente.

Al mismo tiempo, nos encontramos con que el cédigo de circulacion se establece
a partir de la separacion estricta entre las distintas posiciones que ocupan, en la forma de
automovil, unos objetos en movimiento coordinado. Las leyes de la fisica, junto con las
de la propiedad de bienes, permiten el uso adecuado de estos aparatos méviles para que
1) no choquen entre si y, 2) no exista conflicto —sobre todo de propiedad— que se derive
de ese choque. El accidente por el que la ley de la propiedad obliga a compensar a cada
sujeto implicado —en el caso de incumplir su sentido restrictivo y, por ejemplo, circular
peligrosamente por el sentido contrario— determina una modificacién —en este caso
intrusiva— del sentido de la propiedad paraddjicamente en movimiento.

Por tanto, un automdvil retine en torno a si, multiples leyes que protegen no al
que conduce sino, en particular, al “si mismo” de su “ser-otro” en tres niveles: 1) si
comenzamos por el mds basico, lo ampara fisicamente —ya que no se tolera la agresién o
la temeridad ante el ser-otro; 2) ante su propiedad, que es lo mds preciado, en base a lo
que se calcula el “seguro de accidentes” y, 3) con unos derechos que se basan en el uso
correcto del c6digo mismo. Asi pues, cuando se produce un accidente existen siempre —
entre los elementos implicados— un agente y un paciente. Ambos, se determinan a partir
del cumplimiento adecuado o erréneo —aunque sea por desconocimiento— de un c6digo
establecido en los tres pilares descritos anteriormente (la fisica, la propiedad y el
codigo).

Este es el mundo de Hegel: aquél en el que la apariencia se establece a partir de
la Ley y, ésta, a partir de su constitucion en el equilibrio —o indiferencia—
(Gleichgb'iltigkeit)56. Con los ejemplos que consignamos en los parrafos anteriores
queremos resaltar el cardcter universal y coordinado que posee la Ley. Al mismo

tiempo, sefialamos su incompatible (cardcter indiferente) especificidad ya que,

56 Véase, especialmente G.W.9, (Phd) p.92, linea 39 (J. Redondo, p.253) y p. 94, lineas 5-6 (J. Redondo,
pp-255-56).
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determina para cada contexto, una aplicacion distinta. Las leyes son la tltima expresion
de la distincién®’ y el momento final del juego de las fuerzas. En este juego de fuerzas
el fendmeno permanecia ubicado polarmente —fuera del contenido interno— y su
momento de verdad correspondia con la superacion de su para-si.

Las leyes permitirdn el proceso aplicado y distintivo que se lleva a cabo en el
Capitulo V: Razon. Cada Ley determina internamente una necesidad™® que se manifiesta
en el mundo a través de la diversidad de lo que hay. Las plantas, los fenémenos fisicos,
la electricidad® 9, etc., pertenecen a la realidad y se insertan en ella de doble modo: a)
contingentemente apareciendo como ser-otro exterior® —y desapareciendo— a través del
tiempo en el devenir; b) formando parte necesaria —como hemos visto— de la estructura
de la realidad en su sometimiento. Todas las leyes poseen la misma ocupacion:
contemplar observando lo que hay —la experiencia— desde dentro a) haciéndola posible a
través de la determinacién® y, b) atendiendo a cada momento, a cada trozo (Stiick) de
realidad con el mismo sentido; universalmente.

Lo que tradicionalmente entendiamos como cambio —el movimiento de los
fenémenos dentro de la realidad— serd modificado en favor de una dependencia del
sentido del absoluto: “Aunque en €l [el movimiento tautoldgico] nosotros reconocemos
lo mismo que faltaba en la ley, en efecto, el cambio absoluto (absolutes Wechsel)(...) Es

62 .
7?7 El cambio

el cambio mismo el que se representa como el juego de las fuerzas
consistird en el ser-otro del Entendimiento.

Cuando mencionamos el Devenir —asignindole una palabra, un término—
provocamos que el elemento mediado actiie sobre la realidad en el proceso interno de la

. . . 63
experiencia. Entonces, la estructura de la realidad recurre al elemento del cambio

37 “Las distinciones son la exterioridad pura universal o la ley y la fuerza pura; aunque ambas tienen el
mismo contenido y la misma constitucion; se revoca la distincién como distincién del contenido, esto es,
también de la cosa” G.W.9, (Phd) p.95, lineas 14-17 (J. Redondo, p.258). Véase, ademds: “Hegel
reprocha, por tanto, al formalismo del entendimiento negar en una féormula abstracta de conservacién la
diferencia cualitativa (...) Lo que busca Hegel es una ciencia que siga siendo ciencia sin renunciar por
ello a la diferencia cualitativa” Hyppolite (1974), op. cit., p.123.

% “Aunque la necesidad es aqui una palabra vacia; la fuerza ha de duplicarse porque puede hacerlo”
G.W.9, (Phd) p.93, lineas 23-24 (J. Redondo, p.254).

9 «por ejemplo, la consecucién (Begebenheit) singular del rayo se organiza como universal y, esta
universalidad corresponde con la ley de la electricidad” G.W.9, (Phd) p.95, linea 7-9 (J. Redondo, p.258).

% “Die Unteschiede sind die reine allgemeine Ausserung oder das Gesetzt” G.W.9, (Phd) p.95, lineas 14-
15 (J. Redondo, p.258). Véase supra nota n°57.

6 “La relacién no se impone ya desde fuera a las determinaciones sustancializadas, sino que es la vida
misma de dichas determinaciones. Entonces se comprende lo que implica la relacién, a saber, la vida
dialéctica, puesto que la relacién no es unidad abstracta ni diversidad —igualmente abstracta— sino que es
su sintesis concreta” Hyppolite (1974), op. cit., p.119.

52 G.W.9, (Phd) p.95, lineas 24-25 y 29 (J. Redondo, p.258).

83 véase especialmente G.W.9, (Phd) p.95, linea 29 (J. Redondo, p.259).
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para justificar la vigencia de cada fendmeno dentro de su fuero interno. El cambio
muestra su contenido a través de las leyes que desarrolla y, como veiamos,
estructuraban la realidad universal y determinadamente. Por tanto, si una ley se
contrapusiera a otra cualquiera —por el mero hecho de ser ley— provocaria un segundo
proceso de desigualdad dentro de la uniformidad que se expresa dentro de la estructura
de la realidad. Todas las leyes se contraponen entre si dentro del proceso —del cambio
mismo— de la realidad. Esta contraposicién de leyes —tomadas en su conjunto— actiia en
al modo de absoluto para la Conciencia ya que, cuando toma el cambio como su
elemento mediado, es capaz de ver a través de él —mediadamente— una continuidad
aparente que unifica la realidad —como lo hacia artificialmente la Ley.

Entonces, tanto nuestro conocimiento de la realidad como su experiencia, se
totalizan para nosotros en un sentido preciso del ser-otro. Dicho sentido delimita el
“principio del cambio” en una sucesidbn de momentos que son, esencialmente
suprasensibles y, por tanto, percibidos. El cambio consiste en el movimiento que se
opone inmediatamente a su ser-uno —para realizar el transito a un ser-otro— y superar la
distincién®. El movimiento es tautoldgico y repetitivo, de modo que el cambio se
produce, aunque permanezca el contenido, ya que lo toma en un sentido vacio y
abstracto. Aunque esta paradoja —el cambio que mantiene su contenido intacto— tiene
mucho mads alcance. El proceso del cambio —su estructura como superacion— establece
una segunda consideracién el mundo al revés®, que supera el propio mundo supra-
sensible a través del elemento universal del cambio mediante la transformacion
(Veriinderung)®®. Este mundo al revés —que constituye el ser-otro del cambio— es el
receptaculo de lo “opuesto” al supra-sensible y constituye su objeto. El momento de la
verdad se ubica, seglin este esquema, en la accioén y corresponde con el polo positivo de

la realidad. La conclusion de esta segunda linea de accion de la conciencia se cierra “en

64« a distincién tampoco ha sido, en ambos casos, distincion en si misma; ni lo universal es la fuerza
indiferente frente a la separaciéon que es en la ley, o las distinciones, que son las partes de la ley unas
frente a otras” G.W.9, (Phd) p.94, linea 26-28 (J. Redondo, p.256).

% Die verkehrte Welt, término empleado finalmente por Nietzsche para designar aquellos valores que se
habian tergiversado en la realidad convirtiéndola en falsa-apariencia. Hyppolite nos muestra este hecho de
forma clara: “Asi, pues, no hay que buscar el mundo invertido en otro mundo, sino que se halla presente
en este mundo, que a la vez es él mismo y su otro, mundo que es captado en su integridad fenoménica
como “concepto absoluto” o infinitud” Hyppolite (1974), op. cit., p.126

6 “Este [mundo suprasensible] tenia su contraimagen necesaria en lo que, en efecto, conservaba (erhielt)
para si el principio del cambio y de la transformacidn; de lo que carecia (entbehrte) el primer reino de la
ley, aunque lo obtuviera (erhdlf) como mundo al revés” G.W.9, (Phd) p.97, lineas 2-4 (J. Redondo,
p.261).
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falso”. Necesitaremos un capitulo entero —el Capitulo V Razon— para terminar la tarea

que la conciencia ya no puede realizar: despegarse de realidad hasta hacerla sistema.

4.4.3. Segundo puente de la realidad (el Capitulo 1V, la Autoconciencia): los oidos
de la conciencia.

El mundo aparente —la superficie de la estructura de la realidad— constituia el
unico material de que disponia la conciencia para producir positivamente el cambio. En
este sentido, no comportaba contradiccién alguna, por lo que su desarrollo se vefa
exteriorizado en los distintos momentos: las fuerzas, las leyes, etc. Todas ellas
destacaban el sentido positivo del Ser: su ser-uno. Ahora bien, cuando nos preguntamos
por el cambio y lo tomamos como objeto —en contraposicién consigo mismo— nos
encontramos con la contradiccion: “Se ha de pensar el puro cambio, o la contraposicién
en si misma, la contradiccion (Widerspruch)”67.

El salto que realiza Hegel hacia el capitulo siguiente Autoconciencia®, se
fundamenta en el colapso que sufre la conciencia, cuando ha de referirse a si misma
como objeto y no encuentra mds que abstracciones. Esta referencia se lleva a cabo a
través del elemento de la tergiversacion (Verkehrung)®. La conciencia se encuentra con
realidades que no pueden ser positivas, precisamente cuando piensa en la contradiccién
de una experiencia, que se expresa contrapuestamente en las citadas realidades. De
modo que la realidad tiene que admitir, incluso, un campo de incertidumbre necesario y
justificado, siempre que la conciencia quiera referirse a si misma de un modo absoluto
0, si se quiere, totalizador. La conciencia pone, en cada realidad, una contradiccién que
se enfrenta a su ser-otro —otra realidad duplicada— para establecer polos, cuyo contenido

se encuentre separado infinitamente. La accién de contraposicién provoca que lo-otro —

7 G.W.9, (Phd) p.98, lineas 32-33 (J. Redondo, p.264).

68 “El fenémeno o el juego de las fuerzas representa ya a esta misma [a la infinitud], aunque la anticipe en
primer lugar como explicacion (Erkldren); y en tanto que ella sea finalmente objeto para la conciencia, tal
como lo que ella es, la conciencia serd autoconciencia” G.W.9, (Phd) p.100, lineas 32-36 (J. Redondo,
p.268).

% Este término alemdn que proviene de Verkehr posee una doble significacion: la mds simple que
corresponde con la “circulacién” o el movimiento continuo y, la segunda, mds profunda, que denota el
cardcter de “inversion” o tergiversacion, sefialado en el cuerpo de texto —véase nuestro apartado
proposicion especulativa, nota n°177. Invertir significa, en sentido hegeliano, conectar los distintos
términos de una proposicion o realidad —al igual que en la proposicién especulativa— intercambidndolos
con un sentido determinado. Véase especialmente G.W.9, (Phd) p.98, linea 27 (J. Redondo, p.264). En
este caso, Hegel apuesta por una realidad “aparente” que, poco a poco, va perdiendo contenido y se
“cierra”. Para evitar el cierre completo —la clausura (Abgeschlossenheit) de la que nos advertia
Kimmerle— la conciencia se proyecta sobre s{ misma y busca, en su ser-otro, la verdad de su “certeza”. De
modo que, la conciencia “retorna”, vuelve a la realidad primera de la certeza aunque, esta vez, se lanza
hacia el infinito para determinarse completamente y ser-otra plenamente: una nueva figura.
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cualquier realidad— se convierta en inmediatez. Este mundo aparente no puede perder
nunca la unidad que poseia consigo mismo, ya que, aunque pase por encima de su si-
mismo, puede ser reunido en una unidad de la contraposicion:

“Entonces el mundo suprasensible, que es el mundo invertido, ha usurpado
(itbergriffen) igualmente al-otro, y al en-si mismo; [dicho mundo suprasensible]

es lo invertido para-si, es decir, la inversién de si-mismo; €l es si-mismo y su

unidad contrapuesta en bloque (in Einer) es [una Unidad]”".

Tomemos pues, la realidad donde el Entendimiento la habia dejado. Nos
encontramos con un mundo de relaciones y de exteriorizacion esencialmente vacio. En
€l sélo es posible el cambio liminar, superficial, expresado en los fendmenos y las leyes
universales y, por ende, abstractas. Esta situacion limita el caricter del Ser a un simple
ser-uno que fundamenta y retdne la multiplicidad.

Por tanto, lo que no experimentamos —lo que no proviene de la propia unidad— es
el fundamento de la multiplicidad. Todavia tenemos que desarrollar la segunda parte de
la proposicion especulativa (“A=A”), desde la que se fundamentaba la multiplicidad y
ascender, desde esta misma, al absoluto sin resistencia —sin saltos trascendentes,
artificiales o ubicados en un mas alla.

En este salto —el segundo puente de la conciencia con su ser-otro— se facilita,
tanto el traspaso de la infinitud”' como su posicién como elemento de la conciencia
mediada (simplemente). La conciencia utiliza otro medio —sus oidos— para buscar su
ser-otro que fundamente la verdad de su propia accion. Los “ojos de la conciencia” —los
fenémenos, las leyes— no son suficientes, necesitamos “oir” lo que la realidad tiene que
decirnos’?,

Nuestro primer paso hacia la Autoconciencia tomara el elemento del cambio y
lo modificara desde su interior desde la distincién absoluta que provoca la infinitud:

“La exposicién de su concepto [de la infinitud] corresponde con la Ciencia
(Wissenschaft), aunque la conciencia, cuando lo tiene inmediatamente, se

" G.W.9, (Phd) p.99, lineas 3-6 (J. Redondo, p.265).

"' “A través de la infinitud (Unendlichkeit) podemos ver que la ley se completa como necesidad, y ha
incorporado (aufgenommen) a lo interior todos los momentos del fendmeno” G.W.9, (Phd) p.99, lineas 9-
10 (J. Redondo, p.265). Si queremos aclardr mds este tema, hemos de ver las interesantes relaciones que
se establecen en el contexto del Entendimiento. Para este tema el mejor argumento lo mantiene Trede:
“Se sigue una prueba de correspondencia entre Fuerza y Entendimiento y Cantidad, por un lado e
Infinitud, por otro. La afirmacién central de J. Henrichs consiste en que Hegel ha tratado central y
tematicamente en el capitulo Cantidad de su Ldgica y Metafisica de 1804/05 el concepto de Fuerza”
Trede (1975) art. cit., p.231.

2 No nos extrafiaremos que, en el Capitulo V, la Razon observante emplee el elemento del “Lenguaje”
(Sprache) cuando ya no puede seguir determindndose positivamente y, de paso, efectda el transito hacia la
figura siguiente: el Espiritu. En ésta dltima figura el “lenguaje” contiene ya la fuerza constituyente del
“Logos”, que no poseerd resistencia cuando quiera imbricarse en cada realidad plenamente.
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presenta una vez mas como forma propia o la nueva figura de la conciencia, que
no conocia (erkennt) su esencia en lo precedente, sino que la contemplaba como
algo muy distinto. Mientras que este concepto de la infinitud es objeto, es
también conciencia de la distincién como una inmediatez que se supera; ella es
para-si misma la distincién de lo inindistinguible o autoconciencia™”.

Si analizamos —dentro del marco de la estructura de la realidad— qué es
internamente el Cambio, nos encontramos con que: a) exterioriza univocamente el ser-
uno configurando una experiencia positiva; b) su contenido se encuentra vaciado
esencialmente en favor de los fenémenos y las leyes; y, ¢) determina la inmediatez-
mediada de la realidad en su sentido de contingencia y colateralmente de finitud.

Entonces, en esta realidad determinada, nos falta contenido —lo que podriamos
denominar el “resto cognoscitivo”— o, aquellas parcelas del Ser que no son ser-uno sino,
constitutivamente infinitas. Me refiero al caracter singular74 —en contraposicion con el
universal- del ser-otro. Cada uno de los polos que la conciencia se establecia
contrapuestamente —donde el uno correspondia con el otro, aunque separados
infinitamente— y contenia su propia mismidad. De modo que, lo que tenia que ser lo
mismo —y valer lo mismo como momento— provoca un estado de “movimiento
dialéctico”. En medio de éste, entre la Singularidad (Einzelnheit) y la Universalidad
(Allgemeinheit), se establecen los polos o extremos de la esencia absoluta. La realidad
se juega en la mediacién, en el transito de una realidad a otra: en la mismidad de la
experiencia75.

Si nos centramos en la Ley —manifiestamente universal- y la tomamos en su
simplicidad, nos encontraremos con que es infinita. La Ley se determina en su infinitud:
a) como la duplicacién de su auto-igualdad —equilibrio (Gleichgiiltigkeit); b) como
enemistad (Entzweiung) de todo lo que existe con respecto a su ser-otro; y, ¢) como
concepto que produce la multiplicidad desde la unidad —expresién de la proposicion

especulativa (“A=A")- que toma la esencia (el contenido) unificadamente. El desarrollo

7 G.W.9, (Phd) p.101, lineas 3-6 (J. Redondo, p.269). “La siguiente posicién de la correspondencia entre
vida como infinitud al final del capitulo Fuerza y Entendimiento y el capitulo de la infinitud de la Logica
y Metafisica de 1804/05 se alimenta de una evidencia verbal [de una analogia]” Trede (1975) art. cit.,
p.231.

™ Simple —que se toma en su raiz originaria como Einzeln— corresponde con el elemento que, en la
Certeza sensible, se remitia al “yo” en la proposicién especulativa inaugural. Estas “multiples”
referencias al Capitulo. I Certeza, constituyen el fundamento del “retorno” que la conciencia —y cada una
de las figuras— experimenta cuando no puede determinarse y se ve arrastrada a su “clausura”.

3 “En la explicacién (Erkliren) se da en efecto tanta autosatisfaccién (Selbstbefriedigund) porque,
ademds, la conciencia ha de expresarlo inmediatamente en lenguaje propio (Selbstgespriich) consigo
misma, disfrutdndose s6lo a si misma que parecerd impulsar otra cosa aunque, en efecto, s6lo vagabundea
(herumtreiben) consigo misma [alrededor de si]”G.W.9, (Phd) p.101, lineas 13-15 (J. Redondo, p.269).
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de la proposicion especulativa inaugural —en su sentido multiple— da como resultado la
aparicion del tercero —o elemento mediado— que, en este caso, serd el si-mismo —la
mismidad (Selbst). Este elemento contiene el concepto absoluto de la infinitud simple y

se expresard en la “Esencia de la Vida” o “Conciencia del Mundo™’®,

4.4.3.1. Primera aparicion de la Autorreferencia como principio del “retorno”.

La apariciéon de la autorreferencia (Selbstbeziehung) —en el elemento de la
infinitud o de la absoluta intranquilidad (Unruhe)— implica un paso gigantesco para la
Conciencia. Para llevar a cabo este paso a lo simple, tomaremos la esencia del Ser —el
contenido de la realidad— de modo abstracto, haciendo que su enemistad (Entzweiung)77
con el resto de la realidad mediada, sea s6lo un modo mas de la distincién. Una vez que
nos encontramos en la distincién misma, notamos que el Ser —en su sentido del ser-uno—
se va pregnando de negatividad o, lo que es lo mismo, va cuestionando su contenido a
medida que lo percibe completamente ajeno respecto de lo que él era originalmente —
exterioridad y positividad. En este movimiento lo mismo —la mismidad del Ser— se
muestra con la envoltura sensible del objeto que, para nosotros, se refleja en su figura
esencial o concepto puro.

El Ser quiere superarse siempre y busca, en su ser-otro —en la alteridad— la
necesidad de su esencia, de su contenido: “Aunque la autoconciencia ha sido [devenido]

P . L 78
para-si, atin como unidad con la conciencia en general ™

. Por lo que, al final de la
figura de la conciencia, se encuentra exhausto, vacio —hueco en su interior. Estos rasgos
le indican que no puede ser mas —que ha de limitar su positividad— por lo que tiene que
girar sobre su esencia, para descubrir un nuevo mundo infinito y multiple: la

negatividad.

76 Con este tltimo término nos referimos especificamente al “Seele der Welt”, el cual va perfilando la
figura del Espiritu y su contenido “infinito”. Véase especialmente G.W.9, (Phd) p.99, lineas 30-34 (J.
Redondo, p.266).

" “Entonces la separacion (Entzweiung) ha sucedido ya y la distincién ha clausurado (ausgeschlossen) lo
igual a si-mismo, y se ha ubicado de este lado; por tanto lo que habia de ser lo-igual a si mismo, es uno
[de los términos] de lo que se ha separado, para ser (als dass ...wdre) la esencia absoluta "G.W.9, (Phd)
p-100, lineas 8-12 (J. Redondo, p.267). El término enemistad Entzweiung posee, dentro de su raiz
etimolégica, la separacion (zwei) que representa. Para una determinacion mds precisa del caso, véase
especialemente Artola (1972) op. cit., pp 50-51. Artola sefiala que la Enfzweiung es un momento
particular que tiene que ser superado. El siguiente texto encaja perfectamente con lo que Hegel mismo
seflala: “Toda divisién, ‘Entzweiung’, debe ser superada y no es licito refugiarse en uno de los extremos.
Pero tampoco hay que olvidar que esta afirmacion acerca de la necesidad de objetivar la interioridad del
sujeto es la exigencia de una nueva figura y no la aniquilacién o el olvido de la subjetividad” Artola
(1972) op. cit., p.203.

8 G.W.9, (Phd) p.102, lineas 6-7 (J. Redondo, p.271).
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En este juego —que ya no es de fuerzas— la unidad se convierte en un simple
momento del proceso de la enemistad, dando como primer resultado el movimiento que,
en el Capitulo IV —en la Autoconciencia— serd plenamente dialéctico’””. Ahora, en su
momento inaugural consiste s6lo en una variedad —sobresaliente y notoria— de la
superacion del ser-otro. El movimiento completo cristaliza, a través del elemento de la
infinitud en el Seele —o proto-espiritu de la figura de la Conciencia. Este le muestra, no
solo lo que ha sucedido —su historia desde el momento inaugural de la Conciencia— sino
también su sentido: el Devenir. El movimiento nos dice que lo que antes era objeto para
la conciencia, es ahora Autoconciencia: “La conciencia de otro, de un objeto en general,
es al mismo tiempo autoconciencia necesaria, ser-reflejo en-si (reflectiert sein in sich),
conciencia de si-mismo, en su ser-otro”®. Si nos referimos mas especificamente a la
terminologia hegeliana, la Conciencia toma de si misma —de la Certeza— su verdad. Por
tanto, la hace suya y busca, dentro de ella, a su ser-otro.

El movimiento en definitiva —y su necesidad— no poseen objeto, sino que son
esencialmente dualidades, que se encuentran polarizadas y determinan su contenido en
cada uno de los momentos de su dialéctica.

El momento de la dialéctica serd esencialmente lucha aunque, también
autosatisfaccion (Selbstbefriedigung)gl. La Conciencia se transforma (verwandeln)
cuando no puede frenar el impulso de tomarse como objeto y descubrirse como
infinitud. La conciencia no puede quedarse sélo con el conocimiento de la realidad y
realizar su experiencia limitadamente, tiene que tomar estos términos —ampliando sus
horizontes— mds alld se si: en su interior®. Esta operacién modifica su esencia en el
nivel al que la conciencia no podia llegar: en la determinacién de su contenido.

Por tanto, la conciencia de un otro es, necesariamente, Autoconciencia. A partir

de este momento, el elemento del Selbst comenzara a funcionar plenamente —sin

7 “Se trata particularmente de la célebre dialéctica del crimen y castigo que nos hace recordar sus
estudios teoldgicos de juventud” Hyppolite (1974), op. cit., p.119. En este sentido podemos encontrar la
referencia a crimen y castigo no sélo en el libro de Dostoievski, sino en la propia Filosofia Real. G.W.8,
(F.R.II) pp. 212-217 (Ripalda, p.189-192). A raiz de este epigrafe y, mds alld de los escritos de juventud,
Hegel piensa ya en 1805 —parece ser que Filosofia Real fue escrita a la par que redactaba la
Fenomenologia del Espiritu— con poco mds de treinta afios de vida, en una relacién dialéctica entre las
figuras del amo y el esclavo pasadas por el filtro de los arquetipos del crimen y del castigo.

%' G.W.9, (Phd) p.101, lineas 38-39 y p.102 linea 1 (J. Redondo, p.270).

81 yéase especialmente G.W.9, (Phd) p.101, lineas 13 (J. Redondo, p.269).

82 “Entonces este saber, lo que es la verdad de la representacion del fenémeno y de su interior, es sélo el
resultado mismo de un movimiento prolijo (umstindlich), en el que ha eliminado los modos de la
conciencia, de la indicacién (Meinen), de la percepcién y del entendimiento; y se produce asi el
conocimiento (Erkennen) de lo que sabe la conciencia, [y] en tanto que ella misma lo sabe, requiere de
otras circunstancias (Umstdnde), de cuyo examen pasamos de aqui en adelante. G.W.9, (Phd) p.102,
lineas 13-15 (J. Redondo, p.271).
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ninguna realidad que le ofrezca resistencia. La Autoconciencia serd s6lo “para si” —su
verdad serd, consecuentemente certeza de si— y no constituird ninguna unidad con la

conciencia —salvo en el Absoluto.

4.5. La Verdad de la Certeza de si mismo. Autoconciencia'.
4.5.0. Posicion y disposicion de la Autoconciencia: el salto infinito del contenido de
la realidad.

Los tres primeros capitulos de la Fenomenologia del Espiritu nos han mostrado
con claridad que la Figura de la Conciencia, lejos de ser un comodin epistemoldgico,
constituye el principio del movimiento® —en el sentido que mencionamos del ser-uno—
de la realidad. Dicho movimiento que se lleva a cabo también en la Autoconciencia no
es ya conocimiento (Kenntniss) —como en la figura pretérita que se desarrollaba
progresivamente en Certeza, Percepcion y Entendimiento— sino Reconocimiento

(Anerkennung)3. Asi pues, la Autoconciencia constituye, en primer lugar, el reflejo de si

' La composicién del presente Capitulo IV se ha llevado a cabo a partir de una pluralidad convergente de
interpretaciones que superan, a nuestro modo de ver, las efectuadas desde la tradiciéon marxista —sobre
todo en su vertiente francesa y alemana de Kojeve, Garaudy y Marcuse. Por otro lado, aunque no en
segundo término, surgen las dos grandes interpretaciones canénicas del siglo XX: la de Hyppolite que se
nos ofrece en Géneis y estructura de la Fenomenologia del Espiritu y la de Heidegger en Hegels
Phéinomenologie des Geistes. Ambas, a mi modo de ver adecuadas, aunque no suficientes. De este modo
no queremos decir que dicha superacidon conlleve la anulacién de las anteriores sino, mds bien lo
contrario, nos introduce en los temas fundamentales —esenciales para completarlas— que se nos presentan
de este modo renovadamente claros. Por este motivo analizaremos el contenido del presente apartado
desde la visién cercana que nos ofrece la Hegel Forschung, sobre todo, a partir de los afios 60 del siglo
XX.

2 Hyppolite lo contempla del siguiente modo: “Vamos a seguir ese movimiento: posicién de la
autoconciencia como deseo; relacion de las autoconciencias en el elemento de la vida y movimiento para
reconocerse a si misma en la otra; finalmente, interiorizacién de ese movimiento en las tres etapas del
estoicismo, escepticismo y conciencia desgraciada” Hyppolite (1974), op. cit., p.143. Tengamos en cuenta
que la traduccién al castellano del término Begierde es anhelo —ya que comporta el movimiento de mi
voluntad— y no un simple deseo, que seria begierig, ya que su sentido concreto es “avidez”. El concepto
de movimiento, o de surgimiento de la Autoconciencia, emerge desde una perspectiva paraddjica que
Rommp sefiala acertadamente: “La paradoja admite ya el cardcter de un movimiento, en la que dos
autoconciencias que son (seiende) en una relacién (Verhdltniss) para-si y para nada, pierden los estribos
[se desatan] al ser la inseparable accién del uno, la accién del otro” Rommp (1988), art. cit., p.82.

S L. Siep retoma el término “Anerkennung” como orientador basico de los capitulos IV, V y VI de la
Fenomenologia del Espiritu. Este autor se ha dedicado profusa e intensivamente a la busqueda de los
origenes de dicho término en los escritos de Jena —sobre todo en el Naturrechtsaufsatz y el System der
Sittlichkeit— asi como su ulterior aplicacién en la —asi denominada— Filosofia del Espiritu que abarca,
tanto la citada Fenomenologia, como escritos posteriores Filosofia del Derecho y Enciclopedia. Todos
ellos descansan en la concepcidn de ‘reconocimiento’ que Hegel prefigura ya en Frankfurt y Jena. Qué
duda cabe de que este peculiar término filoséfico surgiera con Hobbes y fuera retomado posteriormente
por Fichte. Ambos autores constituyeron la base socioldgico-especulativa que Hegel utilizé expresis
verbis. A este respecto véase en especial: Siep, L. Anerkennung als Prinzip der praktischen Philosophie,
Verlag Kart Alber (1979), pp.210-223, y el articulo “Zur Dialektik der Anerkennung bei Hegel” In Hegel
Jahrbuch (1974), pp.388-395. En este sentido Siep comenta: ‘“Por método Hegel entiende aqui: el
movimiento necesario de la ‘cosa’, del espiritu que se representa y se reconoce en el elemento de la
conciencia natural. Una tal concepcién de método presupone —o extiende el ejemplo— que la cosa y su
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misma —por lo que respecta a su contenido multiple— en un Ser que no es mas que su
ser-otro: “Ello [lo verdadero] es también por esto un ser-otro (Anderssein); la conciencia
distingue en efecto, aunque algo tal que es, al mismo tiempo para ella, una [conciencia]
indistinguible”4. En segundo lugar, se contempla en dicho ser-otro como esencia,
ademds de como contenido:

“Lo representado, figurado, Seiende (que es), como tal, tiene la forma de ser algo
otro [distinto] que la conciencia; aunque un concepto sea al mismo tiempo algo
[existente] Seiendes, —y esa distincion, en tanto que él es el él mismo, es su
contenido determinado— pero, por lo que dicho contenido es algo conceptuado
(begriffener), permanece consciente (sich bewusst) de su unidad con este
Seienden inmediato determinado y distinguido”s.

Esta doble caracteristica que posee la Autoconciencia la hace imprescindible —a
la vez que problemética— para toda la estructura de la realidad, ya que en ella se realiza
el salto infinito de contenido que cristalizard en el Espiritu y, sobre todo, en el
Absoluto®.

De modo que lo caracteristico de la Autoconciencia consiste en la duplicidad y
en la accién que, como tal, se produce en ella referencialmente. Cualquier otro
movimiento de corte unilateral que se diera en ella seria, precisamente porque no

constituye referencia al ser-otro, inttil:

conocimiento son idénticos o, que la diferencia entre conocimiento y ser puede ser sobrepasada a cambio
de su identidad absoluta” Siep (1979), op. cit., p.332.

Ademds, Rommp matiza este comentario: “Este giro sucede en favor del concepto de reconocimiento
(Annerkennens), que expresa en la Fenomenologia del Espiritu acorde con nuestra posicion (Stand) la
determinacion estructural de mayor desarrollo de la relacién de la autoconciencia, con la ayuda de la
tematica del dominio y la Esclavitud” Rommp (1988), art. cit., p.83

* G.W. 9 (Phd), p-103, lineas 14-16. (J. Redondo, p.302). A este respecto se nos muestra interesante la
aportaciéon de H. Ottmann, cuyo trabajo “Herr und Knecht bei Hegel. Bemerkung zu einer
missverstandenen Dialektik” In Zeitschrift fiir Philosophische Forschung, 35:3/4 (1981:July/Dec),
pp.385-384 sefiala que: “El motivo de la disputa por la apropiacién (Besitz) se ha suprimido como el
(posterior a la vez que pregnante) concepto de ‘honor’ (Ehre), porque Hegel retorna al primer plano de la
problemdtica de la Autoconciencia, su relacion con el Otro (Anderen), asi como con la conciencia
objetual”, p.383.

SG.W. 9 (Phd), p.117, lineas 1-7. (J. Redondo, p. 275). También se puede ver en: “O, de otro modo, el
concepto denomina lo que es el objeto en-si, aunque el objeto, lo que €l es como objeto o es para otro,
aclara (erhellt) asi que el ser en-si y el ser para-otro son lo mismo; entonces el En-si es la conciencia”.
G.W. 9 (Phd), p.103, lineas 19-22. (Roces, p. 107).

% A propésito de este tema K. Gloy sefiala en: “Bemerkungen zum Kapitel ‘Herrschaft und Knechtschaft’
in Hegels Phanomenologie des Geistes  In Zeitschrift fiir Philosophische Forschung, 39:2 (1985: Apri-
Jun), pp.187-213, que el Espiritu actiia de puerta de salida —o punto de fuga— de las relaciones que se
establecen al nivel de la infinitud: “Dicha génesis objetiva recorre, como muestra el subtitulo de la
Fenomenologia, la ‘ciencia de la experiencia de la conciencia’, la génesis de la experiencia que se
modifica independiente, que produce la conciencia en este proceso, paralelamente para coincidir
finalmente con el objeto en una autoiluminacién (Selbstaufkldrung) total de la autoconciencia. El tema de
la autoiluminacién es por tanto el del Espiritu, es decir, la autoconciencia o el yo en cuanto a sus
condiciones empiricas. Formandose (es bildet) la salida (Ausgang) de las exploraciones, al mismo tiempo
que el horizonte, que jamds puede ser traspasado y que sélo puede ser iluminado en los diversos y
siempre sutiles niveles que devendrdan” Gloy (1985), art. cit., p.201.
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“Cada uno ve hacer al otro lo mismo que €l hace; cada uno hace incluso lo que
exige (anfordern) el otro (...) la Accién unilateral (einseitige Tun) seria innitil

(unniitzbar); porque lo que ha de suceder s6lo puede emerger (zu Stande

< 7
kommen) a través de ambos”".

Pero si la Autoconciencia no sale nunca fuera de si misma, como puede convertir
su contenido en una referencia —o accidén— del ser-uno sobre el ser-otro. La resolucion
de este cuestionamiento comienza por tomar el contenido de la Autoconciencia como
infinito. Precisamente por componerse de negatividadg, oculta en ella el polo positivo
que la Raz6n —un capitulo mas alld— toma de la misma Autoconciencia infinitamente.

En cuanto a la tan traida —y tan llevada— libertad de la Autoconciencia, ésta se
indentifica con el Pensamiento que se mueve y se media a través de los conceptos: “El
pensamiento mueve [moviliza] al objeto no en representaciones, o figuras, sino en
conceptos, es decir, en un Ser en-si que se distingue, el cual es inmediato para la

9 . . . . * 7z
7. Por tanto, si queremos sintetizar tanto la posicion

conciencia y no distinto de ella
(Stimmung) como la ulterior disposicion (Bestimmung) de la Autoconciencia, hemos de
hacerlo desde dos lugares fundamentales: a) desde el papel que desempeiia su contenido
duplicado —posicién— que la obliga a no salir nunca fuera de si misma y, b) desde las
consecuencias de su atenencia al contenido infinito que la compone y movernos asi
paradéjicamente por el reino de la libertad'® o del Ser para-si que define su accion. La

realidad de la Autoconciencia se construye sobre la base de su contenido infinito y éste,

por ende, determina su campo y su sentido autorreferencial''.

TG.W.9 (Phda), p.110, lineas 9-13. (J. Redondo, p. 289). Al modo de ver de Rommp, el doble surgimiento
de la Autoconciencia puede determinarse mds adn: “Por ello la paradoja ha de comprenderse de un modo
doble. Por un lado, la autoconciencia no puede representar por si misma ningun estrato, debido a que su
surgimiento actual proviene del Saber al completo, el cual podria ser sabido (gewusst) por otra
conciencia. Por otro lado, una autoconciencia como tal no puede saber, ya por definicién, nada fuera de si
misma” Rommp (1988), art. cit., p.71.

¥ “Su accién es la negacién abstracta, no la negacién de la conciencia a la que supera de modo que
conserva y mantiene lo superado y [que] por eso sobrevive a su devenir superado (Aufgehobenwerden)”.
G.W. 9 (Phd), p.112, lineas 18-20. (J. Redondo, p. 293). A este respecto Hyppolite nos aclara: “La
positividad de la consciencia pasard a ser la negatividad en la autoconciencia. Es cierto que esta actividad
serd considerada primero en su forma mds humilde, como deseo, pero su desarrollo va a mostrar lo que
ese deseo implica y como nos conduce al mundo y a si mismo en tanto que ser del mundo” Hyppolite
(1974), op. cit., p.133.

°G.W. 9 (Phd), p.116, lineas 30-32. (J. Redondo, p.302).

' “Una conciencia, que se piensa como la infinitud (Unendlichkeit) o como el movimiento puro de la
conciencia es la esencia o la autoconciencia libre” G.W. 9 (Phd), p.116, lineas 25-27. (J. Redondo, p.
302). A este respecto afiade Gloy: “La libertad permanece unicamente en el interior de la esclavitud que
carece del reconocimiento libérrimo a través del Amo. También la esclavitud interna mds libre no
constituye sociedad alguna reciprocamente a la esencia racional libre que se reconoce” Gloy (1985), art.
cit., p.196.

' “De este modo se establecerd primeramente la determinacién por la vida o, dicho con exactitud: para la
autorreferencialidad del circulo de la vida, que la autoconciencia pone frente a ella como Ser Para-si
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La Autoconciencia pertenece pues, como figura, con pleno derecho a la
Fenomenologia del Espiritu ya que parece como si la obra comenzase por segunda vez
en un punto distinto donde lo hiciera la Conciencia misma:

“Esta autoconciencia no es, por tanto, tUnica en su simplicidad (Einfachheit) la
que se distingue veraz (wahrhaftt), o en esta distinciéon absoluta, el yo que
permanece inalterable. Por contra, la conciencia que se retrotrae (zuriickdringen)
en si, se da en la formacién como forma de las cosas figuradas en el objeto y se
contempla en el amo del mismo modo el Ser para-si como Conciencia”'?.

La Fenomenologia del Espiritu se articula de tal modo que no fue suficiente con
la apertura de su primera figura —la conciencia, triplicada como hemos expuesto
anteriormente— ya que en ella no qued6 completamente delimitado su contenido.

Por ello, voy a proponer como metifora explicativa del movimiento de la
Autoconciencia —valido s6lo para el movimiento de ésta figura— el espacio de juego que
se desarrolla en el ajedrez. Este juego se fundamenta en la lucha entre dos grupos de
fichas que representan, cada una de ellas, el contenido y el poder exteriorizador de la
Autoconciencia: “La relacion (Verhdltniss) de ambas autoconciencias se determina de
tal modo que nos ofrecen un buen resultado por si mismas (sich selbst) y una respecto
de la otra (einander) a través de la lucha por la vida y la muerte (Leben und Tot)”13 LA
partir de ahora daremos cuenta de la relacidén explicita que poseen desde las distintas
fichas o elementos que lo componen y que coinciden, parte a parte, con las seis figuras
que se desarrollan en la Fenomenologia del Espiritu. Los peones se equiparan con la
conciencia, ya que su contenido y movimiento es sistemdtico y, sin embargo,
constituyen la base misma del juego: “Aunque como conciencia se encamina fuera de si,
se ha contenido [retenido] (zuriickhalten) no obstante al mismo tiempo en su ser-fuera
de si (aussersichsein) [que es] para si y su Ser-fuera de si es para é1”'*. Los alfiles lo
hacen con la autoconciencia, porque su linealidad y progreso ascendente, trasladan el

sentido dindmico de la realidad hasta el final del tablero. Las torres se comparan con la

subjetivo autorreferente. Por un lado, en la autorreferencialidad de la vida, que es de igual modo para-
otro, en efecto para el puro Para-si y, por otro lado, en el Para-si es el puro Selbstsein, sin ser para otro y
depender asi del otro (aunque tenga referencia al otro), se sefialan la estructuras del dominio y la
servidumbre” Gloy (1985), art. cit., p.210. De este mismo modo, podemos afiadir el siguiente comentario
de Rommp: “El movimiento interno del Saber que se fundamenta en la ciencia no nos conduce a una
deduccién sistemadtica del no-yo y de su disposicion (Verfassheit) categorial, sino a una teoria de la
interpersonalidad que, por un lado, puede reclamar interes y, por otro, ser significativamente decisiva para
el desarrollo ulterior de la ‘ciencia de la experiencia de la conciencia’” Rommp (1988), art. cit., p.73.
2G6w.9 (Phd), p.116, lineas 13-17. (J. Redondo, p.302).

BGw. 9 (Phd), p.111, lineas 25-27. (J. Redondo, p.289). “Para mostrarse como Ser para-si, cada uno
[elemento o polo] ha de encaminarse a la muerte del otro; en este sentido se [produce] la representacién
de la ‘accion del otro’” Rommp (1988), art. cit., p.84.

' G.W. 9 (Phii), p.110, lineas 21-23. (J. Redondo, p.289).
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razon, ya que su movimiento unidireccional, aunque sistemdticamente elegido, puede
llegar, poco a poco, hasta los tltimos recovecos del la partida. Los caballos son como el
espiritu, saltan de un lugar a otro, dindmica y activamente, sobrevolando casillas
blancas y negras hasta encontrar su hueco preciso atacante. Finalmente el rey se
parangona con la religion, porque su tnico movimiento posible consiste en portar el
valor de la creencia, sin la cual el juego se desmorona, como lo hace la realidad
cuando pierde sentido y se abandona el estrato mas elevado de la manifestacion
(Offenbarung). Y, por ultimo, la reina que, como el Saber absoluto, puede moverse por
donde quiera —salvo como un caballo, caso del espiritu— para no chocar contra él ni
absorverle en sus funciones. La reina juega en todos los frentes, es multiple y sintética a
la vez. De hecho puede ser eliminada y volver a salir al tablero cuando un peén
consigue llegar al final del tablero. Es pues el elemento multiple e intercambiable de
esta partida a la que denominamos experiencia. Ademas, la coincidencia se lleva hasta
tal extremo que las fichas portan el sentido de “elementos” de la realidad que constituye

el juego mismo.

4.5.0.1. La apertura de la realidad como espacio de juego: la dialéctica de la
autoconciencia.

En efecto, como si se tratase de una partida de ajedrez, la Autoconciencia realiza
un movimiento de apertura en una “casilla” distinta —podriamos decir incluso que juega
con fichas negras— cuyo contenido estd delimitado, como tal, en un sentido negativo:

“Pero la representacion de si mismo como de la abstraccion pura de la
autoconciencia descansa en mostrarse como negacién pura de su modo objetual o
no mostrar[se] reunida (gekniipf zu zeigen) en ninglin Dasein determinado, ni en

la simplicidad universal del Dasein, ni estar reunida (gekniipf zu sein) en la

Vida”l6

Este es el cardcter infinito que sefialamos para la Autoconciencia. La presente
figura juega el papel negativo —infinito— a la vez que constituye su momento mas
elevado en la estructura de la realidad. Al tomar en cuenta el citado contenido infinito

tendrd que justificar aun mas si cabe, aquellas acciones —su movimiento basico— que la

15 “Pero para el reconocimiento propio (zum eigentlichen Anerkennen) falta un momento, que hace frente
a si mismo lo que el Amo [hace] frente al otro y que lo que el esclavo hace frente a si, lo hace él también
frente al otro. [De] ello ha surgido un univoco (einseitiges) y desigual (ungleiches) reconocimiento
(Anerkennen)” G.W. 9 (Phd), p.113, lineas 36-39. (J. Redondo, p.296).

' G.W. 9 (Phdi), p.111, lineas 18-21. (J. Redondo, p.290).
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componen y la convierten en independiente. O mejor dicho, que la llevan a ser: “una
Autoconciencia para una Autoconciencia’"’.

La paradoja de la Autoconciencia consiste en que el espacio de juego infinito en
que desarrolla su accidon —las casillas del tablero— no determina, sin embargo, un
conjunto ilimitado de acciones, como si todo fuera posible o pudiera ser traido al Ser,
sino que ejecuta por medio de cada Figura —las fichas, o elementos de la realidad— el
conjunto de sus acciones determinadas. Por lo que, cuando digo determinadas me
refiero a su sentido especifico (bestimmt). La Autoconciencia lucha ‘a vida o muerte’
contra otra autoconciencia por el reconocimiento (Anerkenung), el cual especifica para
cada una de ellas un tipo singular (einzeln) de ser en el otro, en el que busca su verdad y
a si misma: “[Si] ellas [vida y muerte] fueran a esta lucha, entonces tendrian la certeza
de si mismas de ser para s, la verdad en el otro y de elevarla en ellas mismas™"®

En el tablero coexisten elementos duales’® —dos reyes, cuatro caballos (...)
dieciséis peones— que se contraponen comiéndose los unos a los otros y, por tanto,
eliminandose del Ser de la realidad violentamente. Toda partida de ajedrez comienza
con una apertura que determinard, en base a una estrategia, las relaciones polares de sus
componentes elementales. El transcurso y desarrollo de la misma implicard una
sucesion de movimientos y enfrentamientos siempre duales. Finalmente la partida
concluye cuando el rey es acorralado y no encuentra salida, convirtiéndose en esclavo
de la relacion dual. Acosado por todos los elementos circundantes, clausurando
(beschlossen) sus posibilidades y siendo eliminado (Aufgehoben) finalmente de la

realidad: “Esta representacion es la Accién duplicada; accion del otro y accion a través

de si mismo. En tanto que es Accidn del otro, cada una se encamina a la muerte del

" G.W. 9 (Phd), p.108, linea 29. (J. Redondo, p.286). RéSmmp manifiesta que el tema fundamental del
presente Capitulo IV es, precisamente ser una muestra de lo que supone ser ‘una autoconciencia para una
autoconciencia’: “La relacién (Verhdltniss) ‘autoconciencia para una autoconciencia’ aparece, en efecto,
en la integracion del momento [o elemento] de la vida en el Ser Para-si que se representa como relacién
entre amo y esclavo” Rommp (1988), art. cit., pp. 87-88.

BGw o9 (Phd), p.111, lineas 27-29. (J. Redondo, p.290). En cuanto a la especificacién del contenido de
la Autoconciencia Rommp lo ve del siguiente modo: “La exterioridad interna, que fue desarrollada por si
misma como condicién de una conciencia, desarrollard la verdad primero en cada relacién (Verhdltniss),
que Hegel identifica como ‘lucha por la vida y la muerte’ y que nosotros nos permitimos nombrar a causa
de su significacién posibilitante [de la] autoconciencia, como algo absoluto” Rommp (1988), art. cit.,
p-85.

19 «“La accién no tiene solo un doble sentido, como una tal accién tanto frente a si como frente a otro, sino
que es tan inseparable la accién del uno como la del otro” G.W. 9 (Phd), p.111, 14-16. (J. Redondo,
p-290).
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otro”®” . La partida se estanca una vez concluida y sus elementos quedan fijos e inertes
en el tapete. S6lo el comienzo de otra partida les devuelve su cardcter elemental.

La metédfora del tablero de ajedrez nos muestra que la realidad se encuentra
limitada dentro de un espacio de juego infinito donde se desarrolla y se hace efectiva.
En este juego, cada una de las casillas positiva o negativa —es decir, blanca o negra— se
ocupada transitoriamente por una ficha, cuyo movimiento limitado —sobre todo a su
constituciéon— determina una accion especifica.

Asi, un peén no deja de serlo y actuar de acuerdo con su movimiento lento y
sistemdtico —aunque seguro— ya que no es mas que el elemento basico del juego. De
modo que, cuando un peén llega al final del tablero, puede ser intercambiado por
cualquiera otra ficha que sea precisa o necesaria, excepto la del Rey, tnico elemento
estatico, limitado de la realidad de la partida. En este sentido emergerd no sélo el
concepto de regla (Searle) constitutiva y regulativa, sino que cobrard vida la nocién de
elemento —realidad elemental— precisamente en la Autoconciencia. En ella y debido a
que posee una constitucioén polar y dual puede escindirse sobre s{ misma sin salir nunca
fuera de si. De este modo —aprovechando la metdfora del tablero de ajedrez— las
relaciones polares de la Autoconciencia alcanzan el status vital (lebendig)®' que se
desarrollara en el ulterior concepto de Vida (Leben)™, elemento indispensable para la
constitucion de esta figura.

La estrategia de Hegel consiste en el desarrollo de una segunda figura, cuyo
contenido pueda superponerse —a la vez que complementarse— con la primera y
precedente pero, sobre todo, con las siguientes. Esto sélo se llevard a cabo a) cuando
tomamos su contenido —como decimos— infinitamente y b) al descubrir el elemento
compositivo™ que la define como figura, esto es, su duplicidad constitutiva. Asi pues la
forma —estructura— y el contenido —esencia— de la realidad coinciden en un lugar infinito

al que denominamos Autoconciencia. De este modo se ratifica definitivamente en la

2 G.W. 9 (Phd), p.111, lineas 21-23. (J. Redondo, p.290).

2! Precisamente la vitalidad es una categoria que se adquiere cuando una autoconciencia se mueve.
Moverse implica ponerse en relacién con otra autoconciencia y, por tanto, arriesgarse. De hecho a través
de este movimiento se adquiere el significado de ser-algo y, por tanto, de ser-reconocido: “El individuo
que no ha arriesgado la vida, puede ser reconocido como persona; aunque no ha emergido la verdad de
este ser-reconocido como una autoconciencia independiente” G.W. 9 (Phd), p.111, lineas 34-36. (J.
Redondo, p.290).

22 «Asf [los individuos] son introducidos inmediatamente el uno para el otro (fiireinander) en el modo de
objetos comunes; figuras independientes en el Ser de la Vida —entonces se ha determinado aqui como
vida el objeto existente (seiende)” G.W. 9 (Phd), p.111, lineas 3-6. (J. Redondo, p.290).

3 “E] elemento fluyente (fliissige) es s6lo por esto la abstraccién de la esencia, o la figura real” G.W. 9
(Phd), p-107, lineas 1-2. (J. Redondo, p.284).
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Autoconciencia aquello que quedaba meramente planteado en la figura de la
Conciencia: hay que llegar hasta el dltimo recoveco de la realidad. Esto se realizard bien
en el modo en que lo hard el Capitulo V Razon en su sentido positivo, bien en el sentido
negativo, como lo hace la Autoconciencia, ademas del Espiritu y, sobre todo, el Saber-

absoluto.

4.5.1. La busqueda de la verdad de-si: el Ser que se constituye como doble*.

La Autoconciencia se constituye por primera vez dentro de la Fenomenologia
del Espiritu como figura independiente porque inaugura el respecto subjetivo de la
realidad. Cuando digo subjetivo me refiero al desarrollo completo del contenido interno
e infinito del que se componezs. Este hecho supone la entrada en la seccién que discute
lo que, hasta ahora, habian sido meras representaciones del plano objetual de la realidad.
La figura de la Conciencia llevaba a cabo una busqueda de su ser-otro fuera de su
propio dmbito. Asi pues la consideracion del objeto se llevaba a cabo en sus diversas
manifestaciones: bien como tal objeto (Gegenstand) en la Certeza sensible, bien como
cosa con propiedades (Eigenschaften) en la Percepcion o, finalmente, como fuerza
(Kraft) en el Entendimiento, cuyo contenido descansaba en su accidén y, por tanto, en su
fenémeno (Erscheinung):

“Pero el concepto de esto verdadero elimina en la experiencia de él; como era el
objeto inmediato en-si, el Seiende de la certeza sensible, la cosa concreta de la
percepcion, la fuerza del entendimiento, no resulta (sich erweist) ser asi mas bien
en verdad, sino que este En-si se produce como un modo que es sélo para un

Otr07726

Desde este punto de vista particular, construiamos la subjetividad en aras de la

referencia mediada. Por contra, la Autoconciencia rompe la referencia inmediata del

* En este preciso sentido Gloy nos dice: “La duplicacién de la autoconciencia permanece aqui en el
interior de una autoconciencia completa, por lo que es lo interno. Hegel mismo no discute que esta
concepcion lleva consigo la dificultad de la redundancia o el regreso al infinito y, por eso, fracasa
finalmente respecto de su pretension aclaratoria (...)” Gloy (1985), art. cit., p.205.

%3 “En tanto que la autoconciencia se [produce] como tal resultado de un desarrollo argumentativo interno
en la forma mds simple del Saber, no ha pretendido tampoco su alteridad (Andersheit) interna sin
determinacién. Dicha determinacidn (Bestimmtheit) caracteriza por ende también la estructura préxima
del anhelo” Rommp (1988), art. cit., p.75.

% G.W. 9 (Pha), p-103, lineas 5-9. (J. Redondo, p.275). De este modo lo explica Gloy, creemos que
acertadamente: “La interpretacion socioldgica [de W. Janke], que parece hacerse descansar en el titulo
‘Dominio Esclavitud’, ha de soportar dos objeciones. La primera de ellas no permite aclarar con
correccion metddica, fundamentalmente desde sus premisas de una pluralidad de sujetos individuales
(autoconciencias), la continuidad en la argumentacion hegeliana y el transito de ‘fuerza y entendimiento’
sobre los momentos de la vida (Leben) y el anhelo (Begierde) en el Yo Gloy (1985), art. cit., p.196.
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ser-uno’’ de la realidad y pasa en consecuencia al estrato del ser-mediado —o ser-
multiple. A partir de ahora —salvo el breve salto de contenido que se establece en la
Razon y que indica, una vez mads la discontinuidad en el ritmo progresivo de cada una
de las figuras de la Fenomenologia— la referencia estricta entre las realidades que
denominamos subjetiva y objetiva, se establecerdn dentro de la Autoconciencia como
una construccion de planos de realidad, cuyo contenido son los, asi denominados, polos
internos. Dichos polos —y el mero hecho de su separacién como “realidades polares”
con un contenido infinito y complejo— destacan el sentido de ser-miiltiple ya anticipado:

“La conciencia tiene ahora como autoconciencia un doble objeto, el primero
inmediato, el objeto de la certeza sensible y de la percepcion, pero que estd
sefialado para ello con el caricter de lo negativo, y el segundo, que es en efecto si

mismo, la esencia verdadera y en definitiva s6lo ha existido primeramente en

s . 28
contraposicion con el primero™”.

De este modo y, a partir de esta constitucion, se afiade complejidad interna a lo
explicitado en la estructura de la realidad. La Autoconciencia se basa, como toda la
Fenomenologia del Espiritu, en la busqueda de la Certeza (Gewissheit) que asegure el
camino —o experiencia (Erfahrung)— hacia la verdad plena —es decir, hacia el Saber
absoluto mismo o la Ciencia (Wissen). Pues bien, dicho camino experiencial se
manifiesta inauguralmente en dicha Autoconciencia autorreferencialmente. En ella la
Certeza se descubre tal cual es: polarmente29. Por tanto, dentro de la realidad, cuyo
contenido expresa —a la vez que manifiesta completamente— la Ciencia o el saber, no
existe la verdad mas que como resultado. Este hecho no implica que dicha verdad se
encuentre al final de la obra, o que sdlo exista plenamente en el Saber Absoluto sino
que, por el contrario, cada una de las figuras que desarrollan la Fenomenologia del
Espiritu componen la peculiar visién que se produce en el nivel especifico que ocupan
dentro de la estructura de la realidad de la Verdad asegurada y establecida como

certeza.

T G.W. 9 (Phdi), p.103, linea 7. (J. Redondo, p.275). Hyppolite comenta: “Asi, pues, lo absoluto no es Io
extraflo a la reflexién o a la mediacién, no es el abismo en que desaparecen todas las diferencias
cualitativas, sino que es oposicién. La oposicién es un momento de lo absoluto que de esta manera es
sujeto y no sustancia” Hyppolite (1974), op. cit., p.137.

2 G.W. 9 (Phd), p.104, lineas 24-29. (J. Redondo, p.275).

? “La autoconciencia se concibe como relacién asimétrica polarizada (zweistellig), en la que el Yo
(autoconciencia) se separa respectivamente en un sujeto y un objeto, es decir, en un yo qua sujeto y en un
yo gua objeto. Esta tesis, por la que el sujeto y el objeto a pesar de su dualidad, diferencia y estabilidad
(Unvertauschbarkeit) forman una unidad e identidad, no ha de descansar en una afirmacién completa,
sino [que tiene que] probar a ser corroborada al menos a través de [al menos las siguientes]
consideraciones plausibles” Gloy (1985), art. cit., p.204.
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Hegel nos muestra en la Autoconciencia con mayor contundencia que en el resto
de las figuras —excepto en la Certeza sensible— que la Verdad no es una posicion
. - . 4npinn30
absoluta —como lo postulaban en sus expresiones dogmadtica (estoica) y escéptica™ —
cuya posicién se ocupa eterna, a la vez que infinita e inamoviblemente, sino todo lo
contrario: la Verdad consiste en el desarrollo del proceso entero o movimiento dialéctico
de la realidad:

“Esta circulaciéon completa (Kreislauf) comporta la vida (...) [que no es] ni el
proceso puro mismo, ni tampoco la reunién simple de estos momentos, sino lo
que se desarrolla y que culmina (auflosende) su desarrollo en este movimiento
total simple que se mantiene’'

Una vez que somos conscientes de ello, podemos entender la realidad como
experiencia, movimiento y, finalmente como resultado. Todo intento de comprenderla
linealmente —teleol6gicamente como los casos epistemoldgicos de Descartes y el mismo
Kant- nos aboca ya desde el principio inaugural a un final anticipado: que la realidad es
Progreso y no un proceso-=.

Sin embargo Hegel nos muestra que, desde la Autoconciencia y su orientacion
dialéctica de la realidad, se puede profundizar en un contenido infinito, sin que éste
deba referirse a un objeto y que dicho objeto se encuentre mds alld de si. De este modo
se sustituyen las nociones tradicionales de Sujeto y Objeto y su separacién —que
conlleva siempre una distancia infinita— por una referencia (Beziehung)33 que implica un
contenido que es relacion (Verhiiltniss)** —como pudimos ver en la seccién dedicada a la

mediacion.

" Asunto que veremos detenidamente en la presente seccién, dedicada a la Libertad de la
Autoconciencia.

31 G.W. 9 (Phd), p.107, lineas 4-9. (J. Redondo, p.281).

32«E] lector siente incluso el recuerdo del planteamiento de la Filosofia moderna desde Descartes, cuando
Hegel subtitula el capitulo Autoconciencia bajo el rétulo ‘La verdad de la certeza de s{ misma’”. Ottmann
(1981), art. cit., p.383.

3 “E] Yo es el contenido de la referencia (Beziehung) y la referencia misma; es €l mismo frente a otro, y
se extiende al mismo tiempo sobre €ste otro, que es para ello sélo él mismo” G.W. 9 (Phd), p.103, lineas
25-27. (J. Redondo, p.281). A este respecto, véase el sentido preciso de autorreferencialidad que Gloy
aportaba en: Gloy (1985), art. cit., p.210.

3* “Pero ahora ha surgido, lo que en estas relaciones anteriores no pudo surgir en efecto, una certeza que
es igual a su verdad, entonces la certeza es en si misma su objeto y la conciencia es en si misma lo
verdadero” G.W. 9 (Phd), p.103, lineas 11-14. (J. Redondo, p.275). Sobre estas “relaciones” Gloy nos
aclara que: “Esta interpretacién se mueve alrededor de la dimensién de la teoria socioldgica y continda
correspondientemente con las categorias socioldgicas, asi podemos [establecer] relaciones elementales y
sociales entre los hombres y las formas del lenguaje como la lucha por la vida y la muerte, fuerza, mando,
disciplina, acatamiento, servidumbre, aunque también mediadas como el trabajo, la cultura, el anhelo y la
satisfaccidén. Aqui se trata de las fundamentacién de la dependencia social” Gloy (1985), art. cit., p.194. A
esta interpretacion hemos de afiadir la de Rommp: “Hegel denomina ‘Reconocimiento’, por tanto, a la
forma de una relacién posible entre dos esencias, cuyo Ser descansa s6lo en su Ser Para-si, por lo que
primeramente parece excluir una relacién fundamental con otro” Rémmp (1988), art. cit., pp. 82-83.
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4.5.1.1. La constitucion de los polos de la Autoconciencia como posicion absoluta: el
ser-multiple.

La primera caracteristica que encontramos en la Autoconciencia implica la
disolucién de las nociones de Sujeto y Objet035. La sustitucién de dichas nociones
comporta la creacién de un lugar —una posiciéon— que ocupardn los polos escindidos de
este ser-multiple de la realidad. El contenido particular de cada uno de ellos no
corresponde completamente con la Verdad, entendida ésta como lugar o espacio
estdtico, sino que su ubicacién se desarrolla a través del juego que se lleva a cabo
particularmente entre ellos. De este modo la Autoconciencia desarrolla: a) un contenido
polarizado que se establece internamente, desechando una referencia externa y, b) un
proceso —la Vida (Leben)**— que es dialéctico, ya que implica a ambas partes al mismo
tiempo. En esto consiste la referencia que es ademads relacion, en la inclusién de todos
los miembros integrantes en ella al mismo tiempo —y sin exclusién— ya que forman
parte inexcusable —por tanto necesaria— de dicho movimiento. En este sentido no
podemos encontrar el término dialéctica en solitario”’, sino siempre en relacién con el
término —o elemento— sobre el cual se ejerce. De este modo encontramos la estructura

dialéctica de la realidad o, como en nuestro caso, la dialéctica del amo y el esclavo™.

% “En este caso se clausura (ausgeschlossen) una identificacién, cuando el sujeto podria repeler
principalmente a un Objeto ajeno no-correspondiente para él. E incluso para el caso de que lo encuentre
facticamente en correspondencia con €l, no podria corresponder como tal, porque no se sabria la
correspondencia misma sobre si. Se estd pensando en el conocido ejemplo de la psicologia, en el que un
perro se ve a si mismo en un espejo y se ladra, sin reconocerse, o el de un bebé que se mira en un espejo
sin saber que es él mismo” Gloy (1985), art. cit., p.204.

3 «La vida en el medio universal que fluye, serd un transcurrir (auseinanderlegen) estable (ruhig) de
figuras, por este motivo, en el movimiento mismo o la vida como proceso” G.W. 9 (Phd), p.106, lineas
13-15. (J. Redondo, p.280). Hyppolite traslada el anhelo —para él deseo— a la esfera de la esencia: “La
dialéctica teleoldgica de la Fenomenologia explicita progresivamente todos los horizontes del deseo, que
es la esencia de la autoconciencia. El deseo conduce a los objetos del mundo y luego a un objeto mds
cercano ya a él mismo, la vida; finalmente, conduce a otra autoconciencia. Tal es el deseo que busca a si
mismo en lo otro, el deseo del reconocimiento del hombre por el hombre” Hyppolite (1974), op. cit.,
p.-145.

37 “También el contexto dialéctico se indica idealistamente, sobre lo que el amo tiene su verdad en la
conciencia esclava, mientras que hay mudltiples cercanias en los trabajos realizados por el esclavo al
servicio del amo al divisar la expresiéon de la més inteligente, reflexiva naturalmente, figura espiritual del
amo quiza en el sentido del maitre et possesseur du monde > Gloy (1985), art. cit., p.192.

38 Hyppolite incluye a la pareja amo-esclavo como unidad indisoluble de la autoconciencia: “El amo sélo
es amo porque es reconocido por el esclavo, su autonomia se debe la mediacién de otra autoconciencia, la
del esclavo. Por consiguiente, su independencia es muy relativa; mds atn: al relacionarse con el esclavo
que le reconoce, el amo se relaciona también, por intermedio de aquél, con el ser de la vida, con la
coseidad” Hyppolite (1974), op. cit., p.157. En este sentido, afiade Rommp: “El amo tiene ya para-si la
unidad necesaria para la adecuada estructura de la autoconciencia de Ser Para-si y de la Vida en la figura
del esclavo. Aunque el amo no puede ser para si, porque él mismo no puede comprenderse como vida”
Rommp (1988), art. cit., pp.89-90.
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El ser-miltiple posee una segunda caracteristica: la autorreferencialidad
(Selbstbezﬁglichkeit)”. A partir de ella la Autoconciencia se encierra en un ambito
clausurado de relaciones —que hasta podriamos decir que terminan siendo enfermizas
por lo dependientes que son las unas de las otras, como en el caso del Amo y del
Esclavo— cuya resolucion requiere de una figura mds que las incardine dentro de la
realidad plenamente. Dicha figura serd el Espz’ritu40, del cual sélo anticipamos su
posicién completamente mediada “dentro” de la realidad y el proceso de reconciliacién
(Versohnung) que se produce a partir de €l: “Pero su retorno (Riickkehr) verdadero en si
mismo, o su reconciliacion (Versohnung) consigo se representa el concepto de lo vital
devenido y el espiritu separado en la existencia, porque es ya en él lo que como
conciencia in-escindible (ungeteilt) Una es algo duplicado”“.

En este momento podemos decir que los dos motores internos que impulsan** a

la Autoconciencia son a) el anhelo (Begierde)43 y b) la contraposicion (Gegensatz)44

entre la Sustancia infinita —que compone el Ser para-si— y la Sustancia universal —a la

3% Segiin Gloy, este término constituye por si mismo una categoria que, por ejemplo, permite el trdnsito
entre las relaciones aparentemente ‘clausuradas’ —al decir de Kimmerle— en las distintas figuras que
constituyen el ser-uno y el ser-miiltiple de la realidad: “Con esta autorreferencialidad, que construye la
estructura fundamental de la autoconciencia, ella [la autoconciencia] destaca en primer lugar en una
figura pura (Reingestalt) en el transito del capitulo del entendimiento al de la autoconciencia. Mientras
que antes existia latentemente al igual que era efectiva [aunque], sin embargo no-pura y siempre en
conexidon con los momentos ajenos, externos como positiva y negativa al mismo tiempo en la
electricidad, la atraccién, la enajenacidn, la velocidad, la conformidad a leyes, etc., asi como en el ‘juego
de fuerzas’ [lo hacia] en el fenémeno o en las aclaraciones del autolenguaje (Selbstgesprich)” Gloy
(1985), art. cit., p.203.

0 “E] tipo de conciencia que viene a continuacién es la experiencia, lo que es el espiritu, esta sustancia
absoluta que es la unidad misma en la libertad completa (vollkommen) e independiente de su contrario, en
efecto de la autoconciencia distinta que es para s’ G.W. 9 (Phd), p.108, lineas 35-39. (J. Redondo,
p.286).

*' G.W. 9 (Phii), p.122, lineas 5-8. (J. Redondo, p.314). En cuanto al reconocimiento Hyppolite Io
contempla en estrecha relacién con la reconciliacion: “Que esta reconciliacion, esta sintesis del en si y del
para si sea posible es justamente lo que no admiten la mayoria de nuestros contemporaneos, y ahi reside
la critica que dirigen al sistema hegeliano como sistema. En general, prefieren lo que Hegel llama
consciencia desgraciada a lo que llama espiritu” Hyppolite (1974), op. cit., p.185.

#2 “Pero esta unidad como la hemos visto es repulsion (Abstossen) de si misma, y este concepto se escinde
de lo contrario de la autoconciencia y de la vida; aquél es la unidad para el que es la unidad infinita de la
distincidn; aunque este sea solo esta unidad misma, que no es al mismo tiempo para s{ misma” G.W. 9
(Phd), p.105, lineas 2-6. (J. Redondo, p.278).

43 “Pero esta contraposicion (Gegensatz) de su fenémeno y de su verdad tiene sélo la verdad (...) [y] ésta
ha de ser esencial, es decir, Anhelo (Begierde) principalmente” G.W. 9 (Phd), p.104, lineas 21-24. (J.
Redondo, p.278). A este respecto nos interesa cual es el punto de emergencia del anhelo: “Primero parece
sorprendente, que Hegel identifique al objeto de la autoconciencia desarrollado de este modo como vida,
que es el Otro interno en tanto que suyo negativo y que identifique al objeto del anhelo inmediato con lo
vital (Lebendiges) (...) En tanto que se comprende como anhelo, es sélo cierto de si mismo a través de la
superacién de su objeto interno en tanto que su momento independiente, es decir, a través de la
superacién de la vida independiente en tanto que su Otro interno. Aunque, de este modo, se supera a si
mismo como autoconciencia en la estructura del anhelo” Rémmp (1988), art. cit., p.75 y 78.

4 “Ep el primer momento es la figura que existe; como ser que es para-si (fiirsichseiend), o en su
determinacion (Bestimmtheit) aparece (auftritt) la sustancia infinita frente a la sustancia universal” G.W. 9
(Phd), p.106, lineas 8-9. (J. Redondo, p.280).
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que hace referencia como abstraccion fundamental— en tanto que proviene del Absoluto
como referente tltimo de toda realidad. De este modo, la Autoconciencia es deudora de
su doble condicién al pertenecer al ser-miltiple a la vez que se reconoce (sich

anerkennt) como infinita.

a) En primer lugar, el anhelo (Begierde)45, impulsa cada uno de los polos que
constituye la Autoconciencia a relacionarse con lo que denominamos contrario
(Gegensatz)™. Por este motivo, podemos ver que el elemento del anhelo fundamentaba
las relaciones entre amo y esclavo, cuya referencia mutua comportaba el deseo del
contenido del contrario. Adquirir dicho contenido implicaba que suprimamos al otro,
bien por medio del trabajo o de la dominacién (Gewalf). Ambas soluciones constituyen
los unicos puntos de fuga exteriorizadores de una figura caracterizada precisamente por
todo lo contrario: por la interiorizacién (Innerung)*’. En esta figura predomina el
principio de la disimetria por encima de su equilibrio resolutivo, al menos en su fase
inicial. Lo que representa una desigualdad constitutiva inaugural, o lo que es lo mismo,
que la Autoconciencia no encontrard nunca dentro de su fuero interno equilibrio alguno
ni —como se la suele denominar— tranquilidad alguna. Por este motivo, dicha figura
resuelve su contenido en falso, ya que no es posible su exteriorizacién y, sin embargo,
la lleva a cabo en su interior —como decimos, enfermizamente— en la dialéctica del amo

48
y el esclavo™.

45 “E] deseo es el movimiento de la consciencia que no respeta el ser sino que lo niega, o sea, se apodera
de €l de forma concreta y lo hace suyo. El deseo supone el cardcter fenoménico del mundo que sélo es un
medio para el si mismo” Hyppolite (1974), op. cit., p.144.

** Gloy maneja en este punto la critica que W. Becker lleva a cabo en ‘Hegels Dialektik von Herrn und
Knecht’ In He-Stu Bei n°11 (1974), pp. 429-439. De este modo construye su argumentacion como critica
a dicha posicién: “En tanto que, en este respecto, la identidad absoluta se afecta de lo contrario, adquiere
ella misma el cardcter de autoconciencia. Dado que esto es siempre para Hegel yo empirico, separa [la
identidad] en la figura del anhelo, [y] hace alusién a la relacién de medida esencial (wesensmdissig) de la
negacion del objeto cuanto de la contrariedad (Gegensdtzlichen) sobre ella, de la que se ha afectado” Gloy
(1985), art. cit., p.200.

47 “Entonces el En-si, o el resultado universal de la relacién (Verhdiltniss) del entendimiento en el interior
(Innern) de las cosas, es la distincién de lo no-distinguible, o la unidad de lo distinguible” G.W. 9 (Phd),
p.104, lineas 38-39 y p.105, lineas 1-2. (J. Redondo, p.278). Gloy afiade que la problemadtica establecida
con respecto a la Autoconciencia juega el doble papel de las relaciones exteriorizacidn-interiorizacion:
“[Primera vertiente] el cuestionamiento de una teoria de la intersubjetividad con dos autoconciencias
externas o bien, [la misma teoria] pero con dos autoconciencias internas, asi como una fusién de la una en
la otra (de la primera en la ultima) y, [Segunda vertiente] el cuestionamiento de la relaciéon de la
estructura tipica ideal y de la aplicacién (Anwendung) concreta, esto es, de la teoria pura y abstracta o, por
el contrario, de la teoria empirica aplicada” Gloy (1985), art. cit., p.200.

* La determinacién “enfermiza” de las relaciones de fundamentacién de la dialéctica del amo y el
esclavo, nos muestra que su interior surge directamente de una consideraciéon muy particular del Derecho
y del Estado. Asi, Ottmann nos aclara que: “Hegel ha comprendido la dialéctica de ‘Dominio y
Esclavitud’ con respecto a la Fenomenologia del Espiritu, como una versiéon de aquél lugar, que en el
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b) En segundo término, las relaciones que se establecen al nivel de la Sustancia
-y, por ende que constituyen el ser-mdltiple de la realidad— determinan el contenido
preciso de la Autoconciencia y, sobre todo, sus relaciones con la estructura del Saber
absoluto, nicleo generativo de la multiplicidad y de lo abstracto de la experiencia. Asi
pues, la contraposicion bdsica entre Sustancia infinita49 —contenido de la figura— y
Sustancia universal™ —de la que depende su origen Absoluto— destaca la relacién de
contenido de la Autoconciencia. Ser-infinito significa que el desarrollo del contenido
que posee la mencionada figura construye la estructura misma del Para-si. Dicha
estructura se convierte en una region de la realidad en la que habitan elementos como la
libertad, la verdad de-si y el deseo. Todos ellos se desarrollan en paralelo —con una

paradéjica contraposicidn que los convierte en exclusivos— enfrentados e irresolubles.

La polarizacién es un componente esencial de la Autoconciencia ya que, a partir
de ella se desarrollan y se hacen explicitas las nociones de Ser en-si y Ser para-si. En
efecto, en ninglin lugar se encuentran tan claramente dispuestas como en la presente

figura. La sola mencién de su forma expositiva —Fiirsichsein o bien Ansichsein’'—

moderno Derecho natural (Naturrecht) se aplicaba como ‘estado natural’ (Naturzustand) para la
fundamentacién del Derecho y del Estado (Staat). Este ‘Estado natural’ tiene para Hegel una significacion
histdrica; no se identifica ni con los estado feudales, ni con los burgueses, sino sélo con los ‘esclavos’.
Ya que [dicho estado esclavo] juega, para Hegel, el papel de transito de las relaciones naturales
(Naturverhdltnissen) a la forma estatal (Staatbildung) principal; por lo que no es el modelo de
legitimacién fundamental para el Derecho y el Estado” Ottmann (1981), art. cit., p.368.

4 “por contra, la infinitud verdadera se estructura de tal modo que encierra lo finito como su contrario y
representa asi la unidad de infinitud y finitud. Pensar esto es sélo posible a fuerza de una autodireccion de
lo infinito, de una ‘exteriorizacién’ (Hinaustretten) en su antagénico (Gegenteil), es decir su Alteridad
(Andersheit) que se supera, sin embargo, una vez mds en la infinitud expansible (umgreifenden), basada
en una autodirecciéon” Gloy (1985), art. cit., p.202.

%% “Todos los capitulos pasan por la infinitud de momentos dados en su tensién de universalidad y
simplicidad. En el primer capitulo sobre ‘la certeza sensible’ suceden en la tension entre el Esto (yo, aqui,
ahora) y lo universal. Precisamente con el término indicativo ‘esto’ se indica correspondientemente la
simplicidad, la individualidad, lo determinado y, de este modo, la reflexion teorética-conceptual, que
valida el término para toda la simplicidad sin distincién inaprensible, en tanto que cada simplicidad puede
ser denominada como un ‘esto’. De hecho el término se muestra como [conteniendo] la mds grande
Universalidad” Gloy (1985), art. cit., p.202.

>! Estas dos realidades se expresan la mayor parte de las veces en conexion con el resto de la estructura
de la realidad. De modo que, cada una de ellas determina un espacio de accidn, al establecer con el Ser
una relacién especifica y determinada. De este modo lo podemos ver en: “aunque esta sustancia es
infinita, la Figura es por esto en su existencia misma la eliminacién (Entzweiung), o la superacién de su
Ser para-si” G.W. 9 (Phd), p.105, linea 39 y p.106, lineas 1-2. (J. Redondo, p.279). Ademés dicha relacién
se amplia y matiza hasta donde es posible: “El flujo universal simple es el En-si, y la distincién de las
figuras, lo otro (das Andere)” G.W. 9 (Phd), p.106, lineas 15-16. (J. Redondo, p.280). “Concibiéndose as{
que se ha encontrado una posibilidad, [del modo] como puede ser experimentable (erfahrbar) esta
estructura desarrollada de la autoconciencia, ha devenido para nosotros o en si una nueva figura de la
autoconciencia” Rommp (1988), art. cit., p.92.
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denota la separacién “formal” del campo aplicado al que cada una pertenece. De ahi que
la lectura tradicional de Hegel —por supuesto limitada a la interpretacion lineal de estas
instancia— ponga el énfasis sobre ellas, creyendo que son el auténtico contenido de la
realidad, cuando no son mds que nociones derivadas del contenido multiple de la
Autoconciencia.

Su importancia reside, sin embargo, en que sefialan a partir de esta figura el
ambito de relacién “infinito” al que nos referimos y lo hacen de una forma precisa:

“La esencia es la infinitud como el Ser superado [eliminado] (Aufgehobensein)
de todas las distinciones, el movimiento puro que gira en torno a su eje
(achsendrehende), la quietud (Ruhe) de su infinitud misma como intranquilidad
[inquietud] (unruhe) absoluta; la independencia misma en que la distincién del
movimiento se elimina (aufgeldst)™>.

Por tanto, cuando mencionamos el Ser para-si nos encontramos, por ejemplo, en
una region donde la libertad se hace manifiesta, precisamente porque lo permite su
contenido infinito. De hecho, las instancias del Ser en-si, del Ser para-si y del Ser para-
otro las encontraremos individualizados, sobre todo, a partir de la Figura del Espiritu53 .
Dichas instancias expresan s6lo el contenido que les corresponde. De ahi que podamos
contar incluso, que el nimero de paginas que Hegel dedica al ser-uno —y las figuras que
las portan; Conciencia y Razon— son la mitad aproximadamente que las dedicadas al
ser-multiple de la realidad —cuyas figuras son Autoconciencia, Espiritu, Religion y
Saber absoluto. No es un mero ejercicio de cdlculo, o de proporcion, sino el interés
expositivo de Hegel por extenderse en el ser mdltiple de la realidad, al querer justificar
su contenido infinito en todas sus determinaciones. El ser-miltiple nos ofrece mas
extension, lo cual no significa que comporte mayor importancia dentro de la obra, tan

s6lo que su contenido se nos ofrece con mejores posibilidades expositivas.

2 G.W. 9 (Phd), p-105, lineas 14-17. (J. Redondo, p.279). Hyppolite sefiala a la inquietud como nota
explicativa del presente capitulo: “La vida es inquietud (unruhig), inquietud del si mismo que se ha
perdido y vuelve a encontrarse en su alteridad; ello no obstante, la vida no llega nunca a coincidir consigo
misma pues siempre es algo otro para ser ella misma: se pone siempre en una determinacién y se niega
siempre para ser ella misma, porque esa determinacién en tanto que tal es ya su primera negacién”
Hyppoolite (1974), op. cit., pp.136-37. En un sentido distinto, aunque complementario, nos alcara Gloy:
“Lo infinito se diferencia en si mismo de su contrario, de lo finito, al cual hace frente como propio finito.
Aunque, al mismo tiempo expande dicha finitud y la supera [elimina] como interna. Lo infinito verdadero
es una autodisociacién (Selbstspaltung) y un Firme-Ir-junto-a-si-mismo (Wieder-Zusammengehen-mit-
sich) sobre la alteridad (Andersheit)” Gloy (1985), art. cit., p.202.

53 “Esta universalidad incondicionada se analiza segiin la forma y el contenido, [ademds de] segin la
primera determinacién del Ser para-si y del Ser para-otro y, [finalmente] seglin el medio universal
(Continuo) y Uno en si reflexivo (Ser Para-si)” Gloy (1985), art. cit., p.207.
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4.5.1.2. El desarrollo del contenido de la figura en base al ser-infinito.

La clave interpretativa que manejamos en este estudio sobre la Fenomenologia
del Espiritu consiste en la exteriorizacion del contenido que se produce en todas y cada
una de las figuras que la componen. En este sentido, la Autoconciencia posee una
particularidad constitutiva: que su proceso de exteriorizacion se encuentra circunscrito
unica y exclusivamente al dmbito propio de su surgimiento. Este proceso tendria una
relevancia extraordinaria —interpretativa— para la figura Autoconciencia, de no ser
porque coincide con el que se lleva a cabo en la Certeza sensible. Alli la tnica salvedad
consiste en que la busqueda del ser-otro de la conciencia —en su modo Certeza sensible—
comportaba la creaciéon de una realidad, una instancia, a la que denominabamos objeto —
y sus multiples formas resolutivas; como tal objeto, como cosa o como fendmeno— de
aquello que tenemos delante de nosotros (gegen-stand).

Con este breve comentario quiero sefialar la repeticion —que no comporta falta
de originalidad ni reiteraciéon— que se produce dentro del proceso de exteriorizacién de
la Fenomenologia del Espiritu. Aunque, en el caso que analizamos en este momento, la
instancia que se coloca frente a la propia Autoconciencia sea la Autoconciencia misma,
o si lo preferimos, el respecto subjetual de ésta. ;(De qué otro modo podriamos
duplicarla y tomar su contenido mdltiple a la vez que infinito?

Asi pues, la Autoconciencia se nos muestra como la figura que primero
representa la interiorizacion que, como proceso, coincide con el de la propia
exteriorizacion salvo en su lugar de acaecimiento. Precisamente porque sucede en el
interior de la figura. De modo que la Autoconciencia nos muestra —mejor que ninguna
otra figura— como se desarrolla el contenido de la realidad, en virtud de su plena
interiorizacion.

En este orden de cosas Hegel busca un concepto que sintetize esta busqueda y
desarrollo interiorizador de lo que se conoce como subjetividad. Como es habitual en él,
nos presenta en dicho concepto un elemento mediado que corresponde con la Vida
(Leben): “Y so6lo por esto la autoconciencia [se] sabe de si misma a través de la
superacién de este otro, que se le representa como vida independiente; [y que] es el

. 54 p . .
anhelo (Begierde)””". Este elemento retine una serie de caracteristicas acumuladas que

* G.W. 9 (Pha), p-107, lineas 27-29. (J. Redondo, p.283). Hyppolite resalta siempre la posicién de la
autoconciencia respecto de si misma: “por consiguiente, tenemos razon al partir del si mismo y de lo otro
aunque hay que sefialar que lo otro se manifiesta ahora como un s{ mismo o, lo que viene a resultar igual,
que la mediacion es esencial a la posicién del yo, aun cuando en general no sea percibida inicialmente por
la consciencia comprometida en la experiencia” Hyppolite (1974), op. cit., p.152. Gloy ve este hecho del
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lo dotan de una profundidad esencialmente infinita. Asi la vida se equipara, en primer
lugar, con lo orgdnico. De este modo, todos los seres vivientes constituyen el “género”
(Gattung) que los agrupa en reinos, géneros o especiesss. Pero, mds alld del mero
género, se encuentra la vida como parte de la realidad del Ser y, en efecto, como
receptdculo del contenido infinito que porta: “Pero esta otra vida, para la que el género
es como tal y [ademas] es para-si género mismo, la autoconciencia, es s6lo en principio
como esta esencia simple y se tiene como puro Yo en el 0bjet0”56.

La Vida, se convierte en un adjetivo que expresa la incardinacién llevada a cabo
en todo lo vital (lebendig)’’. Y éste engarza perfectamente con la realidad propia de la
autoconciencia: la subjetividad. Por tanto, la instancia que encontramos en torno a la
nocion de Vida coincide con lo que tradicionalmente se denominaba subjetividad. La
sustitucién de dicha nocién por el elemento vital (lebendig)sg, le dota de un contenido —
menos abstracto— y, por ende, renovadamente incardinado. Toda realidad que quiera ser
vital ha de encontrarse incardinada, es decir, debe ocupar un espacio de interconexion
con otras realidades vitales. Lo vital no serd entonces mero solipsismo de una forma
rigida, como lo es la subjetividad. Tampoco serd una solucién temporal que la amplie en

contenido, ofreciendo a cambio reciprocidad, como sucede en la intersubjetividad. Sino

siguiente modo: “’La verdad de la certeza de si misma’ serd determinada en una primera redaccién
[como] el relato objetivo de la relacién duplicada (zweisteilligen) ‘autoconciencia’ a través del concepto
organico de vida, justo a través del circulo de la vida, por el que lo simple progresa en la continuidad y
formalidad del circulo de lo universal y en las distintas figuras individualizadas™” Gloy (1985), art. cit., p.
203.

>3 Este tema se verd detalladamente en la siguiente figura la Razén. De momento, el género se emplea con
otro sentido: “sino en este resultado la vida remite a algo otro [distinto] de ella, en efecto, a la conciencia
para la que es esta unidad o que es como género (Gattung)” G.W. 9 (Phd), p.107, lineas 17-19. (J.
Redondo, p.283). La cuestién del ‘género’ puede resolverse apelando a su origen esencial, como lo hace
Gloy: “En el contexto de esta realizacién Hegel no deja duda alguna sobre la naturaleza de la
autoconciencia, en tanto que no expresa solo el relato reflexivo, la vida denominada como ‘género’, sino
también el [relato] reflexionante, la autoconciencia” Gloy (1985), art. cit., p.204. “Desde aqui aparece la
vida como objeto interno como género” Rommp (1988), art. cit., p.77.

% G.W. 9 (Phd), p.107, lineas 20-22. (J. Redondo, p.283). Hyppolite nos aclara la relacién de la vida con
la existencia de los ‘seres vivientes’: “En términos modernos, lo que Hegel se esfuerza en pensar es el ser
mismo de la vida y el ser de la autoconciencia. Cuando habla del concepto absoluto o de la vida universal
no parte de tal ente particular o del cual consideracion bioldgica determinada, sino del ser de la vida en
general; e igualmente, la autoconciencia (humana) que emerge de esta vida, se caracteriza en su ser
mismo” Hyppolite (1974), op. cit., p.134.

ST “Das Leben als Lebendiges” G.W. 9 (Phd), p.106, linea 19. (J. Redondo, p.282).

B que la autoconciencia se distingue de si como seiend [ser que existe], en tanto que se ha ubicado
[como tal] seiend, no tiene tampoco completamente el modo de la certeza sensible y de la percepcién en
él, sino que él es en-si Ser reflejo (reflectiertes Sein) y el objeto del anhelo inmediato es algo vital
(Lebendiges)” G.W. 9 (Phd), p.104, lineas 34-38. (J. Redondo, p.281). El tono de las vitalidades resalta,
para Hyppolite, el ser del anhelo: “Los hombres no tienen, como los animales, el deseo unico de
perseverar en su ser, de ser ahi a la manera de las cosas, sino que tienen el deseo imperioso de hacerse
reconocer como autoconciencia, elevados por encima de la vida puramente animal, y esa pasién por
hacerse reconocer exige a su vez el reconocimiento de la otra autoconsciencia” Hyppolite (1974), op. cit.,
p.153.
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que la Vida surge de la misma Esencia como expresion del contenido interno —e
incardinado— que compone la reflexién. El desarrollo de este peculiar elemento de la
Autoconciencia se lleva a cabo en paralelo con el de la figura misma: circular e
internamente. Estas dos caracteristicas le elevan al nivel del modo auténtico de
reconocimiento (Anerkenmmg)59 en ella. En definitiva, la vida constituye el principio
que supera la mera existencia de realidades, asi como el Dasein comportaba la
superacion del concepto limitado de ser-ahi —o mera existencia (Bestehens)™.

A partir de la vida —y lo vital- la Autoconciencia experimenta un cambio
respecto de su contenido y, sobre todo, en la forma en que éste se exterioriza. De modo
que la acusacién de circularidad o callejon sin salida (Sackgasse)®' achacada, se
desmonta en el momento en que nos ubicamos plenamente en ella. La Autoconciencia
contiene en su interior, la mismidad constitutiva (Selbst) —o autorreferencial- de un Ser
(sein) que se sabe (bewusst) mas alld de su mera condicion de ser-sujeto. Més alla de lo
estdtico de la subjetividad se encuentra la dialéctica de los términos: de las realidades

internas de la presente figura que pugnan por ser-otra, sin salir nunca de si.

4.5.1.3. La negatividad como constitutivo diferenciador: el ser-otro.

El proceso de constitucion de las realidades polares que lleva a cabo la
Autoconciencia se basa en el despliegue de un contenido que es constitutivamente
infinito. Asi pues, y en consecuencia con dicho contenido, la negatividad se nos
presenta como el medio més adecuado de su expresion cualitativa.

En la presente figura la tendencia fundamental —y motor esencial- se establece
en el anhelo y la satisfaccion de un objeto determinado®. Pues bien, dicho objeto ha de
ser tomado en un sentido especial, a la vez que modificadamente, esto es, como sujeto:
“La autoconciencia que es sencillamente para-si y significa (bezeichnet) su objeto

inmediato con el cardcter de lo negativo, o es en principio anhelo, producird la

% “Bste reconocimiento mutuo en el sentido de que los individuos se reconocen reconociéndose
reciprocamente crea el elemento de la vida espiritual, el médium en que el sujeto es en si mismo objeto,
encontrdndose perfectamente en el otro sin que ello obligue a desaparecer una alteridad que es esencial a
la autoconsciencia” Hyppolite (1974), op. cit., p.150.

5 G.W. 9 (Phdi), p.105, linea 34. (J. Redondo, p.281).

%! Dicho callején sin salida se nos muestra con claridad, precisamente en la paradéjica constitucién del
amo y de sus acciones: “Hegel nos ofrece en la Fenomenologia de 1806 la correcta elaboracién de
‘Dominio y Esclavitud’. En primer lugar, se deja de hablar principalmente de una ‘dialéctica’, ya que aqui
el amo que arriesga su vida cae en el callejon sin salida existencial bien de una vida luchadora o, bien de
una vida de la satisfaccién [ya] prescrita”. Ottmann (1981), art. cit., p.381.

62 “E] deseo es negado y el objeto es satisfecho, pero entonces el deseo se reproduce y se presenta otro
objeto para ser negado” Hyppolite (1974), op. cit., p.147.
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experiencia de la independencia misma”®. Puesto que no nos referimos ya al objeto que
encontrdbamos en la Conciencia en cualquiera de sus variedades —objeto mismo, cosa o
fenémeno. El objeto de la Autoconciencia 1o constituye la instancia polar subjetiva que
se encuentre frente a ella en ese preciso momento. Por tanto, lo que se enfrenta a la
Autoconciencia es otra autoconciencia. O lo que es lo mismo; una autoconciencia que
se diferencia de la primera sélo en su ubicacién: el ser-otra y, por tanto, enfrentarse a
ella. Como decimos, la Autoconciencia satisface su objeto:

“Pero en esta satisfaccion (Befriedigung) se lleva a cabo la experiencia de la
independencia de su objeto. El anhelo y la certeza alcanzada (erreichte) de si
misma estan condicionadas en su satisfaccion a través de él [del objeto], entonces
ella [la experiencia] es [se produce] a través de la superacion de este otro; que sea
este [mismo] superado [y] haya de ser este otro (Andere)”®.

Esto significa que la Autoconciencia cumple con el anhelo —su motor esencial—
cuando encuentra un referente —plenamente interno— frente a ella con el que establecer
una relacion (Verhaltniss). Dicha relaciéon comportaba una referencia mediada® que,
como en el caso del Amo y el Esclavo nos proporcionaba la clave de la relacion —
paraddjica, dependiente e irresoluble— alli establecida. El contenido de la
Autoconciencia —y del resto de las figuras que la siguen con la tnica excepcién de la
Razon— serd negativo, ya que depende de la instancia que ejerce el deseo. Y que,
ademds establece consigo misma una relacion esencial, que parte de su propia
constitucién —como veremos— a través del reconocimiento y del retorno®®.

De este modo tan paraddjico se establecen las relaciones al nivel de la
Autoconciencia: a) como tension polar irresoluble, b) como interiorizacién y, c) como
dependencia absoluta de la accién reciproca. Asi pues, la bisqueda de la unidad —que se
produce irremediablemente en cada una de las figuras— pasa inexcusablemente por la
construccion de un lugar donde la accién —el Ser para-si— pone en juego interiormente la
experiencia completa de la Autoconciencia. Dentro del dmbito —mediado— del Para-si
encontramos precisamente al Yo que se postulaba como momento paraddjico inaugural

en la Certeza sensible. Pero ahora, en el caso que nos ocupa, dicho elemento se

53 G.W. 9 (Phdi), p.105, lineas 7-10. (J. Redondo, p.281).

% G.W. 9 (Phd), p.107, lineas 33-36. (J. Redondo, p.283).

%5 “La autoconciencia [tiene la] capacidad de no superarlo [el objeto] a través de su referencia negativa;
ella lo produce [el objeto] a él otra vez, asi como lo hace el anhelo” G.W. 9 (Phd), p.107, lineas 36-38. (J.
Redondo, p.283). Véase también nuestro apartado el problema de la mediacion.

66 «] a satisfaccién del deseo constituye el retorno al primer objeto inmediato, al yo, pero se trata de un
retorno a la segunda potencia; no se trata ya de una certeza, sino de una verdad, el yo puesto en el ser de
la vida y no presuponiéndose” Hyppolite (1974), op. cit., p.148.
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encuentra mediado en s{ mismo, es decir, se expresa como Vida, como Reconocimiento,
etc. Tengamos en cuenta que el rétulo inaugural de la Autoconciencia expresa la
“Verdad de la Certeza de si’, de lo cual se infiere que dicho elemento —el Yo mismo—
no asumird el papel de instancia pura, ni meramente abstracta, sino que establecerd una
relacion esencial con otros “yo” a los cuales se enfrenta:

“Cierta de la negacién (Nichtigkeit) de este otro [la vida] se ubica para si misma
como su verdad, niega al objeto independiente y produce por esto la certeza de si
mismo como una verdadera certeza tal, y como es ella misma de modo
objetual”®’.

Ese es el motivo por el cual Hegel, dando un paso mds en su consideracioén
epistemoldgica, lo denomina Nosotros®™. De modo que de él emerge una primera
consecuencia directa que implica que la Autoconciencia no se encuentra nunca sola,
sino siempre en relacién con otra autoconciencia. Este hecho es el que comporta
esencialmente un proceso interno de negatividad.

Partamos del hecho de que la satisfaccion implica siempre un objeto
determinado, que en el caso de la conciencia coincide con el despliegue de su contenido
interno o exteriorizacion. De este modo, cualquier conciencia se encontraba incompleta
por si misma y debia referirse a su ser otro fuera de si, buscando por medio de la
satisfaccién una forma de libertad®. La conciencia quiere ser siempre algo otro distinto
de lo que era, por lo que el objeto de su satisfaccion cae fuera de su propio 4mbito’’. La
negacion que se lleva a cabo en la conciencia se encuentra limitada siempre a la
existencia de un objeto que la satisfaga.

Por contra en la Autoconciencia el proceso de satisfaccién es interno. Esto

comporta ya un nivel objetual diferente, el cual entra a formar parte de dicha relacién de

7 G.W. 9 (Phd), p.107, lineas 29-32. (J. Redondo, p.283).

8 “E] Yo es nosotros, y nosotros [somos] el Yo’ G.W. 9 (Phd), p.108, linea 39. (J. Redondo, p.284). De
este tan famoso como profusamente empleado término de la Fenomenologia, da cuenta también K. Gloy:
“Hasta aqui no sélo serd asegurable el estatus y la distincidn (Ausmachen) del Yo absoluto, infinito que
sirve de base, sino también re-cognoscible (erkennbar), que la diferencia del Yo empirico individual y del
trascendental universal es, finalmente, ilicita (unstatthaft), porque el Yo absoluto e infinito también
fundamenta los ‘yoes’ empiricos ‘El Yo es nosotros y nosotros somos el Yo’, como se menciona en este
sentido del concepto de espiritu” Gloy (1985), art. cit., p.202. A esta interpretacién hemos de afiadir la de
Vals Plana, el cual en su libro Del yo al nosotros, ed. Estela, Barcelona, 1971, especialmete los capitulos
Iy IV, pp.75-149, ‘nos’ lleva de la mano hacia la experiencia de la intersubjetividad.

5 E] término satisfaccién (Befriedigung) contiene internamente al de libertad (frieden) dentro de si, de la
misma forma que la condicién (Bedingung) contenia a la cosa (Ding). Ambos procesos comportan que el
contenido y el continente se coimpliquen determindndose necesariamente.

0 “En aras de la independencia del objeto [€]l] puede llegar a la satisfaccion, en tanto que este mismo
[objeto] se consuma (vollzieht) en-si; y [si] él ha de consumar esta negacidn de si mismo en si, entonces él
es en si lo negativo y ha de ser para otro, lo que €l es” G.W. 9 (Phd), p.108, lineas 3-6. (J. Redondo,
p.284).
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satisfaccion. Es decir, aquello que en la conciencia era mera referencia externa —y por
ende objetual- se convierte en la autoconciencia en interna y autorreferencial. Por lo
que, cuando buscamos un objeto interno que ofrezca satisfaccion a una Autoconciencia,
encontramos sélo a otra autoconciencia. Por tanto, aunque nos resulte paraddjico
decirlo y, empleando las propias palabras de Hegel: “La autoconciencia alcanza su

satisfaccién s6lo en otra autoconciencia”’'

. Este hecho, que podriamos denominar de
autosatisfacciéon —o referencia interna— complica las relaciones polares de la
Autoconciencia ya que: a) nunca existe satisfaccion completa, porque alcanzarla
supondria eliminar —asimildndola— la referencia; b) porque la eliminacién implica

72
', Tengamos en cuenta que

directamente una “lucha constante por el reconocimiento
ninguna autoconciencia querria ser el objeto de la satisfaccion —sino el sujeto; y c¢) que
los objetos se encuentran limitados constitutivamente a su interioridad. Asi se elimina
de paso la libertad y arrastrindola —como se menciona al final del capitulo— al lugar

amargo de su infelicidad.

4.5.1.4. Referencia y retorno a si: el principio del reconocimiento.

La Autoconciencia nos muestra el papel que juega el elemento del
reconocimiento como principio articulador interno de las acciones de referencia y
retorno. Como hemos podido ver detenidamente, el reconocimiento comienza con la
constitucion del ser-reconocido (Anerkanntsein). El asentamiento de esta accion bdasica
depende directamente del desarrollo de su contenido infinito y de la unidad que supone
dicho desarrollo. No perdamos de vista que todas las figuras que componen la
Fenomenologia del Espiritu contienen dicha unidad, aunque su contenido se encuentre
exteriorizado o bien interiorizado. El hecho concreto de dicha unificacion significa que
esta figura ejerce algo mas que una accidn unilateral —o particular. Puesto que, en virtud

de su propio contenido interior y de su disposicién interna, muestran que la

" G.W. 9 (Phd), p-108, lineas 14-15. (J. Redondo, p.285). “El amo conseguia satisfacer completamente su
deseo; en el goce llegaba a la completa negacion de la cosa. Pero, en cambio, el esclavo choca con la
independencia del ser. Sélo podia transformar el mundo y hacerle asi adecuado al deseo humano. Y, sin
embargo, precisamente en esta operacion que parece inesencial, el esclavo se hace capaz de dar a su ser
para si la subsistencia y la permanencia del ser en si; formando las cosas, el esclavo no sélo se forma si
mismo sino que también imprime al ser esta forma que es la de la autoconciencia y, con ello, se encuentra
a si mismo en su obra” Hyppolite (1974), op. cit., pp.159-60.

7 Siep matiza: “Hegel no quiere ofrecernos con la lucha por el reconocimiento el proceso histérico de
enemistad de comunidades armonicas, de la lucha entre partidos o clases y de su reconciliacién en el
concepto, sino integrar la teoria del derecho natural del antagonismo de lo ‘natural’ —es decir, de lo que
no se retine a través de contratos [0 constituciones] (Vertrige)— con la libertad del individuo en su
concepcidn de la formacién (Bilgung) del espiritu” Siep (1974), art. cit., p.390.
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Autoconciencia es, por un lado, ser-doble al mismo tiempo que se encuentra en
movimiento constante.

De este modo, el ser-reconocido se compone de tres elementos esenciales: a) el
Ser para-si, cuyo espacio de juego infinito lo constituia la libertad; b) el Ser para-otro,
como referencia necesaria interna —en este caso— a la realidad a la cual se enfrenta y c)
la reunién del en y para si, es decir, el Devenir simple. Estos tres elementos llevan al
ser-reconocido hasta el reconocimiento a través de la mencionada duplicidad y el
movimiento —ambos internos— que se dan en él. Por tanto, al final del proceso
encontraremos —en cualquiera de sus formas manifestativas externas— a una

. . . . 73
Autoconciencia frente a otra autoconciencia

A) La referencia —o necesidad reciproca— entre autoconciencias’,

El fundamento del reconocimiento lo constituye la accién de enfrentamiento
constante —o contraposicion— que cada momento interno ejerce frente al otro.
Precisamente en eso consiste el movimiento de la Autoconciencia, en alcanzar la
significacion contrapuesta y hacer de ella contenido de cada relacién que se produce en
su interior. De este modo, el reconocimiento se expresa como un proceso que consta de
cuatro partes fundamentales:

1) Vaciamiento™. La autoconciencia ha de perder su esencia para encontrar otra
que satisfaga el anhelo que experimenta, porque es incapaz de realizarlo por si misma y
llevarlo a cabo unilateralmente. En esto consiste el vaciamiento, en que una
autoconciencia no puede contener a otra, ni asimildndola, ni reflejdndose en ella. El
primer paso consiste en que la autoconciencia desee precisamente ser-otra de la que
originariamente era, ya que como conciencia que anhela es incapaz, inutil. Su propia

constitucion le impide solucionarlo unilateralmente.

BGW.9 (Phd), p-109, linea 19. (J. Redondo, p.287).

™ Para la explicacién de esta seccién, hemos de fijarnos en un breve aunque esclarecedor texto que, en
pocas lineas, nos muestra claramente cémo se produce el proceso de reconocimiento expuesto en una
secuencia doble, que nosotros extendemos a cuatro pasos consecutivos: “[Lo superado (das Aufheben)]
tiene la doble significacion de que, primero tiene que perder su si mismo [y] entonces encontrarse como
una esencia-ajena (anderes Wesen); segundo, ha de superar por ello al otro [y] entonces tampoco ve al
otro como esencia, sino que se ve a si mismo en el otro” G.W. 9 (Phd), p.109, lineas 20-23. (J. Redondo,
p-287). Siep ve, sin embargo, este proceso desarrollado en tres pasos consecutivos, a los cuales se le
aflade, a continuacién, un cuarto que concluye la secuencia: “La estructura de este nivel de
reconocimiento es la tnica relacién, en la cual los relata 1.se refieren igualmente al otro (negacion del
otro) a través de la referencia a si (negacién de mi ser-otro), 2.se refieren a si mismos (autointuicién en el
otro) a través de la referencia al otro, 3.incluso son la referencia completa, entonces cada Selbst es para-si
referencia a si mismo como referencia a otro” Siep (1974), art. cit., p.391.

> G.W. 9 (Phd), p.109, linea 20. (J. Redondo, p.287). En concreto el texto lo denomina pérdida (verloren)
del si mismo
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2) Biisqueda de otro contenido’® —de ofra autoconciencia. Este proceso de
biisqueda comporta que el contenido de la segunda se encuentre, al menos completo —y
que sea vital (lebendig), es decir, que contenga algo util— para que resulte deseable o
susceptible de aprehenderlo para-si. La biisqueda es un proceso de exteriorizacién que,
como no puede cumplimentarse, ha de limitarse a aquello que tiene frente a si: una
autoconciencia distinta; ajena.

3) Eliminaciéon del contenido de la autoconciencia ajena: lo superado (das
Andere aufgehoben)’’. En el centro mismo del proceso, la autoconciencia que busca —
anhelante— llega hasta la otra y la elimina mediadamente. La superacion consiste en
que, sblo a través de dicha eliminacion, serd posible la apropiacién de su contenido
completamente, como hacerlo ttil para-ella. Este paso creemos que es el mas decisivo,
ya que la autoconciencia anhelante se pone una cadena —la necesidad del contenido o
anhelo— que la vinculara con el contenido buscado. Esto s6lo se puede llevar a cabo, si
dicho contenido puede expresarse en medios concretos como el trabajo, que es una
accion exteriorizadora —y mediada.

4) Reconocimiento de-si en el contenido ajeno78. Una vez completado el
proceso, la autoconciencia anhelante que ha utilizado el contenido ajeno, lo reconoce
como propio. O, visto desde el punto de vista complementario, utiliza los medios
adecuados para que lo siga siendo. A partir de este momento la dependencia entre
autoconciencias es tal que se encuentran encadenadas necesariamente por medio de un

contenido util a través del cual se reconocen.

Ya no hay Autoconciencia ajena a la anhelante, sino conversiéon en propia a
través —su mediacién— de un contenido ajeno. El proceso concluye cuando la necesidad
arrastra a la autoconciencia anhelante para que dependa del contenido ajeno, por lo que
sus acciones dejan de cobrar sentido, ya que les falta un contenido que descansa,
precisamente en el ser-otro del que depende’. A esta relacién se la ha denominado

dialéctica del Amo-esclavo. Por tanto, Amo y esclavo son figuras, incardinaciones que

GW.9 (Phd), p-109, linea 22. (J. Redondo, p.287).

7 Ibidem.

8 G.W. 9 (Phd), p-109, linea 23. (J. Redondo, p.287). Precisamente delimitado “en” el otro (im anderen).
Pues bien, dicha eliminacidn constituye el cuarto paso de la relacién de reconocimiento —o superacion.
Asi pues Siep lo ve del siguiente modo: “Al mismo tiempo se niega, una vez mads, la forma inmediata de
la negacion del otro: la libertad del Selbst no descansa sé6lo en la negacién exclusiva del otro, sino en la
comprensién (Einsicht), en identidad con €1, como Selbst libre.” Siep (1974), art. cit., p.392.

7% “Por tanto se trata de estructura inclusiva, en la que la acci6n del otro y la accién a través de si misma
descansan en una relacién de condicién reciproca” Rommp (1988), art. cit., p.85.
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se encuentran dentro de la Autoconciencia y que la expresan —o reflejan su contenido—
particularizadamente. Esto nos lleva a adentrarnos en la segunda vertiente de la relacién

de dependencia del reconocimiento: el retorno.

B) El retorno® esencial a si. La segunda necesidad.

El proceso completo de reconocimiento parte del ser-reconocido
(Anerkanntsein) e implica, en primer lugar, la relaciébn necesaria con otra
autoconciencia, de la cual termina dependiendo. Pero, en segundo lugar, necesita algo
mds, ya que al no poder salir de si, sus acciones dependen al mismo tiempo de su propio
reconocimiento. A dicho cierre sobre si mismo en el nivel de la Autoconciencia se le
denomina retorno®'.

El punto de partida del reconocimiento descansa en que la autoconciencia se
considere como lo otro de si misma®®. A partir de este presupuesto cualquier relacién
que se establezca con ofra autoconciencia devolverd “algo” necesario para que sea
completa. Dicha devolucién posee un doble significado™: 1) La conservacién de la
Autoconciencia deseante a través de la superacion (Aufhebung), donde se establece el
ser-igual —su mismidad— a través de su ser-otro —o alteridad™. Y 2) la liberacién en el
otro, para que el contenido de la autoconciencia ajena sea propiogs. Dicha liberacién
supone el desarrollo de todos los elementos mediados —trabajo, vida y propia libertad—
que encierran un contenido que no es suyo, sino que depende directamente de la

autoconciencia ajena.

80 «“Aunque el retorno que descansa sobre si mismo tiene incluso un doble significado, puesto que se
conserva retraido (zuriickerhdlten) no sélo a través de la superacion de s{ mismo, sino que también la otra
autoconciencia lo ha devuelto (zuriickgibt) a é1” Rommp (1988), art. cit., p.81.

81 «por lo tanto, el resultado tiene también una doble significacién: por un lado, significa el retorno
(Riickkehr) de la primera autoconciencia de si sobre la negacién del otro Selbst [y], por otro lado, el
retorno del otro Selbst de si (del otro) sobre la negacion de la primera autoconciencia” Gloy (1985), art.
cit., p.206.

82 G.W. 9 (Phd), p.111, lineas 2-3. (J. Redondo, p.290).

S explicacién completa se encuentra en: G.W. 9 (Phd), p.109, lineas 29-34. (J. Redondo, p.287). Para
la delimitacién de este “doble significado” Hegel lo repite en este pardgrafo cuantas veces cree necesario:
“Esta superacién de doble significado de su Ser-otro [de doble significado] es, del mismo modo, un
Retorno (Riickkerh) en si mismo [de doble significado]” G.W. 9 (Phd), p.109, lineas 29-30. (J. Redondo,
p-287). Dicha repeticién indica el caricter duplicado de toda accién que se efectia al nivel de la
Autoconciencia y, como mostramos anteriormente, hace de un movimiento aparentemente simple —
mediacién simple— un hecho doble —doble mediacién, o referencia mediada. Aqui el retorno emerge como
camino de vuelta propio de la Autoconciencia.

8 “Entonces, primero, lo conserva (zuriickerhalt) a través de la superaciéon de si mismo, [por lo que
entonces] serd igual [el mismo] a través de la superacién de su Ser-otro” G.W. 9 (Phd), p.109, lineas 30-
32. (J. Redondo, p.287).

85 “pero en segundo lugar, la autoconciencia ajena le devuelve [a la primera] lo mismo, [ya que] entonces
era en la otra, supera este su Ser en la otra [y] libera (freientldisst) a la otra” G.W. 9 (Phd), p.109, lineas
32-34. (J. Redondo, p.288).
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Como podemos ver, el retorno consiste en el segundo movimiento de la
Autoconciencia que, en la busqueda incansable de un contenido que la complete,
encuentra a ofra autoconciencia —la obliga a vaciarse, la supera y culmina finalmente el
proceso de reconocimiento— dependiendo esencialmente de ella. Retornar consiste en
este nivel, en la devolucién o clausura® del contenido propio en favor del ajeno que es
mds util, ya que se encuentra mediado®’.

Veamos brevemente qué conclusiones podemos extraer de este proceso: a) que
la autoconciencia se encuentra incapacitada —por si sOla— para desarrollar
completamente su contenido infinito —y abstracto; b) que dicho contenido necesita
exteriorizarse en un ser-otro que en este caso es, precisamente otra autoconciencia; c) la
delimitacién de dicha estructura comporta dependencia y necesidad; y d) el resultado
nos lleva a que la exteriorizacion de esta figura se exprese en la estructura del para-si

concluyendo en “una autoconciencia para otra autoconciencia”.

4.5.2. La autoconciencia sometida a dos restricciones correlativas: dependencia e
independencia.

En el proceso de constitucién de la Autoconciencia descubrimos gran profusion
matices —aunque breves al mismo tiempo— que la convierten en una de las figuras mas
sorprendentes de la Fenomenologia del Espiritu. Precisamente porque en su interior se
esconde, quiza el apartado que mayor fama le ha otorgado: me refiero, a Herrschaft
und Knechtschozft88 —Dominio y Esclavitud. La sola traduccién de ambos términos al

castellano ha implicado multitud de malentendidos que surgen desde la interpretacion

8 Véase especialmente Kimmerle en Das Problem der Abgeschlossenheit des Seins (1970), op. cit., p.
227 ss.

87 «“Aunque, también ofrece dificultad el concepto de satisfaccion (Genuss), que se dice igualmente del
amo y por mor de lo que el amo empuja (schiebt) al esclavo como mediador (Vermittler) entre si mismo y
el Ser independiente” Gloy (1985), art. cit., p.211.

8 Como ya hemos expuesto en nuestra seccidn el problema de la mediacion, las figuras elementales del
Amo y el Esclavo determinan no sélo su dialéctica interna sino, principalmente las relaciones de
dependencia que se establecen entre dichas realidades. Por tanto, en el presente apartado realizaremos un
andlisis que desmonte los prejuicios acumulados precisamente en dichas figuras: “La interpretacion
influyente de Kojeve nos ofrecen el mejor de los ejemplos. Segin Kojeve la dialéctica del amo y el
esclavo no trata de un episodio en la historia del Espiritu. Aqui ha de ser localizado principalmente el
centro de la Fenomenologia, aunque no lo sea toda la filosofia de Hegel” Ottmann (1981), art. cit., p.365.
A este respecto Gloy afiade: “Aunque clasificada por Kojeve mismo como ‘antropologia
fenomenolégica’, descansa en el fundamento de la interpretacién histérica dialéctica-materialista. Para
Kojeve la relaciéon Dominio-servidumbre regresa al centro de la entera Fenomenologia y ofrece (abgeben)
el punto clave (Leitfaden) para su completa (gesamt) interpretacion” Gloy (1985), art. cit., p.188.

Dichos prejuicios se superponen al contenido real que representan. Qué duda cabe que, como nos
recuerda Habermas en Ciencia y técnica como ideologia, al saber de lo real se le superpone la ideologia
que lo orienta hasta sus dltimas consecuencias.
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de Marx y las ulteriores marxistas™. Asi pues y, una vez superados los prejuicios
interpretativos que anclaban a ambos términos en la mera constitucion de las relaciones
laborales pragmdticasgo, este apartado adquiere relevancia como centro explicativo del
contenido de la Autoconciencia vista desde la perspectiva de la multiplicidad e infinitud
de su contenido.

La verdadera importancia de las figuras representadas por el amo y el esclavo
consiste, precisamente en su caricter formativo: “Pero la formacién (Formieren) no
tiene sdlo la significacion positiva de ser por esto la conciencia servil como Ser para-si
puro en el Seiendes; sino también la negativa, frente a su primer momento, el temor™".
Esto es, que ambas figuras poseen un contenido derivado de la posiciéon que ocupan,
respectivamente el Dominio (Herrschaft) y la Esclavitud (Knechtschaft). De este modo
aquéllas —amo y esclavo— se nos muestran como personificaciones o, si se quiere,
individualizaciones de las primeras que s6lo ocupan una posicién estable y son
arquetipos de las “relaciones de poder y servicio™?.

Una de las caracteristicas —mencionadas ya anteriormente de este Capitulo IV
Autoconciencia— consiste en la accidén que realiza cada uno de sus polos respecto del

otro. Pues bien, es tal la sobredeterminaciéon de esta accion interna, que la misma

% Las distintas interpretaciones que nos ofrecen H. Ottmann y K. Gloy, ubican perfectamente la cuestion.
De hecho ambos autores nos indican que el presente apartado “Dominio y Esclavitud” originé una serie
constante de malos entendidos que, atin hoy, contindan dando qué hablar: “[Este apartado] puede ser
denominado como uno de los textos de Hegel de mayor y mds profunda mala interpretacion. Ya que es
[dicha mala interpretacion] la aparente gran cercania a Marx y a la interpretacion histdérica materialista,
que ha llevado hasta la confusiéon de Hegel y Marx. Marx mismo comenzé con el juego de los
malentendidos, cuando invirti6 (umkehrt) la Fenomenologia de Hegel en una historia de la emancipacion
del género humano que se manifiesta a través del trabajo mismo (...) En Luckacs se encuentra expresis
verbis, 1o que vale ya como mutista presuposicion del intercambio de papeles neomarxista, por la que la
Fenomenologia ha de leerse como los manuscritos de Parfs [Manuscritos de Economia filosdfical”
Ottmann (1981), art. cit., p.365.

% Entendemos el término trabajo (Arbeit), como elemento (pragmatos) de la relacién Amo y esclavo.

! G.W. 9 (Phd), p.115, lineas 12-14. (J. Redondo, p.299).

%% En este sentido Kafka nos muestra en su libro Das Schloss —traducido al castellano por El castillo— las
relaciones de poder —y el juego— que se lleva a cabo entre los “sefiores” habitantes del castillo (Herren) y
los sirvientes (Diener) que los mantienen. Precisamente son las relaciones reciprocas las que se
encuentran tan estabilizadas —fijadas de antemano— en la burocracia omniabarcante —y sus expresiones a
través de un medio pragmadtico determinado— que se nos dice que estdn “cerradas” (geschlossen). De este
modo, el castillo (Schloss) encierra (schliesst) metaféricamente todas las relaciones que se dan dentro de
él. De este mismo modo se produce dicho “cierre” en el presente capitulo, aunque en el modo clausura
(beschlossen) en las incardinaciones del amo y el esclavo: “Der direkte Verkehr mit Behorden war ja
nicht allzu schwer. Dennn die Behorden hatten, so gut sie auch organisieren sein mochten, immer nur in
Namen entlegener unsichtbarer Herren entlegene unsichtbare Dinge zu verteidigen” In Kafka, F. Das
Schloss Reclam Verlag, Miinchen, 200 p.64. Hegel mismo nos lo dice: “Este momento del Ser para-si
puro es también para-ella [la conciencia], entonces en el amo (Herrn) es él su objeto. Ademas ella [la
conciencia] no es sélo principalmente ésta disolucién (Auflosung) universal, sino que al Servir (Dienen)
[es donde] se lleva a cabo (vollbringt) realmente; por lo que supera en todos los momentos simples su
dependencia (Anhdnglichkeit) en el Dasein natural y trabaja para lo mismo” G.W. 9 (Phd), p.114, lineas
28-32. (J. Redondo, p.298).
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Autoconciencia se desdobla —también internamente— convirtiéndose en la ya conocida
“autoconciencia para una autoconciencia”. Este hecho dual quedd expuesto
someramente y necesita de una tltima aclaracion, ya que en él se juega la estructura del
Para-si, elemento que surge directamente en el interior de la Autoconciencia:

“Este movimiento puro y universal, el devenir fluyente absoluto de toda

existencia (Bestehens), es la esencia simple de la Autoconciencia, la negatividad
- : 2 a993

absoluta, el Ser para-si puro, que lo es en efecto en esta conciencia™ .

Por lo que respecta a la instauracién y ulterior completud del Para-si, su
importancia reside en aquello que se juega dentro de la Autoconciencia. En ella se
establecen, las relaciones (Verhdltnisse) y la referencia mediada (mittelbare Beziehung),
entre las distintas acciones internas que se dan en él. Desde el punto de vista del Amo —
como vimos en la seccién el problema de la mediacion— el trabajo es la cadena o
necesidad que le une con la accién del esclavo, auténtico recepticulo de la esencia —del
contenido— de la propia realidad. Por tanto, lo que constituye el nicleo del Ser para-si,
consiste en la determinacién de lo “propio frente a lo ajeno”94. Las relaciones que parten
del esclavo y hacen posible toda la estructura de la Autoconciencia —en su sentido
negativo; como contenido, esencia y accién— revierten positivamente en la constitucién
del amo:

“Entonces lo que hace el esclavo, es propiamente (eigentlich) accién del amo;
éste es solo el Ser para-si, la esencia, €l [el amo] es la fuerza negativa pura, la
cosa que es Nada y que [es], por tanto, la accién pura esencial en esta relacion;
aunque el esclavo no [es] algo puro, sino accién inesencial”™”.

La inversién tomada en sentido estricto como verkehr —recordemos su filiacién
con la relacion mencionada en el Castillo de Kafka— que se produce en la
Autoconciencia, se establece siempre con respecto a la Conciencia. Este hecho le sirve a
Hegel como paradigma explicativo de lo que sucederd en el interior de la propia
Autoconciencia. Asi pues, las relaciones Dominio-Esclavitud se encuentran esencial y
constitutivamente invertidas, al mismo tiempo que su manifestacién externa comporta

reversibilidad. Lo que se nos hace visible de la Autoconciencia serd precisamente el

% GW. 9 (Phd), p.114, lineas 25-28. (J. Redondo, p.298). Ademds Ottmann afiade a este comentario:
“Esta lucha, que se inflama a causa de las disputas por la apropiacién, no tiene tampoco esta vez el
sentido de la lucha de clases o de la consecucion econdémica; [dicha lucha] es también la demostracion de
la independencia de la apropiacién y de la vida, que produce el Ser para-si de la conciencia” Ottmann
(1981), art. cit., p.380.

% “Entonces el Amo se define como tal a través de la independencia del Ser para-si asi como de la
negacioén del Ser y el esclavo, como tal, lo hace a través de la dependencia del Ser para todo Ser Para-si”
Gloy (1985), art. cit., p.210.

%G.W. 9 (Phd), p.113, lineas 32-36. (J. Redondo, p.296).
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dominio y la Esclavitud y no sus componentes internos. La exteriorizacion de esta
figura serd parcial ya que se produce al completo en su interior. Precisamente aqui es
donde se juega la famosa dependencia e independencia de la Autoconciencia, en la
ubicacién de la verdad como contenido abstracto, infinito y ajeno en el Ser para-si: “En
primer lugar, la Esclavitud es para el Amo la esencia; por tanto, la conciencia
independiente, que es para-si, es su Verdad, que sin embargo atn no es en ella Para Ella
(FUR SIE)™®.

A partir de la ubicacién precisa del Ser para-si, las relaciones entre los términos
que componen la Autoconciencia se invierte. Y cuando se efectia dicha inversion
conscientemente, lo que se busca es una analogia —mas o menos encubierta— no ya de la
posiciéon que ocupa la Autoconciencia, sino de la disposicion que puede llegar a
alcanzar. En dicha analogia, se puede realizar el intercambio del contenido esencial, sin
que se produzca confusion de qué polo —realidad polarizada— es el que lo realiza. Y aqui
aparece el lugar que ha de ocupar la verdad dentro de ella.

La Verdad —no lo olvidemos— se constituye en esta figura como “certeza de si”’
y, como tal es plenamente interna, infinita y mévil: dialéctica” . De tal constitucién s6lo
puede emerger una ‘“relacion de verdad” —disposicion— y nunca un lugar fijo donde
pueda encontrarse —mera posicion. Precisamente en el juego posicidn-disposicion la
Autoconciencia encuentra su verdad como resultado: “La verdad de la conciencia
independiente es, por tanto, la conciencia esclava. Esta se manifiesta primeramente

fuera de si y no como verdad de la autoconciencia™®.

A continuacién, lo que
originalmente eran los polos de la Autoconciencia —y que ocupaban una posicion
determinada, sobre todo, de enfrentamiento entre si— se convierten en personificaciones
incardinadas en el amo y el esclavo —que muestran claramente una disposicién —o una
exterioridad: “Aunque como indica el dominio, que su esencia es lo invertido de lo que
quiere ser, entonces serd también en principio la esclavitud en su realizacion

(Vollbringung) sobre el contrario (Gegenteil) de lo que ella es inmediatamente’®”. El

% G.W. 9 (Phd), p.114, lineas 17-19. (J. Redondo, p.297).

7 “No es ciertamente contingente que, justo en este capitulo se desarrolla el concepto de infinitud
verdadera que, segin la unidad de la estructura dialéctica, se disocia en si misma en el contrario
(Gegenteil) de si misma, en lo finito, por lo que se eterniza y se supera, al mismo tiempo, en su
antagoénico [polo opuesto] (Gegensatz) y retorna (zuriickgeht) en si. Esta infinitud autorreferente o
absoluta tiene aqui ain un modo deficiente; entonces frente a su pretension se la toma como objeto de la
conciencia filoséfica reflexionante y, por eso se objetiviza (verobjektiviert) al encontrarse a si misma, en
primer lugar, en el camino que sigue” Gloy (1985), art. cit., p.210.

8 G.W. 9 (Phd), p.114, lineas 8-9. (J. Redondo, p.297).

% G.W. 9 (Phd), p.114, lineas 9-13. (J. Redondo, p.297).
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ultimo paso para la culminacién de la Auroconciencia consiste precisamente en una
exaltacion de su interioridad, expresada en su independencia: “[La verdad] volverd
sobre si como la conciencia que se retiene (zuriickgedringt) en si y se invertird

(umkehren) sobre la independencia verdadera'®”

4.5.2.1. Resolucion interna de la Figura Autoconciencia a partir de sus medios
pragmaticos: trabajo y temor.

La paraddjica resolucion de la Autoconciencia —su inversion— alcanza hasta su
propia posicion, convirtiéndola en disposicién basica hacia el dominio y la servidumbre.
Precisamente dentro de estas acciones reciprocas, encontramos los dos elementos
mediados —o medios pragmaticos— que la componen: el trabajo, en su sentido positivo y
el temor, en el negativo. Ambos surgen del interior del contenido dual, a la vez que
polarizado, expresando la constitucion negativa y profunda de su figura: “[La
conciencia] se ha disuelto interiormente, ha vibrado (erzittert) en si misma y [la] ha
hecho temblar (gebebt) en ella”'®!, De este modo tan contundente; vibrando, temblando,
comienza la Autoconciencia a resolverse internamente.

Pero, para llevarlo a cabo, necesita de una serie de elementos —también internos—
que la pongan en disposicion exteriorizadora. Aunque, como ya hemos visto, dicha
funcién se realice internamente. Pues bien, aqui comienza la paradoja de la
Autoconciencia, en la imposibilidad de resolverse externamente, salvo por medio de

elementos —a su vez mediados— pragmaticamente.

A) El trabajo y la cadena necesaria.

Este elemento es el que primero y mds facilmente encontramos en la
Autoconciencia. Su origen descansa: a) en la interpretacion que lleva a cabo Hegel de
Hobbes, en relaciéon con la Dominacién y la violencia que el Estado ejerce sobre los
ciudadanos para la conservacién del bienestar comtn y, b) de los escritos de Jena, donde
el trabajo se muestra como integrante de las relaciones bdsicas de socializacion

incardinadas en la familia, que compondrdn finalmente el cuerpo del Estado'®. Asi

10 G.W. 9 (Phd), p.114, lineas 13-14. (J. Redondo, p.297).

' G.W. 9 (Phdi), p.114, lineas 24-25. (J. Redondo, p.297).

102 A este respecto la aportacién de Ottman es clave para la interpretacion del presente capitulo: “Hasta
hace bien poco no se ha realizado el esfuerzo de poner en relacién el texto de la Fenomenologia con los
escritos de Jena, que contienen las distintas versiones de ‘Dominio y Esclavitud’ (...) Asi aparece en el
System der Sittlichkeit la familia después del trabajo y el derecho como las mds altas formas de Eticidad
natural, que ‘Dominio y Esclavitud’ contienen como relaciones naturales entre personas” Ottmann
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pues, ambos origenes poseen un rasgo comun que los asocia y que es precisamente la
referencia al Estado y a su constitucién. Dicho rasgo es el que Marx tomard —asi lo
creemos nosotros— en su sentido primero: la fundamentacion de las relaciones laborales
y, por ende, del capitalismolo3 .

Lo que no se suele mencionar en el andlisis del trabajo es el papel que juega en
la Autoconciencia para la resolucion de su contenido interno propio, incardinado en la
Satisfaccion. De este modo, el trabajo ejerce de medio —Médium— a través del cual la
Autoconciencia se satisface. Por lo tanto, dicho medio parte de la Esclavitud, ya que ella
posee completamente todo el contenido esencial del que depende el Dominio. Una vez
que se produce la relacion (Verhdltniss) y estas instancias se personifican en amo y
esclavo, el trabajo emerge como elemento mediado, ademas de necesario'®. Por tanto,
el sentido propio del trabajo consiste en facilitar el movimiento —y su caricter interno—
constituidor del Ser para-si, del mismo modo que ser la herramienta que permita el paso
de una instancia a otra. De ahi que Habermas lo denomine acertadamente, junto con la
interaccién como: “uno de los intereses rectores del conocimiento'*”.

Para Hegel el trabajo representa un comodin —podriamos decir que es un peén—

que ejecuta resolutivamente las funciones mds elementales de las relaciones de

(1981), art. cit. pp.367 y 376 respectivamente. Siep completa dicho comentario con: “[La historia de la
cultura] sucede segtn la Filosofia Real de 1805/6 en el Derecho, en Crimen, Castigo y Perdén, asi como
en las formas de moralidad absoluta en los niveles (Stinde) en general” Siep (1974), art. cit., p.392.

' Aunque sea un hecho conocido que EI Capital se escribiese en Inglaterra en contra de las miserias a
las que se sometia a la clase obrera en ese pafs por parte de los capitalistas. También es un hecho que
Inglaterra es el primer pais europeo donde se produce la revolucion industrial en el siglo XVI —con casi
dos siglos de adelanto que en la mayor parte del continente— y que su origen filoséfico descansa en tres
autores estrictamente contractualistas. El primero de ellos es Locke en el Segundo tratado sobre el
gobierno civil, en su sentido filoséfico de la propiedad. El segundo de ellos lo constituye Hobbes, en su
sentido Estatal. Asi pues nos recuerda Ottmann: “[Los conceptos fundamentales] como Anhelo
(Begierde), Lucha (Kampf), honor (Ehre) o temor por la muerte (Todesfurcht) son conceptos Hobbesianos
transformados, asi como el concepto reconocimiento (Anerkennung) de una cercania al derecho natural
(Naturrecht) de Fichte” Ottmann (1981), art. cit., p. 369. El tercer autor es Adam Smith en el campo de lo
econdmico-capitalista. Finalmente es Marx quien viaja a Inglaterra —y reacciona alli ante el contraste
capitalista despético de una clase obrera explotada— y no se queda precisamente en Alemania, pais
eminentemente rural, con muy poca clase obrera —me refiero al siglo XIX- donde las relaciones
econémicas dependen de la gestién particular de cada uno de los Linder. Estos autogestionan la tierra y
las relaciones laborales en base a la confesion religiosa que ostenten y el sustrato rural que prolifere. Asi,
por ejemplo, las relaciones econémicas en Bayern dependen, sobre todo, de su produccién de cebada y
trigo. Es decir, que las relaciones de trabajo en estos estados alemanes se encuentra mds personalizadas
que el caricter abstracto —impersonal— alienado de los obreros ingleses que constituyen una clase.

104 “Ep efecto Hegel ve en el trabajo la referencia negativa al objeto, que comporta el Ser para-si, de ser
en la forma y, por ende, en una permanencia” Rommp (1988), art. cit., p.90. Kafka afiade un detalle més a
la relacién: ,,Es ist ein Arbeitgrundsatz der Behorde, dass mit Fehlermoglichkeiten iiberhaupt nicht
gerechnet wird* Kafka (2000), op. cit., p.72.

105 1 a referencia es, precisamente al articulo ,,Arbeit und Interaktion. Bemerkungen zu Hegels Jeneser
‘Philosophie des Geistes’ que se encuentra en Tecknik und Wissenschaft als Ideologie. Frankfurt, 1969,
p.19y p.22.
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satisfaccion. Aunque nunca se especifique los tipos de trabajo que existen y sélo se
enuncien genéricamente uno —el arquetipo del trabajo— con la dnica especificacion de

sus funciones resolutivas'®.

B) El temor (Furcht) que emerge desde la vaciedad de contenido de la
Autoconciencia.

Este elemento constituye el paso previo a lo que en la figura del Espiritu se
denominara “el terror”'"”. De hecho el temor “emerge”, ya que no es una caracteristica
constitutiva de la presenta figura sino que, por el contrario, se establece como resultado
de la estructura misma del Ser para-si. El temor se encuentra personificado,
evidentemente en el esclavo. Asi pues, quien “teme” es porque no quiere perder algo —
en este caso la esencia— que les es propio. El temor es el punto de vista “inverso” del
que se daba en la pérdida o vaciamiento de la esencia. De modo que, dicha propiedad le
pertenece esencialmente como Conciencia. Por tanto, la constitucion esencial de la
Autoconciencia es, una vez mas, vacia. Si ponemos en relacién a ambas instancias, nos
encontraremos con que la Conciencia es la figura poseedora, frente a la Autoconciencia
que vacia, busca lo que necesita para completarse. De tal modo se lleva a cabo esta
bisqueda, que en ella emerge el temor en dos estratos: 1) el que se refiere a la
autoconciencia y que denomindbamos anhelo y 2) el propio de la conciencia y al que
vamos a denominar ‘temor’.

Precisamente es el temor el que expresa la propiedad y la posesion que ostenta la
Autoconciencia en el Ser para-si. Asi pues, el esclavo constituye la tnica instancia
donde descansa el contenido de la autoconciencia al completo o, lo que es lo mismo, es
la conciencia que recibe el temor que emana la ‘carencia’ esencial del amo: “En la
formacion el Ser para-si se da como su propio para-ello, y viene de la conciencia, que es
incluso en-y-para-si”'®. Por tanto, el amo ‘teme’ por la pérdida de su contenido —que
descansa en el ser-otro, en el esclavo— al mismo tiempo que el esclavo ‘teme’ la accion

desposeedora del amo, la cual le anula y le obliga a ser su ser-otro: “En el amo es ella

106 «Las potencias éticas naturales como el trabajo, el derecho y la familia, las confronta Hegel en la
segunda parte del System der Sittlichkeit con la libertad, que niega solo toda eticidad inmediata” Ottmann
(1981), art. cit., p.377.

"7 “Junto al estoicismo y el escepticismo puede indicarse la estrecha conexién de ‘dominio y
Esclavitud’con el comienzo del capitulo del Espiritu en la tesis de la relacién con la antigiiedad y con la
esclavitud ” Ottmann (1981), art. cit., p. 381.

"% G.W. 9 (Phdi), p.115, lineas 21-22. (J. Redondo, p.299).
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[la esencia ajena] el Ser para-si en ella misma™'®. El temor actiia con la doble cara del
anhelo y del reconocimiento.

Asf las cosas, si el temor no existiera, surgiria un elemento ain mas perjudicial
que es la angustia (Angst), bajo la cual se puede llegar hasta la desesperacion y la
pérdida de sentido, que alcanzara posteriormente el Espiritu. Por tanto, a partir de estos
elementos podemos decir, que las figuras que se inauguran desde la Autoconciencia —
que pertenecen al estrato del ser-multiple de la realidad y que poseen un contenido
vacio— por su mera constituciéon —su estructrura— contienen una paradoja esencial: a
mayor constitucioén y vaciedad de su esencia, mas inestables y zozobrantes se muestran.

Aclaremos un poco mds esta afirmacion. El resultado de la Autoconciencia se
expresa en una lucha constante por el reconocimiento, cuya resolucién implica trabajo y
temor al mismo tiempo. Dicha autoconciencia se compone de una negatividad que
implica directamente al Ser para-si. Pues bien, todas las figuras que desarrollan dicho
Para-si pueden exteriorizar muchas mds acciones y, por ende, determinaciones en la
realidad. Su experiencia abarcard mas estratos, ya que se encuentran en la cima
constitutiva de la estructura de la realidad. Aunque todas estas ganancias tienen un
precio: que dichas figuras han de someterse al contenido interno del que se componen.
Como dicho contenido s6lo puede expresarse en el reconocimiento y éste nos muestra
una vaciedad constitutiva insalvable, cada una de estas figuras multiples -
Autoconciencia, Espiritu, Religion y Saber absoluto— reaccionan bien violenta, bien
paraddjicamente a través de medios especificos. El temor serd la expresién de la
vaciedad en el caso de la Autoconciencia. En el del Espiritu el terror. En la Religion
encontraremos la superficialidad de la manifestaciéon (Offenbarung). Y en el Saber

absoluto a la Historia, como narracién de hechos in-esenciales, puesto que ya pasaron.

4.5.3. El paradéjico estatuto complementario de la Libertad de la Autoconciencia.
Hegel construye las Figuras mas importantes de la Fenomenologia del Espiritu
ateniéndose al contenido que se desarrollard posteriormente en su exteriorizacion.
Ademds, ubica los temas de mayor peso epistemolégico —que fundamentan la Ciencia
de la Experiencia de la Conciencia— de un modo breve, concreto, aunque contundente.
De este modo surge la Libertad de la Autoconciencia, en relacién esencial con la

Conciencia infeliz ya que, ambas figuras —autoconciencia y conciencia— llevan a cabo

' G.W. 9 (Phdi), p.115, lineas 20-21. (J. Redondo, p.299).
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un transito esencial —no s6lo mediado— que desarrolla su contenido interno y permite su
superacion, al mismo tiempo. Por este motivo, al final de la presente Figura aparece la
Conciencia sefialada como infeliz. No perdamos de vista que el transito que se ejerce de
la figura presente a la siguiente —y, por extensidn, genéricamente a cualesquiera de
ellas— implica una superacion (Aufhebung) eliminadora que pone en cuestion, incluso su
propia aplicabilidad.

La Autoconciencia emergia, por tanto, problemética y doble. Su sola ubicacion,
la brevedad de su extension, la claridad y profundidad con que se exponen sus
elementos internos — todo ello en conjunto— contribuye a la des-mitificacion a la que la
hemos sometido. De modo que, en ese estado de cosas, Hegel mismo nos recuerda la
ilusoriedad —la reiteracién de su contenido vacio— de la que se compone:

“En el pensamiento yo soy libre, porque yo no soy algo otro, sino sencillamente
permanezco en mi mismo y el objeto que es para mi la esencia es, en unidad
inseparable, mi Ser para-si y mi movimiento en el concepto [que] es sélo un
movimiento en mi mismo”''’.

De este modo tan contundente se sefiala la unidad Pensamiento-Ser expresada ya
en la Figura de la Conciencia'''. La repeticién que se produce en la Autoconciencia —en
el modo del Para-si— constituye el reino de la libertad —mediada. En efecto, la libertad es
algo mas que un asunto de la voluntad pura —monista— “que juzga segtn leyes puro-
practicas” (Kant) o, el desarrollo univoco —solipsista— de una capacidad para juzgar
racionalmente (Aristoteles). La libertad emerge en forma paraddjica como
“contradiccién” (Widerspruch)''*; como el momento nuclear de la l6gica hegeliana. De
hecho, el elemento de la indiferencia compone, precisamente en este nivel, dicha
disposicién paraddjica: “La libertad de la autoconciencia es indiferente (gleichgiiltig)
frente al Dasein natural [ya que] lo tiene, por tanto, [a dicho Dasein] del mismo modo
establecido (frei entlassen) y la reflexién es algo duplicado™' "

La contradiccién surge de la 16gica especulativa atravesando todas y cada una de

las figuras especificas para desembocar ulteriormente en el lugar de maxima abstraccion

posible, en el cual el Absoluto determina un Saber (Wissen) que es solo “de si mismo”,

"0 G.W. 9 (Phéi), p.117, lineas 8-12. (J. Redondo, p.302).

"1 “pensar es realizar la unidad del ser en si y del ser para si, del ser y de la conciencia” Hyppolite
(1974), op. cit., p.162.

2 «“Ep cambio la consciencia desgraciada descubre esta contradiccién, se ve a si misma como una
consciencia duplicada; por un lado se eleva por encima de la contingencia de la vida y capta la certeza de
si misma inmutable y auténtica; por otro lado, se rebaja hasta el ser determinado y se ve a si misma como
una consciencia inmersa en el ser ahi; una consciencia mudable y sin esencia” Hyppolite (1974), art. cit.,
p.175.

"3 G.W. 9 (Phii), p.118, lineas 11-13. (J. Redondo, p.307).
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cuanto de la totalidad de la realidad. No es de extrafiar que el Unico impedimento —o
repulsidon (Abstossen)— que contenga la Autoconciencia sea, precisamente, el lugar —la
posicién— que ocupan cada uno de los polos de su contenido escindido. Asi pues, dicha
repulsion se lleva a cabo entre ellos a causa de su mera posicidn, puesto que significa

algo mds que un lugar y que se la denomina disposicion.

4.5.3.1. Estoicismo y Escepticismo como respuestas parciales al contenido y la
disposicion de la Autoconciencia.

Como hemos sefialado anteriormente, la dialéctica en Hegel no es un término
aislado, sino referencial —referencia mediada (vermittelte Beziehung)— que se pone
siempre en conexidn con otro que lo completa, o lo lleva a cabo efectivamente. De este
modo, la dialéctica del amo y el esclavo constituia el ejemplo preeminente del proceso —
o movimiento— de la Autoconciencia, al mismo tiempo que sefialaba su caracter interno.
En este orden de cosas Hegel retoma una vez mas —como ya lo hiciera en la figura de la
Conciencia— dos de las soluciones que mayor calado epistemoldgico han tenido en la
determinacién de la realidad. Me refiero, evidentemente al Estoicismo —o dogmatismo
monista— y al Escepticismo —o pluralismo.

A) El Estoicismo como monismo abstracto: el solipsismo (Vereinzelung)114.

Tengamos en cuenta, en primer lugar, que tanto el dogmatismo como el
escepticismo —en su vertiente radical- se equiparan como teorias epistemoldgicas, ya
que ambas presentan una posicion absoluta frente a la realidad. En este sentido, la
verdad es para ellas algo abstracto, separado de la realidad y sdlo alcanzable a través de
la razén: “Su principio es, que la conciencia de la esencia pensante, quiza s6lo tiene
esencialidad para lo mismo, es decir, que es buena y verdadera para ella, cuando la
conciencia se conduce (sich verhiilf) por ello como esencia pensante™ . El dogmatismo
es en este punto meridianamente claro. Su posicién es Unica, inamovible y, por tanto
absoluta, frente al conocimiento y la realidad. De modo que el monismo determina su

accion bdsica frente a una realidad in-indistinguible de la de mi propio ser-uno que no

4 Gw. 9 (Phd), p.117, lineas 24. (J. Redondo, p.306). El término alemédn Vereinzelung se traduce
comounmente como particularizacion, pero ademds contiene el matiz de aislamiento y el de solipsismo,
el cual destacamos para el Escepticismo en esta seccién del Capitulo IV Autoconciencia. En adelante
matizaremos su significado en cada caso.

"5 G.W. 9 (Phd), p-117, lineas 21-23. (J. Redondo, p.306). A este respecto comenta Hyppolite: “En su
forma superior el pensamiento es voluntad puesto que es posicién de si por si mismo y la voluntad es
pensamiento porque es saber de si en su objeto. Justamente esta identidad del pensamiento y de la
voluntad es lo que representa la libertad estoica” Hyppolite (1974), op. cit., p.163.
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es el propio yo, sino mi pensamiento: “La Distincién (...) no tiene mayor esencialidad,
sino sélo la distincién que alguien pensante, o inmediato, no se distingue de mi”''®. En
este orden de cosas el escepticismo radical —y no el ostentado por Sexto empirico— es,
aln si cabe, mds dogmadtico que el propio dogmatismo ya que, al negar completamente
cualquier conocimiento —o realidad cognoscible— se ubica en una posicién absoluta —e
inamovible— que le impide conocer, pensar e incluso actuar. A dicha actitud —
dispositiva— se la denominada desacertadamente Ataraxia:

“La autoconciencia escéptica experimenta por tanto en la alteracion
[modificacion] (Wandel) de todo aquello que quiere establecer (befestigen) para
ella, su propia libertad en tanto que se da y se conserva a través de ella misma;
ella es esta ataraxia del pensamiento de si mismo, la certeza inalterable
(unwandelbar) y verificable de si misma”'"’.

Este fue el caso de Didgenes, cuya paradoja no consistia simplemente en vivir en
un tonel, yendo con un farol encendido a plena luz del dia, sino servir como revulsivo
pragmaético —dando ejemplo de su peculiar forma de vida— a los propios dogmaéticos. Por
tanto, dogmatismo y escepticismo radical son dos posiciones absolutas —radicales— y
finalmente sectarias, cuyos ideales hay que seguir propedéuticameme118 si se quiere
alcanzar el lugar de la verdad para siempre: eternamente. El camino hacia la verdad se
compone de una experiencia pura —vacia— y carente de contenido: “El Estoicismo viene
a ser por eso la confusién (Verlegenheit) cuando fue cuestionado principalmente, como
dice la expresion, por el criterio de verdad, es decir, por el contenido del pensamiento

*1% De modo que la caracteristica principal del Estoicismo consiste en la

mismo
abstraccion que realiza, no s6lo como método —en el sentido de una metodologia del
conocimiento o feoria del conocimiento— sino como disposicion esencial frente a la

realidad:

1 Gw. 9 (Phd), p-117, lineas 27, y 31-32. (J. Redondo, p.307).

"7 G.w. 9 (Phd), p-120, lineas 16-19. (J. Redondo, p.310). “El escepticismo, igualmente, penetra en todas
las determinaciones de la experiencia y de la vida, les muestra la nada y las disuelve en la autoconciencia.
Y es que en el escepticismo la forma no es ya solamente la absoluta positividad del pensamiento sino que
es la negatividad omnipotente” Hyppolite (1974), op. cit., p.167.

"8 En este sentido, el término Ataraxia nos revela el matiz originario que el escepticismo quiso ofrecer a
su posicién: que no existiera una escision en su planteamiento que la obligara a ser meramente tedrica, sin
ser consecuentemente practica. Precisamente en la consideracién del escepticismo como “forma de vida”
descansa su sentido orientado y propedéutico. Sin embargo, para Hegel, el sentido acertado de
propedéutica —nos recuerda Ottmann— descansa en otro fundamento: “En la ciencia de la ‘experiencia’ de
la conciencia, que tendria que ser critica de la razén histdrica, teoria del conocimiento, aunque también
introduccién cientifica a la Légica, se clasifica ‘Dominio y Esclavitud’ como doctrina del Espiritu. Hegel
comienza con ‘conciencia, autoconciencia, razén’ y dicho comienzo tiene un sentido propedéutico”.
Ottmann (1981), art. cit., p. 382.

"9 G.W. 9 (Phii), p.118, lineas 27-29. (J. Redondo, p.307).
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“Ahora bien, si esta autoconciencia no es ni algo otro que ella, ni la abstraccién

pura del Yo que es la esencia, sino el Yo que tiene en él el Ser-otro, aunque como

distincién pensante, de modo que ha regresado (zuriickgekehrt) a su Ser-otro

inmediatamente en-si, entonces esta esencia es igualmente una esencia
120

abstracta” .

La abstraccion tiende un puente a la individualizacién despersonificada —o
formalizacién ausente de contenido— que implica a ambas partes al mismo tiempo.
Ninguna de las cuales se puede mantener sin la otra. De este modo preciso se nos
muestra la maniobra oculta del Estoicismo que, disfrazada de monismo, encubre un
dualismo esencial. La conclusion —siempre parcial- a la que llega Hegel se enuncia
clara y sintéticamente: “Esta conciencia que piensa tal como se ha determinado, como

libertad abstracta, es sélo la negacién incompleta del Ser-otro”'?!

. Para Hegel la
posicion de la Autoconciencia lleva consigo —e implica necesariamente— una
disposicion u orientacion esencial hacia otra autoconciencia, a la cual completa. Dicha

autoconciencia se constituye internamente como relacional.

B) El Escepticismo como momento intermedio —justificativo— del transito entre
figuras.

Una vez rechazado el monismo debido a su insuficiencia —se le achaca incluso
que no pueda ser-otro— y carencia de movimiento posible, emergera el Escepticismo,
precisamente como oposicion al Estoicismo. Esto es, como una “determinacioén plural”

(vielfachbestimmten)122

, en este caso, del propio mundo. Puesto que el mundo -la
realidad en toda su amplia y sistemdtica riqueza— se presenta ante nosotros multiple y
variable. Ante esta presentacién sélo caben dos actitudes teoricas: a) la asuncién
completa —inocente y contemplativa (Agustin de Hipona) o, por el contrario, interesada
(Kant)— aunque apoyada siempre en los fendmenos —apariencias— que suceden en ella; y
b) el rechazo total, que viene determinado por su cardcter ambiguo e inestable —caso de
Descartes.

Para Hegel el Escepticismo es una tentacidn epistemoldgica a la que es dificil

escapar. Ya que, por un lado, nos presenta la ventaja de su realizacion al margen de un

contenido concreto —y por eso se ubica también en la Autoconciencia, precisamente

120 G.w. 9 (Phd), p.118, lineas 7-10. (J. Redondo, p.307). “La consciencia escéptica se convertird en
consciencia desgraciada, dividida en el interior de si misma, se convertird en consciencia desgraciada”
Hyppolite (1974), op. cit., p.169.

2L'G.W. 9 (Pha), p.118, lineas 37-38. (J. Redondo, p.307).

22 G.W. 9 (Phi), p.119, linea 10. (J. Redondo, p.308).



262

porque es la primera figura que carece de él. Y, en segundo lugar, porque posee la
capacidad de mostrarnos lo inesencial de la realidad, al mismo tiempo que permite
realizarlo manteniéndose al margen de ésta. El Escepticismo —auténtico y no el radical—
consiste en la realizacién de lo que el dogmatismo habia propuesto como contenido para
la realidad: meras relaciones sin contenido. Es decir, la realizacion de la vaciedad: “El
escepticismo es la realizacién de lo mismo que en el estoicismo era el concepto —y la
experiencia real, lo que es la libertad del pensamiento; ella [la libertad] es en-si lo
negativo y ha de representarse de este modo”'%,

Pero la paradoja de la Autoconciencia emerge para salvarla del pozo escéptico
de negatividad a la que estaria abocada, en el caso de que lo admitiese como contenido
esencial. De este modo —como ya sefialamos al comienzo de esta seccion— la
Fenomenologia del Espiritu tiene que comenzar de nuevo y una vez mds por la Certeza
que comporta para la Autoconciencia el Ser-otro de la realidad: “[La sofisteria] a través
de la cual la negacién autoconsciente proporciona la certeza de su libertad para si
misma, extrie (hervorbringt) la experiencia misma y la supera en la verdad”'**. De
hecho, la Autoconciencia contiene una vertiente escéptica tanto en cuanto se constituye
cerrada sobre si misma —autorreferencialmente— o es “Certeza de si”.

Seamos conscientes de que la paradoja provoca —al acertado decir de Hegel-
vértigo: “Pero esta conciencia es, en efecto, de este modo, en vez de ser conciencia igual
a si, [es] s6lo simplemente un error contingente (zufdllige Verwirrung), el vértigo
(Schwindel) de un desorden que siempre se produce”'>. Un vértigo que marea ya que
supone que la Autoconciencia, cuyo contenido es esencialmente vacio —pero no
abstracto— e infinito, es a la vez empirica y dialéctica:

“Sino que la conciencia misma es la inquietud (Unruhe) dialéctica absoluta, esa
mezcla de representaciones sensibles y pensadas, cuyas distinciones coinciden y
cuya igualdad se disuelve —entonces ella [la conciencia] es incluso la
determinacion (Bestimmtheit) frente a lo desigual”l%.

Este hecho dual se recoge en las relaciones polares de las que se compone y que
determinan especificamente al amo 'y al esclavo, incardinaciones —o
individualizaciones— del Domino y la Servidumbre. De este modo, la Conciencia —como

posicién y contenido— y lo que la compone; la Autoconciencia —interiorizacién y

'3 G.W. 9 (Phdi), p.119, lineas 3-5. (J. Redondo, p.308).
124 G.W. 9 (Phd), p.120, lineas 7-9. (J. Redondo, p.310).
"2 G.W. 9 (Phd), p.120, lineas 25-27. (J. Redondo, p.311).
12 G.W. 9 (Phd), p.120, lineas 21-25. (J. Redondo, p.311).
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disposicién de la misma— comienzan a contradecirse mutuamente —como lo han hecho
cada uno de los polos constituyentes: “Su accién y sus palabras se contraponen
(widersprechen) siempre, y al mismo tiempo que, ella misma tiene la conciencia
duplicada y contrapuesta de la inalterabilidad e igualdad, [como] de la contingencia
completa y la desigualdad consigo™'?’.

La unica salida y conclusiéon que le resta a Hegel consiste en asumir la
contradiccién —no sélo al nivel légico sino, sobre todo, al nivel de lo real- e
incorporarla al proceso general de surgimiento o formacion (Bilden) de las distintas
Figuras que estructuran la Ciencia de la experiencia de la Conciencia:

“Esta nueva figura es tal que, por un lado, [es] ‘para-si’ la conciencia duplicada
de si, en tanto que se libera lo inmutable e igual a si misma y, por otro lado, [es]

‘de s’ en tanto que equivoca absolutamente e inversion (Verkehrung) —

. . . e ey 299128
[entonces] la conciencia es dicha contradiccion de si”” .

Por eso precisamente, necesita de un estrato mds de realidad —el Capitulo V
Razon— donde mostrar, hasta las dltimas consecuencias, la contradicciéon que supone

llegar al dltimo recoveco de la realidad, de modo individual e incardinadamente'*’

127 G.W. 9 (Phdi), p.121, lineas 12-15. (J. Redondo, p.312).

128 G.W. 9 (Phdi), p.121, lineas 28-31. (J. Redondo, p.312).

129 “También en las tres figuras siguientes del capitulo Razén hay experiencias activas, en que la
autoconciencia alcanza en el conocimiento la unidad del Ser para-si y del Ser en-si, simplicidad y
universalidad en la sustancia €tica, sobre todo en la seccién dedicada al ‘Reino espiritual’ ”. Siep (1979),
op. cit., p.216.
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4.6. Certeza y Verdad de la Razon.
4.6.0. El primer regreso consciente al ser-uno: constitucion de la Razoén.

La metodologia que emplea Hegel para la construccion de las distintas Figuras
de la Fenomenologia del Espiritu, consiste en un ejercicio constante de exteriorizacién
y retorno’. Esto nos obliga a ir siempre de una figura a otra vellis nollis. De modo que,
una vez realizado el salto de contenido infinito del Capitulo IV Autoconciencia, en el
cual se inauguraba el ser-mdltiple en la dialéctica de la experiencia doble, nos vemos en
la obligacién de regresar —ya que no queddé completamente delimitado— al lugar donde
concluyera el Capitulo III Entendimiento, cuya atenencia correspondia al ser-uno de la
realidad®. De este modo, la instauraciéon —pero sobre todo la incardinacién— de las
relaciones del Ser-reconocido (Anerkanntsein) frente al mero conocimiento, orientan y
disponen la realidad, hasta sus ultimas consecuencias.

Por tanto, el comienzo del Capitulo V Razon se encuentra incluido en el final del
IV Autoconciencia, precisamente en el epigrafe dedicado a la ‘conciencia infeliz’. A
partir de este término dicha figura se desprende de su propio contenido de una forma
paraddjica a través de la contradiccidon que supone su polarizacién y escision interna.
Aunque hemos de actuar con precaucién, ya que la Autoconciencia admitia la
contradiccion al nivel del ser multiple —y nunca al del ser-uno— puesto que ese es el
motivo por el que se constituye su infelicidad. De modo que, asi constituida, no puede
encontrarse nunca reunificada. Su resolucién implicaria una contradicciéon que se
produciria al nivel del ser-uno. Contradiccién que no puede resolver por si misma, ya

que carece de los elementos necesarios para ello. Pues bien, dichos elementos descansan

! Hyppolite sefiala abiertamente que el retorno es un asunto de relacién, como venimos expresando a lo
largo del presente trabajo: “Con todo, este concepto es concepto, o sea, relacion, pero también unidad,
retorno a si mismo a partir del ser-otro; y es justamente esta unidad en la relacién la que, siguiendo el
esquema incesantemente repetido en la Fenomenologia, aparece a la consciencia como un nuevo objeto,
lo orgédnico” Hyppolite (1974), op. cit., p.215. Por este motivo Siep nos recuerda otra interpretacion
tradicional —la de Poggeler— que se hace de este hecho: “En la segunda mitad de la Fenomenologia es,
para [Poggeler], ‘menor el discurso de una experiencia, que hace la conciencia, cuanto mas de una
experiencia del espiritu’,como Hegel habia determinado en el Prélogo —como movimiento de enajenacién
(Entdusserung) del espiritu y retorno (Riickkehr) a €1” Siep (1979), op. cit., nota 207, p.334. Véase, en
este sentido Poggeler, O. Zur Deutung der Phdnomenologie des Geistes (1973) op. cit., p. 222 ss.

2 A este respecto Hegel nos aclara justo al comienzo del Capitulo V la dependencia que se establece,
precisamente a partir del regreso, con el capitulo IV: “La conciencia regresa (zuriickgeht) en si misma en
el pensamiento, el cual ha abarcado (erfasst), que la conciencia simple es en-si esencia absoluta. Para la
conciencia infeliz el Ser en-si es el mds alld (Jenseits) de si mismo” G.W. 9 (Phd), p.132, lineas 1-3 (J.
Redondo, p.337). En este sentido comenta Siep: “Las figuras siguientes de la Fenomenologia son el
intento de dejar descansar al Ser-otro o a la distincién y de contemplar en €l igualmente el Selbst puro. El
punto de partida del capitulo Razén, es mostrar la Certeza, la unidad del Selbst en el ser-otro
independiente como unidad y mensura (Gesetzmdissigkeit) del objeto” Siep (1979), op. cit., p. 214.
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en la Razon y son tan especificos, que no se alteran cuando se les somete a
contradiccion.

La Autoconciencia trataba de explicar —en el modo de la conciencia infeliz o
escindida (entzweites Bewusstsein)3— el tipo de movimiento interno que lleva a cabo en
su exteriorizacion, cuando pasa a ser-otra distinta de la que fue. Por este motivo, el
Capitulo V Razon fundamenta su constitucién en el Ser-uno de la realidad, ya que
necesita explicar el proceso que le ha llevado, desde la Autoconciencia a ser tal y como
es. Dicho proceso se resume en el cardcter de Movimiento o Devenir de la realidad que
posee. Ambos términos surgian ya en el Prologo a raiz de la exteriorizacién de la
sustancia, sobre todo cuando se manifestaba como necesidad externa —a través del
tiempo— o interna —y mentaba a la esencia. Precisamente la Esencia y su constitucién en
la Figura de la Razon como Ser-uno de la realidad, resultan de la accién final de la
Autoconciencia cuando quiere ser, al mismo nivel, certeza y verdad.

El hilo conductor entre las dos figuras consiste en la inalterabilidad
(Unwandelbarkeit) que comporta el ser-uno de la realidad. Dicha in-alterabilidad es
capaz de reunir dos figuras contradictorias precisamente por la esencia, tinico elemento
inalterable —estable— que permanece meramente exteriorizado:

“Mientras que ante todo sdlo sea la unidad inmediata de ambas, aunque [ambas]
no sean lo mismo para ella [la esencia], sino contrapuestas (entgegengesetze),
entonces ella no es mas que la unidad inalterable, simple que es la esencia;
aunque lo-otro, lo miltiple mudable (wandelbar) [sea] lo inesencial”™.

Una vez delimitado qué es lo esencial —producido junto con lo inalterable— y lo
inesencial —que acompafia a lo mudable— la conciencia trata de asirse a ello para

.25 . .
recuperar aquello que perdi6”. De hecho no es més que su esencia —su ser-uno—

3 “Esta conciencia infeliz, escindida en si misma, ha de ser expulsada otra vez [de esa inmediatez], porque
la contradiccién de su esencia es conciencia Unica, en la que ella [una conciencia] y cada una de las
demds inmediatas, ha de tener siempre a otra, puesto que significa el haber venido a alcanzar la victoria
(Siege) y la estabilidad (Ruhe) de la Unidad.” G.W. 9 (Phd), p.122, lineas 1-5 (J. Redondo, p.314). Trede
aflade el origen comun y filiacién entre el Capitulo IV y el V por medio de la concepcién dialéctica de la
realidad: “En el recorrido a través de ser-independiente (Selbstsein) determinado dialécticamente de la
conciencia como ‘conciencia infeliz’ Hegel extrae el mismo punto de origen, que el comprendido también
para la ‘razén’, en efecto, la ‘certeza de la conciencia, en su singularidad absoluta en-si, o de ser toda la
realidad’” Trede (1975), art. cit., pp. 201-202.

* G.W. 9 (Pha), p-122, lineas 12-15 (J. Redondo, p.314). “La primera forma de oposicion es la oposicién
de lo mutable y lo inmutable, de la esencia y lo inesencial” Hyppolite (1974), op. cit., p.178.

3 “Por este motivo, la conciencia inalterable retiene en su configuracion (Gestaltung) el caracter y el
fundamento de Ser escindido y Ser para-si frente a la conciencia simple” G.W. 9 (Phd), p.123, lineas 38-
39 y p.124, linea 1. (J. Redondo, p.315). “Por consiguiente, lo inmutable no es ya el término trascendente
que la reflexién opone a la vida, es algo vinculado al ser, se presenta como una figura (Gestalt). Y es
justamente la relacién de la autoconciencia con lo inmutable figurado, encarnado, 1o que en adelante va a
constituir la meta del andlisis hegeliano” Hyppolite (1974), op. cit., p.181.
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confundido y triturado —hecho trizas; multiple (vielfache)— en cada relacion dual, polar e
interna que lleva a cabo la Autoconciencia. La tltima lucha se produce frente si misma,
contra el interior desgajado y errabundo de su contenido interno: “Por eso ha surgido la
lucha contra un enemigo, frente a lo que sucumbe (Unterliegen) es mds bien algo que la
victoria, al haber alcanzado lo uno en su contrario [que] es mds bien la pérdida misma’®,
Ella que se crefa infinitamente potente, ya que poseia un contenido infinito y multiple,
llega finalmente a la conclusién de que dicho contenido no le es ttil, cuando quiere que
se reuna en torno a si. De este modo, la resoluciéon de la Autoconciencia pasa
inexcusablemente por la posicién que ha de ocupar, tanto en relacién consigo mismo —
respecto de su esencia— cuanto de la referencia necesaria a otra autoconciencia:

“La posicién que hay en ambas, no puede ser un equilibrio mismo frente a si, es
decir, de si-misma frente a lo inalterable; sino que es inmediatamente ambas
mismas y para ella la referencia de ambas es una referencia de la esencia a lo
inesencial (...) es s6lo el movimiento que se contrapone, en el cual el contrario
(Gegenteil) no viene a ser estable en €l, sino que s6lo se produce nuevamente en
él como tal contrario™’.

Una vez establecida su posicién, Hegel trata del movimiento como la alteracion
que se produce dentro de la inalterabilidad de la propia esencia. Su aplicacion al transito
del ser-multiple sobre el ser-uno establece el proceso general de individualizacidn.
Proceso del que va a constar el Capitulo V Razon.

La explicaciéon del movimiento dentro de la esfera del Ser consiste en la
descripcion de la superficie de las Figuras, cuyo contenido es el Devenir, el cual se toma
como momento interno, bien sea en la forma del Ser para-si —en la Autoconciencia—
bien en su forma En-si —caso de la Conciencia®. Por este motivo, en el interior del

movimiento —en la doble operacién de exteriorizacion e interiorizacién— se contienen

% G.W. 9 (Phd), p.122, lineas 31-33 (J. Redondo, p.315). Bonsiepen analiza el caricter emergente y las
relaciones que se producen entre la autoconciencia y la razén en: “Bedeutung und Grenzen der
hermeneutischen Hegel-Interpretation. Bemerkungen zu Kaehler/Marx Die Vernunft in Hegels
Phanomenologie des Geistes ” In He-Stu n° 28 1993, pp.143-163. Por lo que comenta a este respecto: “La
meta es una subjetivizacién radical del conocimiento, que ha de proporcionar (soll verhelfen) a la
conciencia natural el conocimiento que es la autoconciencia como esencia de la conciencia” Bonsiepen
(1993), art. cit., p.152

" G.W. 9 (Phd), p-122, lineas 23-30 (J. Redondo, p.315)

§ Aqui se establece una clara diferenciacidn entre el Devenir inalterable —procesual externo— y el interno
—o contenido: “Primero en tanto se contempla como conciencia pura, parece ser establecido lo inalterable
que se configura (gestaltete), mientras es para la conciencia pura, como €l es en-y-para-si-mismo
[Devenir]. Incluso como €l es en-y-para-si-mismo [Devenir], atin no ha surgido esto, [en el modo en que
lo] interioriza (erinnert) ya” G.W. 9 (Phd), p.124, lineas 38-39 y p.125, lineas 1-2 (J. Redondo, p.319).
“En esta dialéctica el ser otro desaparece en tanto que ser en si. La consciencia suponia un ser en si
absolutamente independiente de ella, pero experimentaba la vanidad de esta suposicion. El ser en si
acababa reveldndose como en si para ella y, a partir de entonces, desaparecia de su vista” Hyppolite
(1974), op. cit., p.204.
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los tres modos de relacion (Verhdltniss) del Ser-uno. Estos corresponden con: a) la
Unidad, b) la simplicidad y c) la inalterabilidad’; tal y como Hegel los ha expuesto y
dotado de sentido lineas mds arriba. Los tres juntos corresponden, a su vez,
correlativamente con: a) la relacion misma (Verhaltniss) —que implicard los procesos de
exteriorizacion (Ausserung); b) la Figuracion (Gestaltung)lo, cuya realidad expresa el
contenido de la Figura y c) la singularidad (Einzelnheit), a partir de la cual cada extremo
de la relacién polar se reduce a uno, que se expresa en la realidad positiva o
negativamente. La relacion (Verhdltniss) consiste, por tanto, en la experiencia en la que
se hunde el movimiento —cuando se pierde— en sus distintos momentos
determinadamente''. De qué otro modo podria fundarse la realidad y extraer, al mismo
tiempo, un sentido que reunido, nos ofrezca la visién del ser-uno completo y totalizado
en todos y cada uno de los seres que la componen. Esto es: ;como podria darse un
Dasein tal que no contemplase su doble inserciéon en lo real como contenido y
exteriorizacion?

El nidcleo de contenido del Capitulo V Razon comporta —dentro de la
importancia que posee el movimiento— el transito y el aterrizaje —en su sentido de
“tomar tierra”— en la realidad que el Ser-uno lleva consigo, precisamente en su
extension por la multiplicidad de la contingencialz. Dicho paso se efectia en todos los
niveles, ya que la razon constituye un reino, cuyas determinaciones llegan hasta el
ultimo recoveco de la realidad. Esto se produce mediante su forma, como Leyes de la
Naturaleza o, bien como inteligibilidad —sentido interno racional- que posee todo lo que
se “mueve” por la superficie de lo real.

Hegel instaura la Raz6n en el mundo al convertir su contenido en interno; en la
racionalidad como elemento del Ser-pensado. De modo que, sélo a través del
pensamiento, establecido como medio pragmaético, el Ser puro puede ser-uno en la

realidad: “Esto descansa en este medio, en que el pensamiento abstracto toca a la

? Véase en especial G.W. 9 (Phd), p.123, lineas 9-22 (J. Redondo, p.317)

"9 La insercién del término figuracién (Gestaltung) no es tan accesoria como podriamos pensar. En €l se
juega el proceso de “configuraciéon” de la realidad, esto es, la relacién del contenido de las figuras
exteriorizado en la experiencia. Por este motivo traduciremos el término figuracién, por configuracién, ya
que aclara atin mas el sentido de movimiento que el primero no tiene en castellano.

' véase G.W. 9 (Phd), p.123, lineas 23-30 (J. Redondo, p.317)

"2 La tinica salvedad consiste en que su fundamento descansa precisamente en el Capitulo IV donde,
como podemos ver, la distancia infinita entre el Ser-uno y lo real implica que: “A través de la naturaleza
del Uno que es (seiendes), a través de la realidad (Wirklichkeit) que lo atrae (angezogen), sucede
necesariamente que se ha alejado eliminado en el tiempo y en el espacio y permanece sencillamente
remoto” G.W. 9 (Phd), p.124, lineas 8-19 (J. Redondo, p.319)
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simplicidad de la conciencia como tal simplicidad”'®. No olvidemos el hecho de que la
referencia —como lo pudimos ver en el apartado el problema de la mediacion bajo el
epigrafe la referencia mediada— es el medio que conecta realidades que estdn
determinadas con la Realidad en la que las ubica en atencién a su contenido
especificado. En este caso, la referencia externa es la que extiende dicho movimiento
por todos los recovecos del Ser y de la realidad: “Pero la referencia externa ha de
superar el Devenir-uno absoluto en lo inalterable como algo real remoto”',

El dltimo de los elementos que forman parte del juego de la experiencia del —ser-
uno de la realidad— lo constituye la simplicidad, que compone el contenido de la
realidad entendida como conciencia unitariamente. Conciencia, simplicidad vy
pensamiento comparten espacio y realidad en la experiencia. Son las caracteristicas de
un ser-escindido que trata de reunirse —y reconciliar— en su interior, a todos los
elementos que lo componen.

La razén se extiende por el mundo equilibradamente, mediante la racionalidad
implicita de la que se compone. Esto nos pone frente al sentido de movimiento y al
devenir externos. De este modo tan contundente se clausura la Figura de la

Autoconciencia.

4.6.1. La razéon corona el mundo extendiéndose por doquier: del regreso
(zuriickgeht) al retorno (Zuriickkehr)™.

El propédsito de la Razon interpretado desde el punto de vista de su Figura
consiste en extenderse por doquier, sin dejar lugar alguno o estrato de la realidad sin
racionalizar. Tamafo proyecto conlleva un desgaste esencial que tiene que

compensarse, precisamente con su constitucion infinita a la vez que determinada

'3 G.W. 9 (Phdi), p.125, lineas 14-15 (J. Redondo, p.321). “El saber de un objeto es saber de si mismo y el
saber de si mismo es saber del ser en si. Esta identidad del pensamiento y el ser se llama razén (Vernunft);
es la sintesis dialéctica de la consciencia y de la autoconciencia, pero esta sintesis sélo es posible si la
autoconciencia ha devenido realmente en si misma autoconciencia universal” Hyppolite (1974), op. cit.,
p-197.

“Gew. 9 (Phd), p.124, lineas 29-30 (J. Redondo, p.320)

'S En este sentido, como sefiala Trede, enajenacién y retorno son las claves interpretativas del contenido
de la Fenomenologia del Espiritu: “Como dice la Introduccion, la identidad de ‘esencia y fenémeno’ fue
incluso objeto de su desarrollo, lo que no significa otra cosa que, para que se muestre el movimiento de la
conciencia y el objeto —el fendmeno— como idéntico con el movimiento el espiritu —de la esencia— ha de
tener su enajenacion (Entdusserung) y retorno (Riickkehr) sobre si mismo” Trede (1975), art. cit., p.208.
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(Bestimmtheit). La Razén emerge en lugares concretos, en la realidad misma, en cuyo
medio se muestra como inmediata'®.

Asi pues, el medio constituye la realidad preemiente donde la Razon busca “ser
la certeza de toda verdad”"’. Por este motivo la Razén contiene a la Autoconciencia, ya
que la “envuelve” (umschlidgt) adoptando, al mismo tiempo, su respecto positivo
ademds del negativo, el cual pertenecia a la figura precedente. A partir de esta
afirmacién, descubrimos que la presenta figura se diferencia de la anterior en dos
momentos fundamentales: a) en que ya no se encuentra escindida —sino unificada,
aunque multiple— por lo que su contenido podrd mostrarse impulsado (Anstoss)"® y no
rechazado (Abstoss) —como en la figura anterior; y b) dicho contenido unificado se
extenderd uniforme y sistematicamente por la realidad (Wirklichkeit)'®. Para llevar a
cabo dicha extension, la Razon posee unos medios efectivos —sus elementos— que
consisten en a) las Caracteristicas (Merkmalle), b) los Principios (Prinzip) y, c) las
Leyes (Gesetze)™. Tengamos en cuenta que —como adelantamos anteriormente— existe
una filiacién entre los tres primeros capitulos de la Fenomenologia del Espiritu y el
quinto, que no es meramente temdtica, ni obedece s6lo a su forma externa, sino
precisamente al contenido que desarrollan respecto a la atenencia al ser-uno de la

realidad.

'® Precisamente para la aclaracién de la inmediatez en relacién directa con la individualizacién y, sobre
todo, con la mediacion en la Razén, nos remitimos a la seccién 11l dedicada al problema de la mediacion
y al apartado 3.3. La doble mediacion desde el punto de vista de una operacion. Para completar dicha
seccién, Hyppolite nos dice: “La unidad inmediata, resultado de toda dialéctica anterior y que se presenta
a la consciencia como una figura nueva que ha perdido en el olvido toda su génesis, es justamente razon,
momento particular en el desarrollo general de la consciencia” Hyppolite (1974), op. cit., p.202.

"7 Ademds dicho medio se constituye siempre como “referencia” bien sea mediada o inmediata hacia el
ser-otro de la realidad. El texto completo es: “Este medio es la unidad inmediata de ambos [extremos] que
se sabe y [a la que] se refiere y la conciencia de su unidad, que corresponde con la conciencia y, por tanto,
consigo mismo de ser la certeza de toda verdad” G.W. 9 (Phd), p.132, lineas 18-20 (J. Redondo, p.337).
En este sentido nos lo aclara Bonsiepen: “El transito del capitulo de la autoconciencia al de la razén se
produce a través de la certeza que tiene la conciencia de ser toda la realidad. Esto indica que se alcanza
una posicién donde ya no se pregunta mds con poca perspectiva (kurzsichtig) por la armonizacién entre
objeto y concepto, sino que aqui se cuestiona al objeto en su objetualidad, en su esencia, en su concepto”
Bonsiepen (1993), art. cit., p.152.

18 G.W. 9 (Phd), p.136, linea 22 (J. Redondo, p. 347)

' Recordemos la diferencia que estableciamos entre la realidad efectiva (Wirklichkeit) y la realizacién
(Ausfiihrung) en la seccién Il estructura de la realidad notas 61 y 62 respectivamente, precisamente en
relacién con el Capitulo V Razon.

% Bonsiepen nos aclara qué son dichos términos y qué significan dentro del Capitulo V Razén. Respecto
de las caracteristicas: “La distincién de las cosas naturales entre ellas significa para Hegel, justamente la
superacidn de la singularidad empirica en la universalidad, por lo que la caracteristica empirica ha de ser
considerada como unidad de lo determinado y lo universal” Bonsiepen (1993), art. cit., pp.161-62.
Respecto de las leyes: “En la Fenomenologia se contemplaron las leyes de un pueblo como abstracciones
completas de las costumbres vitales de dicho pueblo, donde la conciencia singular ha de tener su Dasein
completo en la costumbre universal” Bonsiepen (1993), art. cit., p.163.
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El Capitulo I Certeza sensible, en el cual se establecia lo “mio propio”
(Meinung), gira ahora hacia el lugar donde se produce ‘“aquello propio” [la
particularidad] (Eigentum) como tal”’. Alli donde emergian las propiedades
(Eigenschaften) de las cosas (Dinge) —Capitulo Il Percepcion—, lo hacen ahora las
caracteristicas (Merkmalle) particulares (Eigenheit), los rasgos (Ziige) y las senales
(Zeichnen). Finalmente, al igual que en el Capitulo IIl Enfendimiento, surgen también
los principios y las Leyes (Gesetze), ahora con un sentido distinto, al margen de la
analdgia. Contrariamente a lo que se habia establecido, en modo canénico, a partir de la
epistemologia kantiana. El surgimiento del Sistema serd la expresi(’)n22 mds elevada de
las caracteristicas internas-externas de la naturaleza, cuyas leyes responden a su sentido
original, a partir de una posicion determinada (Ge-Setz). La discusion de dicha
emergencia constituye el nicleo de la epistemologia hegeliana. El peligro que corre
dicha epistemologia hegeliana consiste en quedarse en la mera posicién -logica y
especulativa— y no salir de ella —como Hegel achaca al idealismo del Yo=Yo de

Fichte”. En segundo término podria desarrollar un modelo analégico —como el

2 Hegel nos lo muestra con las siguientes palabras: “[La razén] busca su Otro, mientras que sabe por ello
poseerse no como otro cuanto de si misma; por tanto, busca sélo su propia infinitud (eigene
Unendlichkeit)” G.W. 9 (Phd), p.137, lineas 32-33 (J. Redondo, p. 348)

2 Bl término expresion (Ausdruck) proviene directamente del sentido 16gico que adquiria la proposicion
especulativa inaugurada en el Prologo G.W. 9 (Phd), p.45, §65, linea 19 (J. Redondo, p. 164). En el
capitulo Razon adquiere ademads la significacién real (wirklich) que permite el transito efectivo entre lo
interior y la exterioridad del sistema de la naturaleza: “Veamos entonces lo primero indicado (gemeint)
aproximadamente bajo lo interior, lo segundo bajo lo exterior y su referencia que produce la ley, [por la]
que lo externo es la expresion (Ausdruck) de lo interno” G.W. 9 (Phd), p.149, lineas 22-24 (J. Redondo,
p-372 ) Hyppolite también lo sefiala: “En ese campo se verd mejor que en otros que lo interno y lo externo
no pueden ser considerados como dos determinaciones fijas idénticas y distintas a la vez. Con ello se
medird la ambigiiedad del verbo “expresar” que sustituye a la relacion de los diversos momentos de la ley
y la ilusién que consiste en poner aqui un interior para si y alld un exterior igualmente para si” Hyppolite
(1974), op. cit., pp.233-34.

2 El influjo de Fichte y Schelling es esencial para la comprensidn de las relaciones entre el yo y su reflejo
en la naturaleza y el espiritu. De este modo, el primer nivel explicativo corresponde a Hyppolite: “Sin
duda Fichte invocaba la autoconsciencia de cada consciencia singular para hacerla descubrir en ella
misma la pura intuicién intelectual que es la condicién de toda consciencia, pero justamente al fundar su
verdad sobre esta invocacidn, sobre el yo=yo que no puede recusar ninguna consciencia, puesto que no se
trata mds que de pensarse a si mismo” Hyppolite (1974), op. cit., p.206. En segundo lugar, el reflejo
especulativo supone también una separacién entre la Naturaleza y la Razén que Hegel redne en el
concepto de Ley. Sobre este tema y, mds en concreto, sobre las relaciones entre la naturaleza y la Razén,
véase Riedel, M. “Hegels Kritik des Naturrechts” In He-Stu n° 4 (1967), pp.177-204: “El
desmembramiento (Zerstiickung) de la naturaleza a través del concepto, que se expresaba en el sistema de
Fichte como ‘en su completa dureza (Hdrte)’, Hegel la opone a un concepto de Derecho natural
(Naturrecht) que intenta ofrecer validez posteriorimente al contexto original de derecho y Naturaleza (...)
Fichte comprende la Naturaleza no como vitalidad, independencia, efectividad, como ‘exteriorizacién de
la plenitud (Fiille) interior y de fuerza de los cuerpos’ ~ Riedel (1967), art. cit., p.181-82 y nota 11.
Finalmente Bonsiepen afiade: “Al contrario [de Fichte y Kant] Hegel piensa la unidad del Yo y el No-yo
al principio del capitulo Razén como categoria simple, que contiene en si la distincién. Dicha distincién
existe, aunque como perfecta, didfana, es decir, como tal distincién que no es ninguna” Bonsiepen (1993),
art. cit., p.146.
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kantiano— atendiendo s6lo a la “forma” de lo que se produce en la realidad, ya que
desecha, desde el principio, conocimiento alguno de la cosa en-si y, por tanto, de la
sustancia.

Hegel afronta, sin embargo, la realidad desde un punto de vista orgénicoz4.
Puesto que éste es algo mds que la expresion superficial de un género (Gattung) o una
especie determinada. Precisamente de esta instancia surge el concepto de Vida (Leben)
tal como se planteara en la Autoconciencia: como ser-vital (lebendiges)%. Dicho
concepto supone que cada “ser” se encuentra en una posicion respecto de lo real —una
ubicacidén precisa orientada frente a todo lo que le rodea— y que posee un contenido
determinado sobre ello. El primer término expresa el caracter de sistema —que incluye a
cada individuo y lo determina como algo mds que un conjunto de propiedades— y el
segundo comporta que dichos “seres” se orientan respecto de lo que existe, por medio
de —los asi denominados— signos (Zeignen). Ambos términos se retinen alrededor del
Dasein, ya que su realidad va mds alld de la ‘mera’ existencia (Bestehens). El sentido
mentado se eleva hasta el origen (Urgrund) de su principio: hasta la légica de la
proposicion especulativa. A partir de ella se establece el Medio —el Dasein mismo— que
reune lo Universal como caricter de Ley, con lo singular incardinado.

De este modo se desarrolla el Capitulo V Razon: como un ejercicio genuino de
extension de la racionalidad por toda la realidad. Al mismo tiempo que se explica, de
paso, la importancia de cada individuo a partir de las caracteristicas que le constituyen.
Asi pues, las barbas de una ballena, el higado de un animal y otros tantos ‘6rganos

vitales’ poseen la racionalidad suficiente como para erigirse en muestra no s6lo de su

* El concepto de lo organico se desarrolla en varias vertientes. La primera de ellas la sefiala Hyppolite
cuando nos dice: “La misma razén es el concepto de estas cosas determinadas que forman los términos de
la ley y solo considerando la vida orgdnica esta necesidad deviene para ella un objeto especifico”
Hyppolite (1974), op. cit., p.233. Por encima de la aportacion de Hyppolite, Bonsiepen profundiza un
poco mds en la constitucién de lo orgdnico: “Se representa, entonces, concretamente la pregunta por
cudnto le corresponde la naturaleza a su concepto —naturaleza orgdnica— o por cudnto corresponden los
estados sociales a su concepto —la vida moral verdadera. La subjetivizacién original del conocimiento se
implica (hineinziehen) en otro proceso; la sustancia del mundo prefijado comporta validez y supera su
desigualdad —al mismo tiempo que su oscuridad y carencia de fuerza— sobre si misma” Bonsiepen (1993),
art. cit., p.152.

% El hecho concreto de la vitalidad lo sefiala acertadamente Baum en relacién con la vida y el sistema
organico en Baum, M. “Zur Vorgeschichte des hegelschen Unendlichkeitsbegriffs” In He-Stu n° 11
(1976), pp. 89-124. “Lo vital ha de ser comprendido como organizacién aunque, como tal, se encuentre
con otras vitalidades (Lebendigen) en la infinita variabilidad (Mannigfaltigkeit) de todas las vitalidades y
se represente una completa expresion (Ausprdgung) individual determinada de tales vitalidades. Dicha
individualidad organizada es lo que sélo a través de la eliminacién (Aufhebung) de todas las vitalidades
no es nada. La parte del todo de la vida que, justamente a causa de su individualidad es algo transido
(Durchbestimmtes) completamente se produce, por tanto, sélo como reunién de una multiplicidad
(Vielheit) de determinaciones” Baum (1976), art. cit., p.102.
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funcién adaptativa —cuestién meramente evolucionista, caso de Lamarck y Darwin®’—
sino para demostrar que lo real conserva el “sentido-esencial” con que fue exteriorizado.

El primer peligro al que se somete la razén es, precisamente, la falta de
contenido —o abstraccién— a la que hay que llegar cuando se quiere explicar toda la
realidad sin que exista excepcion posible. Para salvar dicho peligro Hegel adopta una
posicion arriesgada, aunque consecuente con lo que serd, a continuacién, el fundamento
de su sistema. Por ello, toma del idealismo su caricter contradictorio —légico
especulativo— y lo extiende por toda la realidad:

“[La razén lo hace] para salvarse y mantenerse (sich retten und erhalten) para si
misma a costa del mundo o de su propia realidad, [ya] que ambas aparecen para
ella como lo negativo de su esencia. Aunque como Razén, segura de si misma, ha
recibido la estabilidad (Ruhe) frente a ella y la puede soportar; entonces ella es
tan cierta de si misma como de la realidad (Realitdt), o de que toda la realidad
(Wirklichkeit) no es otra cosa que su pensamiento inmediatamente mismo, por

tanto, se conduce como idealismo en ella [la realidad]”?’.

Esta conduccion contradictoria nos muestra, sin embargo, el caricter sistematico
de estabilidad que Hegel disefia para la realidad. De hecho, deja que la realidad se
imbuya de racionalidad impregnéndose de todo. Asi se instaura la Razdn observante®.
La tunica advertencia posible seria que el sistema mantuviese la coherencia propia del
lugar donde pretendiera extenderse. Dicho lugar lo ocupa, precisamente la realidad al
completo:

“Pero entonces la razén real (wirkliche Vernunft) no es tan inconsecuente, sino
que la Certeza al ser primeramente toda la realidad es consciente en este
concepto en cuanto tal certeza y Yo, de no ser aun en verdad la realidad y [se] ha

*® Tengamos presente la teoria de la evolucién de las especies de Darwin, donde lo importante consiste en
resaltar las semejanzas orgdnicas de los distintos individuos “por encima” de las diferencias que se
producen entre ellos. De este modo la individualidad de las especies es una expresion “fenoménica” que
muestra un origen comin. Cada ser vivo, cada viviente, nos explica Hyppolite: “La individualidad
viviente se adapta al medio, refleja esta exterioridad en su interioridad; pero dicha adaptacién es ambigua
por mds de un motivo. Entre el aire y las alas del pdjaro, el agua y la forma del pez no hay transito
verdaderamente necesario” Hyppolite (1974), op. cit., p.216. Bonsiepen reflexiona, al respecto y
profundiza mds en el sentido vital de lo orgdnico-real: “Hegel ve el problema de la clasificacién en las
ciencias naturales descriptivas de su tiempo. El sistema de clasificacién artificial de Linneo exorta a los
investigadores de la naturaleza a la buisqueda de un sistema natural, cuyo desarrollo es entonces posible
en conjuncién con las modernas teorias darvinistas. Hegel cree que puede encontrar la solucién en una
teorfa determinada del Ser para-si y de la caracteristica, ambos empiricos” Bonsiepen (1993), art. cit.,
p.161.

2T G.W. 9 (Phd), p.132, lineas 23-28 (J. Redondo, p.337)

28 “La razén, que trata de ‘saber la verdad’, retne a la ‘razén observante’ en una objetualidad previa a
ella, algo asi como un ‘Saber que se sabe’ —dicho con las palabras de la clasificaciéon de una filosoffa
especulativa en la Filosofia Real. El paralelo entre la construccién sistemadtica de la Fenomenologia y el
estrato sistemadtico de la filosofia especulativa, como se bosqueja en Filosofia Real, se muestra no s6lo en
el modo de una exterioridad, sino en el centro de pensamiento mismo, que determina en él mismo la
construccion de la Fenomenolgia > Trede (1975), art. cit., p.203.



273

impulsado a elevar su certeza a verdad y completar lo [que le es] propio [y] vacio
(leere Mein)™®

4.6.1.1. La Razon que observa su ser real. El origen natural del sistema.

El comienzo de la realidad se inauguraba en la Certeza sensible. Su origen
paradéjico queda establecido como tensidn cualitativa Yo=Cosa. De este mismo modo
inaugurard Hegel el estrato natural de la Razon, en un ejercicio de despliegue a través de
toda la realidad. El mismo nos aclarard, en este apartado, que la referencia al ser-otro de
la realidad -la bisqueda constante en las cosas— que ocurria en los tres primeros
capitulos, experimentara un giro hacia lo “propio”. Dicho giro consiste en la definicion
del Ser como unidad del yo y su reflejo natural, es decir, del transito del Yo —supuesto
16gicamente en Fichte y Schelling— a la categoria y, de esta, al ser-real vital™. Este
movimiento del pensamiento del idealismo pretende abarcar no sdlo a la racionalidad
constitutiva, sino al mundo que se constituye a partir de ella. La discusion de dicho
trénsito consiste en las Diferencias entre los Sistemas de Fichte y Schelling".

La Razon que observa establece una busqueda racional en el interior de su
propia realidad: “La conciencia observa; es decir, la Razén quiere encontrarse y tenerse
como objeto que existe (seienden), como modo real, sensible—objetual””. Por tanto, no
existe un més alla de la realidad —ni supuesto, ni experimentado— por medio del cual se
nos ofrezcan respuestas adecuadas a la consistencia de la experiencia. Todo lo que
suceda con “orden” y sistemdticamente, ha de encontrar una explicacién racional

consistente. Para ello Hegel disefia un sistema que: 1) observe el ser real de la

¥ G.W. 9 (Phd), p.137, lineas 13-17 (J. Redondo, p.347). “Y es que dicha verdad ya no es el ser en si de
la consciencia, sino que es verdad (objetiva) y certeza (subjetiva) al mismo tiempo; es una verdad que es
sujeto, devenir de si. De esta manera es como, en nuestra opinion, debe entenderse la sintesis representada
por la razén y como habrd que entender la razoén consciente de si misma que finalmente serd espiritu
(Geist)” Hyppolite (1974), op. cit., p.199.

39 “E] idealismo cae en esta contradiccién porque ha afirmado como verdadero el concepto abstracto de la
razén, la unidad de la realidad y del yo con la forma todavia abstracta de la categoria, pero la verdadera
razén, la que estudiamos en este estadio de la Fenomenologia no es tan inconsecuente” Hyppolite (1974),
op. cit., p.207.

3! “Para Fichte, la primacia corresponde al yo practico que hace un infinito esfuerzo por oponerse a si
mismo de forma absoluta, mientras que el yo tedrico explicita sdlo la resistencia que la libertad debe
hallar necesariamente para ser libertad autoconsciente (...) Por el contrario, en Schelling la naturaleza y la
libertad se reconcilian en una intuicién de lo absoluto, concebido sobre el modelo de la intuicidn estética”
Hyppolite (1974), op. cit., p.245.

2 GW. 9 (Phd), p.138, lineas 11-12 (J. Redondo, p.348). “El conocimiento de las determinaciones
(Bestimmungen) metafisicas, en contraposicién con el movimiento dialéctico de la Légica, de ser un
devenir-superado (Aufgehobenwerden) a través de una reflexién exterior y, por eso, al ser una realidad
verdadera o en-si, es el argumento central para el conocimiento de la ‘razén’ en la Fenomenologia” Trede
(1975), art. cit., p.202.
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experiencia, 2) lo clasifique, a continuacién en: caracteristicas, principios y leyes para
que finalmente; 3) pueda reconocerse en las cosas mismas™.

La posicién filoséfica mds cercana a dicha fundamentacién se encuentra en
Schelling. No nos cabe la menor duda de que Hegel ““se apropiard” —haciendo suyos— al
menos en su intencién fundamentadora, la proposicion de equivalencia fichteana entre
el Yoyel no-Yo. A partir de ella, Schelling35 establece el reflejo entre Naturaleza y
Espiritu al modo en que anteriormente lo habfa hecho Spinoza3 6 aunque
modificadamente, con la proposiciéon “Deus sive Natura”. Por este motivo, el nivel de
discusion al que llega Hegel critica la insuficiencia de una propuesta meramente 16gica
—unitaria— que él mismo completa con la duplicacién de la proposicidn especulativa en
dos formas proposicionales: “A=A"y “A=B” —como tuvimos la oportunidad de estudiar
detenidamente. Una vez definido el sentido especulativo de la proposicion, su
aplicacién en la realidad obtiene un resultado concreto y efectivo:

“La accién de la razén observante ha de contemplarse en los momentos de su
movimiento, como recibe (aufnimmt) a la naturaleza, el espiritu y, finalmente, la
referencia de ambas como Ser-sensible y [al] buscarse como realidad que existe
(seiende)”.

33 «Cuando [la conciencia] se hubiera encontrado en estas [las cosas], estarfa cierto de ellas otra vez en la
realidad, para contemplarlas en esta su expresion sensible, aunque [la conciencia] ahora mismo las tome
esencialmente como concepto (...) entonces reconoce las cosas, transforma (verwandelt) su sensibilidad
en conceptos, es decir, en un Ser que es al mismo tiempo Yo, por lo que el Pensamiento se muestra
existente (seiendes) y el Ser pensado (gedachtes) al afirmar, en efecto, que las cosas sélo tienen Verdad
[al ser] conceptos” G.W. 9 (Phd), p.138, lineas 20-22 (J. Redondo, p.348)

* “El capitulo Razén de la Fenomenologia comienza con una referencia a Fichte. La Razén es la certeza
que tiene la conciencia de ser toda la realidad; este idealismo se articula en la frase: yo soy yo. Hegel
retine aqui de modo problemadtico el primer y segundo principio (Grudsatz) de la Wissenschaftlehre
(1794). Para Fichte se establece, primero en el tercer principio del medio, del concepto de divisibilidad
(Teilbarkeit) y de referencia reciproca (Wechselbeziehung) entre el yo y el no yo, toda la realidad para el
yo” Bonsiepen (1993), art. cit., p.146.

%% Riedel comenta al respecto: “En esto descansa la significacién de la terminologia de Hegel y la
conexidn coésica en Schelling, como encontramos en los escritos de juventud del periodo de Jena. El
concepto de naturaleza, que €l toma de la filosofia natural, es el teleoldgico tradicional, cuya funcién
fundamentadora del derecho natural, al emprenderlo, renueva Hegel fructiferamente” Riedel (1967), art.
cit., p.181. Las relaciones entre Schelling y Hegel se nos muestran evidentes y paralelas en cuanto a la
constitucién de la naturaleza y el yo, aunque sus diferencias sean las siguientes: “En opinién de Hegel, no
hay solucién de continuidad entre una ciencia del mundo y una Filosofia de la naturaleza como la de
Schelling. El tnico problema que se plantea es el de saber si esta filosoffa de la naturaleza puede
satisfacer plenamente al yo, es decir, si el yo se encuentra a si mismo de forma absoluta en dicha
naturaleza o si hay en ella una parte contingente irreductible en la cual el concepto sélo se esboza sin
presentarse efectivamente” Hyppolite (1974), op. cit., p.208.

%% La linea de pensamiento que recorre la fundamentacién del concepto de naturaleza pasa necesariamente
por Spinoza, pero también por Aristételes como veremos mds adelante. Por este motivo Riedel nos aclara:
“Ademds se usa el concepto de naturaleza manifiestamente en dos respectos distintos; 1. como totalidad,
en el sentido de Spinoza, ‘deus sive natura’, y 2. como ‘esencia’, en el sentido de Aristdteles, que es la
Polis ‘segun la naturaleza’, como lo singular” Riedel (1967), art. cit., p.183.

3T G.W. 9 (Phd), p.138, lineas 37-39 (J. Redondo, p.349). Diising nos aclara —como ningiin otro lo hace—
las dependencias entre la l6gica y la realidad en la Fenomenologia del espiritu: “La Logica no tiene la
funcién exclusivamente introductoria, sino que pertenece a la ldgica especulativa, que es igualmente
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Recordemos que en el Capitulo I Certeza sensible, se establecia el transito entre
lo Universal y lo Singular a través del medio que posibilitaba la proposicién
especulativa. En este momento, en el Capitulo V Razon se nos muestra, ademds
ampliado —extendido— e incardinado —individualizado— en toda la realidad”®: no sélo en
la especulativa, sino también en la sensible y, finalmente en la racional. Precisamente la
pretension de Hegel consiste en explicar dicho transito sin que se produzca pérdida de
contenido alguno.

La Naturaleza se nos muestra como un complejo de relaciones (Verhdltnisse) y
referencias (Beziehungen) que se entretejen, a partir de la determinaciéon que lo
universal recibe desde lo sensible. Dicho asi, parece el mismo argumento esgrimido por
la filosofia racionalista —a lo largo de la historia— que trata de fundamentar la realidad
en base a esquemas puros aplicados —como las reglas, en el caso cartesiano, o las
categorias, como en Kant— o bien de aquellos que, buscando un fundamento metafisico
para la realidad lo encuentran siempre en el ambito “trascendental” adecuada y
convenientemente. Hegel se referird posteriormente a Aristoteles, Spinoza y al mismo
Kant. Todos ellos parten de unos principios a priori que aplicados, nos ofrecen un
resultado determinado ya previamente. Por este motivo, Hegel huird de las meras
descripciones realizadas sobre lo real —empirismo— y avanzard hacia lo que se califica
como el “contenido de la bisqueda”: el instinto (Instinkt)*’. Dichas descripciones se

basan en aquello que encontramos frente a nosotros y que se nos revela como multiple e

metafisica, en el sistema del absoluto mismo. Porque, sin embargo, la ciencia especulativa parece ser, en
primer lugar, sélo una posicién junto a otras muchas, [que] en todo caso inaugura histéricamente de este
modo, necesario para mostrar su posibilidad y necesidad de una introduccién sistematica que la justifique,
no obstante, con una concepcién introductoria completamente nueva (...) que dicha introduccién no
puede ser otra cosa que Logica, aunque permanezca como historia ideal de la autoconciencia en
comunién con Fichte y Schelling y, ademds [sea] escepticismo cientifico” Diising (1993), art. cit., p.118.
3% Puesto que el objetivo final de la Razén es la individualizacién: “Pero el lado de la realidad no es otra
cosa que el de la individualidad (...) entonces lo real es esencialmente para algo otro, o el Ser” G.W. 9
(Phd), p.212, lineas 8-9 y 15-16 (J. Redondo, p.489). Bonsiepen aiade: “Hegel busca representar las
observaciones empiricas desde un principio como momentos de una universalidad; él mismo sigue su
propia conviccion expuesta al comienzo de la Fenomenologia, de que no hay como tales ‘esto’, ‘aqui’ y
‘ahora’, sino en cuanto momentos de la universalidad” Bonsiepen (1993), art. cit., p.162.

3% Este término podria entenderse de multiples modos. El mds inmediato nos habla de un cierto pre-
conocimiento de lo real —como exteriorizacién de aquello que poseemos constitutivamente en el interior—
que nos lleva a actuar quasi automdticamente —y en este sentido necesariamente— frente a lo que nos
rodea. La necesidad emerge, aunque Hegel la emplee aqui con el mismo sentido de inmediatez con que
luego nos presentard la “astucia” (List) de la propia razén. Hyppolite nos lo pone a la mano con el
siguiente comentario: “Se trata, efectivamente de la astucia de la razén de la que Hegel hablard mas
profundamente en el caso de la historia. La necesidad esta escondida en lo que sucede y sélo se mostrard
al final. En el momento de su operacién lo orgdnico se alcanza a si mismo” Hyppolite (1974), op. cit.,
p.222.
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indeterminado: “En esta serie de indeterminaciones de lo universal (...) no se puede
saber mds que, si esto que aparece ser en si no es una contingencia”40

Las tnicas instancias determinadas —con contenido— que se mantienen estables
en toda la realidad —independientemente del nivel en que se encuentre— se caracterizan
como contraposiciones de lo que se entendian tradicionalmente por ellas. De este modo,
estas tres definiciones renuevan su sentido, al mismo tiempo que adquieren relevancia
para su Sistema —objetivo ultimo de la racionalidad. Precisamente por ser lo mds
concreto las tres realidades —expresion de la totalidad— se nos presentan como:

a) Caracteristicas; “Entonces la caracteristica, la determinacién universal, es la
unidad de lo contrapuesto, de lo determinado y de lo universal en-si, ella ha de
separarse en este contrario™'.

b) Principios; “Lo que contempla, que las distingue [las esencialidades]
ordenadamente y creia haber establecido en ellas algo firmemente, ve el extender desde
lo otro sobre un principio y construirse transitos y errores, y reunir en ellos lo que en
principio se encontraba separado y escindido”**.

c) Leyes: “Aunque la ley no tiene su verdad en el concepto, entonces seria
contingente (...) sino que tiene en ello mds bien un Dasein necesario que es para la

Observacion (...) Lo que sélo ha de ser, sin ser [realmente], no tiene verdad alguna”43.

En sintonia con estas tres caracteristicas, el Sistema de la naturaleza se puede
afrontar de dos maneras: 1) mediante el empleo de la analogia para explicar la posicién
de las cosas dentro del continuo de la experiencia, como lo hizo Kant y, 2) mediante la
referencia “necesaria” de las cosas a su lugar mds propicio; natural, como lo hiciera
Aristételes. Ambas propuestas adolecen de la misma carencia*’. La primera porque no
llega nunca a las cosas mismas —cuya sustancia niega— clausurando su contenido

esencial para siempre y queddandose solo con la “mera forma de los fenémenos”. Aqui

*0 G.W. 9 (Phdi), p.140, lineas 4 y 10-11 (J. Redondo, p.352)

* G.W. 9 (Phdi), p.141, lineas 18-20 (J. Redondo, p.353)

*2 G.W. 9 (Phdi), p.141, lineas 24-26 (J. Redondo, p.353)

*3 G.W. 9 (Phdi), p.142, lineas 14-15 y 17-18 (J. Redondo, p.357)

* Las podemos encontrar en: G.W. 9 (Phd), p.143, lineas 3-10 y G.W. 9 (Phd), p.143, lineas 21-26 (J.
Redondo, p.359) respectivamente. Ademds, para Aristételes la naturaleza, la esencia y el pueblo
determinan su cardcter incardinados en una comunidad politica o Polis: “La moralidad, dicho
paralelamente a su posicidn en el Naturrechtsaufsatz [cita de Hegel, tomada del Naturrecht, p.396]: ‘no
puede expresar, cuando no es su alma (Seele), y sélo es algo universal o el espiritu puro de un pueblo. Lo
positivo es, mayor que lo negativo, o como dice Aristételes ‘El pueblo es mds bien segun la naturaleza,
que lo singular’. La doble vertiente de este fundamento muestra que Hegel para la construccién del
derecho natural, de lo que se denomina la ‘naturaleza moral’, se refiere igualmente a Aristételes y a
Spinoza’ ” Riedel (1967), art. cit., p.183.
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entraria de lleno la formula de la analogia “als ob” [como si], empleada profusamente
por Kant en su Critica de la Razon pura. Su significado consiste precisamente en el
paralelo constitutivo razén-mundo, que nunca alcanza la isomorfia plena, del mismo
modo que tampoco la alcanzé el Tractatus de Wittgenstein —dltima y sobresaliente
muestra del formalismo proposicional. Recordemos que la primera proposicién formal —
trascendental- de Kant es: “El Yo debe acompafiar necesariamente mis
representaciones”45. La analogia perfecta fundamenta un mundo de relaciones formales
cuyo contenido se mantiene —al nivel natural- como dice el propio Kant en los
Opuscula “oculto”™. En segundo término, la posicién de Aristételes comporta el
empleo de la teleologia —bien para la naturaleza, bien como felicidad para la ética y la
politica— como elemento mediado, a través del cual pasan todas las relaciones que se
dan en la experiencia. En este sentido, la relacion de una piedra consiste en ser-pesada y
caer donde le corresponde. Por tanto, con este gesto se elimina la capacidad de accion
que tiene cada Dasein respecto de lo que le constituye —el Ser mismo— expresado en una
forma y un contenido determinados. El movimiento consiste para Aristoteles en algo
que se produce en el interior del Ser. Por tanto, serd el paso de la potencia al acto —desde
un acto primero previo47. Entonces en el cambio sustancial lo que se modifica es,
precisamente la sustancia y no los accidentes. Por lo que la ontologia de Aristételes
posee mds peso que su Metafisica en cuanto a la explicacién del movimiento en la
realidad.

En efecto, en el presente Capitulo V Razon, Hegel expone detalladamente

aquello que en su Filosofia Real habia prefijado de un modo esquematico, aunque

4 “Das: Ich denke, muss alle meine Vorstellungen begleiten konnen; denn sonst wiirde etwas in mir
vorgestellt werden ...”. K.r.V. § 16, B132. La importancia de esta famosisima frase descansa en un
elemento que, casi siempre, pasa desapercibido: en etwas. Puesto que, cuando realizo cualquier operacién
desde mi pensamiento “algo” se produce. Tal alicuidad constituye, al mismo tiempo tres cosas en mi (in
mir): una experiencia necesaria, una referencia y una instancia que acompaiia todas mis representaciones.
El Yo para Kant es algo mas que una instancia meramente 16gica, puesto que no es especulativo, sino
trascendental.

4 «Obviamente los planes de la naturaleza estdn mads alld de las acciones humanas pero, como advierte
Kant en su optsculo “Das Ende aller Dinge” (edicién Meiner, p.98) la regla de nuestra conducta practica
conforme a la razén ha de ser tomada ‘como si’ en todas las alteraciones de lo bueno a lo mejor, nuestra
actitud moral (=el hombre noumeno) no experimentase cambio alguno. Asi pues la actitud humana obra
en el sentido marcado por la razén, suponiendo (als ob) la constancia noumenica, pero manteniéndose en
el nivel meramente prictico y evitando una transferencia del mundo noumenico al empirico. Esto dltimo
serfa una mistica exaltada, Schwdmerei” Artola. In Logos. Anales del Seminario de Metafisica n°35,
(2002) p.189.

7 “E] trénsito de la potencia al acto, determinado por la inmanencia de dicho acto a la potencia, la
explicitacién de un sentido en andlisis intencional, el desarrollo de una verdad ya poseida en si pero que
deviene para si negando su forma inmediata, férmulas todas ellas que se encuentran en Aristételes hasta
el pensamiento contempordneo, nos ayudan a entrever esta concepcion del si mismo, del concepto que
constituye el meollo de la filosoffa de Hegel” Hyppolite (1974), op. cit., p.222.
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preciso. Pero aqui, en la Razon, sélo tiene valor el sentido novedoso que posee una
Figura que se estd creando desde dentro ya que, caracterizada como “proceso”, expresa
el giro y las contradicciones a las que se somete. Justo precio para la ganancia que
pretende alcanzar:

“Ha de contemplarse qué giro (Wendung) toma para ella su resultado y qué nueva
figura produce, por tanto, de su Observacién (...) Esto, lo que en verdad es
resultado y esencia, [lo] produce ya mismo para esta conciencia, pero como
objeto (...) [puesto que] tal objeto, que tiene en él el proceso en la simplicidad
del concepto es lo organico™*.

El contenido de la presente figura intercambia las posiciones que se habian
prefijado en el Capitulo IV Autoconciencia en las figuras de Amo y Esclavo, aunque
modificadamente. De este modo, lo imperante en el mundo serdn las relaciones
reversibles y relativas a la posicion que ocupa cada “cosa” dentro de la realidad.
Entonces, una sustancia puede ser dcida o bésica, dependiendo del medio con el que se
relacione. No digamos, si tomdsemos como ejemplo la electricidad. Positividad y
negatividad son la expresién de una relaciéon de conduccién energética determinada.
Dicha determinacion es la que construird la individualidad plena de contenido®. Puesto
que estos ejemplos fisicos, parangonan el contenido de la realidad: “Tales elementos
universales, que comportan la esencia simple e indeterminada de las individualidades
(...) se establecen igualmente como referencias esenciales™. A partir de ellos se
instaurardn las Leyes de la naturaleza en movimiento, es decir, como referencia: “Aqui
existe la Ley, como la referencia de un elemento a la construccion de lo orgénico”Sl.
Dicha construccion depende de la exteriorizacion del contenido esencial en la que el Ser
—por medio de caracteristicas, principios y leyes— expresa su realidad en el modo maés
elevado en que pueda hacerlo: mediante la necesidad. Ella misma consiste en una

referencia externa (dussere Beziehung), cuya esencia permanece presente (ist

BGW.9 (Phd), p.144, lineas 34-35, 38-39 y p.145, lineas 4-5. (J. Redondo, p.362)

* “E] individuo tiene su ser s6lo a través de la referencia (Beziehung) interna a su variabilidad, pero dicha
referencia de la multiplicidad en el individuo es sdlo referencia de una tal multiplicidad, que también
puede ser contemplada como completa multiplicidad sin referencia. En tanto que la referencia no es
absoluta, sino relativa a una reunida en ella, no es menos relativa que la multiplicidad referida a ella”
Baum (1976), art. cit., p.102. Frente al individuo se encuentra la realidad. Dicha relacién la sefiala
Hyppolite claramente: “La unidad de los dos términos, del mundo espiritual y de la individualidad, es lo
que hay que captar, en vez de considerar el ser en si y el ser para si separadamente. Por tanto, la razén se
ve obligada no a observar la individualidad como reflejo del mundo ambiente supuestamente dado, sino
como un fodo concreto en si misma” Hyppolite (1974), op. cit., p.237.

0 G.W. 9 (Phd), p.145, lineas 20-21 y 24-25. (J. Redondo, p.363)

SUG.W. 9 (Pha), p-145, lineas 27-28 (J. Redondo, p.363). En este sentido Bonsiepen nos aclara: “Asi
construye [Hegel] al organismo animal, como un proceso teleolégico, que ha de componerse del concurso
de sensibilidad, irritabilidad y reproduccién” Bonsiepen (1993), art. cit., p.162.
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vorhanden)® e inalterable, como ya estudiamos en al final del Capitulo IV
Autoconciencia 'y volvemos a ratificar en este.

La necesidad —este elemento primordial de la estructura de la realidad— poseia
dos vertientes: la externa o el tiempo y la interna o la esencia, que encajan
perfectamente con el tono que adquiere nuestra figura. Por ello, Hegel nos advierte: “La
necesidad, porque no puede ser conceptuada como nada interior de la esencia, concluye
al tener Dasein sensible, y no puede ser observada més en la realidad, sino que la ha
extraido (heraustretten) de ella”™. La presente afirmacién refuerza el sentido que tiene
la realidad como resultado, esto es, como maniobra que consiste en un ejercicio de
regreso (zuriickgeht) y retorno (zurzickkehrt)54 denominado circulacién [inversion]
(Verkehrung). Dicho término surgié expresamente en el capitulo Il Entendimiento con
respecto a las fuerzas y a su aplicaciéon como fendmenos (Erscheinungen) —o
manifestaciones— de la realidad.

El objetivo final de la Razon observante consiste, no s6lo en buscar los medios
adecuados para su extensién por toda la realidad —medios concretos e incardinados—
sino también en superar su mismidad ya que, al buscar la realidad, se busca en definitiva
a si misma: “Asi encuentra también sélo ella misma el instinto de la razén en su
busqueda (...) el instinto racional es igualmente Autoconciencia”. Por eso, las figuras
de la Autoconciencia y de la Razon se encuentran emparentadas, porque comparten la
inquietud de la biisqueda constante de medios exteriorizadores de su contenido interno.
Hecho que se verd manifiestamente expresado en el apartado siguiente, cuando las
‘cosas’ aparezcan reunidas mds alld de sus propiedades en caracteristicas externas e
internas. El giro que experimenta la Razon —emergente en este momento— responde a la
superaciéon del concepto de “finalidad” (Zweckbegriff) mediante su disolucién, al
considerar toda realidad compuesta de “cosas”. En ellas y no en el proceso mismo, serd

donde descanse —si la hay— dicha finalidad.

52 Véase especialmente G.W. 9 (Phd), p.147, lineas 4-5 (J. Redondo, p.366)

3 G.W. 9 (Phd), p.146, lineas 17-19 (J. Redondo, p.366)

>* Donde aparecen explicita y respectivamente dichos términos en: G.W. 9 (Phd), p.147, lineas 15-16 y
17. (J. Redondo, p. ) y p.148, linea 16 (J. Redondo, p.367).

> G.W. 9 (Phd), p.147, lineas 29-32 (J. Redondo, p.368)
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4.6.1.2. La Interioridad y la Exterioridad como determinaciones de la estructura
forma-contenido de la realidad.

Uno de los apartados bésicos para la comprensién del ser-uno de la realidad lo
constituia el capitulo I Percepcion, donde Hegel introduce el término propiedad
“anclada” (Eigen-schaft) al interior de las cosas™’. Pero las propiedades consistian en
algo mds que la adquisicidn de un contenido esencial, puesto que su determinacion las
obligaba a contraponerse a las demds. En el caso que nos ocupa, la Razon parte del
mencionado contenido esencial que, una vez estabilizado, permite construir a partir de
él, los conceptos de Ley y Sistema.

El sistema natural de Hegel se basa en una concepcién orgdnica de la realidad
tal que se podria hablar incluso de realismo —como lo hace Peirce”’. En dicha
concepcidn, las propiedades emergen como momentos sintéticos que poseen, por un
lado un contenido determinado —y estabilizado— al mismo tiempo que expresan en las
cosas mismas su cardcter de individualidad: “Sino que la esencia orgdnica es
inseparable fundamentalmente, como contenido de lo interno y lo externo, y la misma
para ambos™®. La expresion interior, viene por el camino de la referencia (Beziehung).
Si, por contra lo es del exterior, aparecera la relacion (Verhaltniss). Cada una de ellas,
desarrolla a través de la propiedad —que sirve aqui como elemento— un aspecto
complementario de la realidad, cuya reunioén sélo es posible en el concepto de Ley, el

cual las abarca a las dos determinadamente:

1) La referencia se establece siempre —como hemos visto en el problema de la

mediacion— frente a otra realidad. De hecho, el caricter de Ley emerge desde las

%% “Lo que se resalté como ulterior caracterizacién de la metafisica de Jena, fue repetir y tomar en la
l6gica las mencionadas determinaciones (Bestimmungen) en una nueva dimension renovada, aplicables
para la consecucién del capitulo ‘razén’” Trede (1975), art. cit., p.202.

°7 Resulta que K.O. Apel sefiala este hecho en su libro El camino del pensamiento de Ch. S. Peirce.
Madrid, Ed. Visor, 1997 donde se analizan las relaciones entre el Peirce realista y su origen en el sistema
de Hegel: “En el folleto publicado en 1893, donde se anunciaba el proyecto —realizado ya en parte— (...)
Peirce defendia su posicion en los siguientes términos: ‘Los principios defendidos por Mr. Peirce reflejan
una profunda afinidad con los de Hegel; quizd no son mas que los que los principios de Hegel habrian
podido ser, si éste se hubiera educado en un laboratorio fisico en lugar de en un seminario de teologia.
Asi, Mr. Peirce reconoce una légica objetiva (aunque su movimiento se diferencia de la dialéctica de
Hegel) y se esfuerza, al igual que Hegel, por asimilar una verdad que se obtiene a partir de muchos
sistemas diferentes’ . In Collective Papers., 8, p. 283. La edicién que cita Apel es la de los Collective
Papers (abreviado C.P.) Harvard University Press, Cambridge Mass. Vols I-VI 1931,1960(2) y Vols VII
y VIII, 1958.

. “Pero cuando se considera el ser orgdnico, se encuentra en €l la primera realizacién del concepto en la
forma de la finalidad, del fin (telog). En realidad el ser organico es el fin real, él mismo es su fin —puesto
que se conserva a sf mismo en su relacién con otro” Hyppolite (1974), op. cit., p.220.

% G.W. 9 (Phd), p.149, lineas 29-31 (J. Redondo, p.372)
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propiedades, del mismo modo que lo simple lo hace desde lo universal. Pues bien, a
partir de esta referencia, las leyes se estructuran internamente:

“La ley, como la referencia de aquella interioridad a esta exterioridad expresa, en
efecto, su contenido en primer lugar en la representaciéon de los momentos

universales o de las esencialidades simples y, en segundo lugar, de la

esencialidad efectuada (verwirklichen) o la Figura”sg.

Como vemos, la referencia estabiliza las relaciones de exterioridad en base a un
contenido determinado: la propiedad. Pero entonces, tendriamos que preguntarnos: ;por
qué la propiedad es tan importante, si s6lo expresa las ‘caracteristicas’ que se dan en las
cosas? El mero hecho de su expresion nos indica que se remite a un contenido

establecido, que puede ser vélido para la fundamentacion del sistema natural orgénico.

2) La relacion implica, sin embargo, algo mas. No s6lo en cuanto atenencia a
una exterioridad vacia, sino que la expresién misma se manifiesta en “figuras” en el
modo ‘configurado’ (gestaltete Weise). Esto significa algo mds que una “hilera de
representaciones” o su simple consecucion. El contenido de la exteriorizacion es, en
efecto, la figura misma. Las implicaciones que posee para el desarrollo de la
Fenomenologia del Espiritu se nos muestran claramente: las Figuras no son meras
formas, sino relaciones (Verhdiltnisse). Su contenido se expresa en distintos niveles, el
mds basico de los cuales —el especulativo— implicaba la bisqueda del ser-otro. Si
ascendemos dentro de la estructura de la realidad, el siguiente nivel lo componen las
cosas mismas y sus propiedades, cuyo concepto lo constituia el Ser para-si a través de
las leyes:

“La relacién se produce para una ley, que la propiedad universal organica se

produce en las cosas, en un sistema organico, asi que ambas esencias existirian,

primero como momento universal y, segundo, como cosa’™".

Finalmente la Ley se nos muestra tanto en relacién —su forma figurada— como en

referencia al contenido expresado por ella. No hay leyes meramente formales, ni nuestra

2961

acciéon habrd de orientarse “por la mera forma de la ley” . La Ley contiene una

% G.W. 9 (Phd), p.150, lineas 13-16 (J. Redondo, p.373)

0 G.W. 9 (Phd), p.151, lineas 29-32 (J. Redondo, p.375)

%' Caso de la Critica de la Razon prdctica y la Fundamentacion de la Metafisica de las costumbres de
Kant. Artola nos aclara este hecho, como siempre, magistralmente: “Advierte Kant que se puede tener a la
historia de la humanidad como cumplimiento de un plan de la naturaleza. Esto daria apoyo al esfuerzo
humano por lograr una organizacion del Estado que, conforme a la disposicién de la naturaleza, fuera el
tnico modo del que dispone el hombre para lograr ese desarrollo de las capacidades humanas. El Estado
se hace necesario precisamente porque, dada la condicién humana que, en si misma, lleva la inclinacién a
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referencia a la propiedad que se expresa en una caracteristica universal: “una referencia
de las acciones universales orgdnicas o las propiedades entre ellas”®. Las leyes poseen
una distincién cualitativa que encaja perfectamente —en correspondencia con su
referencia— con una multiplicidad cuantitativa, la variabilidad de la realidad®. La Ley
reune, sintetiza y establece el transito entre lo universal y lo singular “en” la realidad. Y
aqui comienza la ejemplificacién para Hegel.

A partir de este esquema de Ley ocurrird toda la realidad. De hecho se utiliza
como ejemplo de las magnitudes extensivas al tamafio (Grdsse) y a la figura, ya que
implican el acrecentamiento (Zunehmens) o la mengua (Abnehmens) incluso de
cualquier “agujero” (Loch)®. Sea como fuere, el agujero —y, sobre todo su concepto—
siguen siendo el mismo, por mucho que lo agrandemos (vermehrt) o lo acortemos
(vermindert). Por tanto, el concepto no depende de la cantidad, sino de su contenido
cualitativo. Hegel explica, por tanto, lo orgdnico como relaciéon —exterior— cualitativa
sin emplear para ello ninguna “analogia”. Por ello la caracteriza —al igual que sucede en
los polos de la tierra y su magnetismo— como intensién y extension®. Entonces, las
Leyes de la naturaleza se encuentran por encima de su independencia —mero esquema
formal- o de su dependencia —mera aplicabilidad en la realidad. Dicha superacion se
lleva a cabo mediante la referencia.

El panorama que se nos presenta ante nosotros —el sistema natural— tiene el
peligro de caer en la falacia expuesta al principio del Prélogo, la cual nos hablaba de los
“caddveres” que aparecen como las figuras sin contenido, como meras formas —o
espectros— de la realidad®. De este modo, podriamos decir, que toda precaucion es
poca. De hecho, la primera de ellas consiste en que consideremos el movimiento interno
de la cada figura como una sucesiéon de momentos con “contenido”, cuyo resultado
expresard finalmente: “lo que se denomina el sistema simple de la figura”®’. Aqui nos

jugamos algo mas que una comparaciéon simple entre figuras, sus contenidos y la

proceder contra la sociabilidad humana, hay que asegurar al hombre de la mutua violencia (Metafisica de
las costumbres, §§ 44-45)” Artola (2002), art. cit., p.188.

52 G.W. 9 (Phd), p.151, lineas 34-35 (J. Redondo, p.375)

83 Véase especialmente G.W. 9 (Phd), p.152, lineas 23-26 (J. Redondo, p.377)

64 Ejemplificacién a la que da mucha importancia porque quiere resaltar su paraddjica cualidad. Dicha
elasticidad se empledé también para definir en la Filosofia Real el concepto de materia y de Ser. Véase
especialmente G.W. 9 (Phd), p.153, lineas 2-37 (J. Redondo, p.378) y Kimmerle (1982), op. cit., pp.155-
162, donde explicita el transito de la Idea a 1a Realidad en el periodo de Jena.

8 Ep especial G.W. 9 (Phd), p.153, linea 23 (J. Redondo, p.379)

% véase respectivamente G.W. 9 (Phd), p.9, §1, lineas 17-21 y p.153, linea 23 (J. Redondo, p.111 y 379
respectivamente)

7 G.W. 9 (Phdi), p.155, lineas 4-5 (J. Redondo, p.381)
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realidad. En efecto, la referencia que se pone bajo el rétulo —o la caracteristica— de lo
organico se desarrolla dindmicamente, es decir, en relacién con todo lo que la rodea.
Este es el fundamento de la experiencia y aquella —la caracteristica— su resultado:

“Cuando el Ser del organismo es en si mismo universalidad esencial o reflexion,
entonces el ser del todo (Ganzen) tiene la potencia, como existen (bestehens) sus
momentos no en un sistema anatémico, sino que la expresién real y su

exterioridad han existido (ist vorhanden) principalmente como un movimiento,

que se recorre a través de distintas partes de las Figuras™®®.

Las leyes son referencias que se hacen desde lo universal a lo determinado
(Bestimmtheit). En este sentido la Ley se compone de universalidad —interna— y figura —
externa— lo que provoca que pierda, por ello, su cardcter de determinacién y entre en el
juego del movimiento que la lleve a ser-otra. Puesto que las leyes tampoco estdn a salvo
de encontrar su ser-otro y cambiar, moviéndose. De hecho, esta consideracion de la Ley
en movimiento, afiade un punto de apoyo mds a la concepcién “momentdnea” del
contenido que expresa.

Entonces, nos abalanzamos al nivel de la inmediatez, cuyo Dasein s6lo cambia
sus determinaciones —bien sean propiedades o leyes, etc.,— con respecto a su distincién
cualitativa. No olvidemos que el Dasein se encuentra constituido como “universalidad
simple” ya que es, al mismo tiempo, una realidad que existe, cuya necesidad es tanto
externa —tiempo— como interna —esencia. Por tanto, dicho Dasein posee la capacidad —
como existencia— de encontrarse en todos los nieveles de la realidad. Y, en efecto,
incardinarse en las cosas, afectando tanto a su ser-uno como contenido como a su
determinacién modificadamente. Es decir, que todas las ‘cosas’ que se encuentran en la
realidad, deben sus propiedades a la especial capacidad de movimiento y fijacién que
consiguen en la experiencia. Dicha experiencia es plena, cuando posee todo el contenido
que le es pertinente en “propiedades’:

“Si lo objetual, que se contempla como determinacién orgénica, tiene el concepto
en él mismo, y por ello se distingue de él [del concepto] (...) entonces, mantiene

el modo de una determinacion estable (fest), la forma de una propiedad inmediata

o de un fenémeno estable (ruhend)”®.

De la inmediatez a la individualizacién sélo existe un breve trecho que Hegel
acorta ain mdas, como pudimos ver en nuestra seccion dedicada al problema de la

mediacion.

% G.W. 9 (Phd), p.155, lineas 19-24 (J. Redondo, p.381)
% G.W. 9 (Phd), p.157, lineas 18-19 y 23-25 (J. Redondo, pp.386-87)
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4.6.1.3. El medio como lugar de desarrollo de la Figura.

No existe un lugar mds adecuado para el desarrollo de las figuras de la
Fenomenologia del Espiritu que la experiencia misma. Ella constituye el campo
privilegiado donde toda accién es posible y efectiva —es decir, racional. De hecho, la
muestra mds evidente de dicha racionalidad lo constituyen el desarrollo de las relaciones
que, al nivel de la exterioridad, llevan implicitas las Leyes. De este modo, en la
exterioridad —en la experiencia misma— coincidirdn todos los niveles de exteriorizacion
en un concepto al cual denominamos Sistema:

“Lo exterior contemplado para-si, es la Configuraciéon (Gestaltung)
principalmente, el sistema de la vida que se clasifica en los elementos del Ser vy,

al mismo tiempo, esencialmente el Ser de la esencia orgdnica para-un-otro —

. . #9970
esencia objetual en su ser para-si”".

Desde la realidad del sistema podemos explicar las relaciones —al nivel de la
exterioridad— que comportan su incardinacidon orgdnica. Asi pues, un sistema organico
ha de basarse en, al menos, una concrecioén elemental que reina —en un concepto— la
potencia que le constituye. Nos referimos, por tanto, al concepto de Vida (Leben)”" ya
sus multiples manifestaciones: como viviente (Lebendiges) —exterior— y como vitalidad
(Lebendigkeif) —interior. Tengamos en cuenta que: “La esencia de la vida es la
simplicidad de la existencia”’%. Por tanto, ambos términos se encuentran reunidos, a su
vez, esencialmente mediante el concepto de género (Gattung), el cual —.como vimos en
la Autoconciencia— es algo mas que una abstraccion. Ademds, si consideramos las
relaciones exteriorizadas cualitativamente’”, surgird en la realidad un mundo repleto de
experiencias figuradas o de procesos. Aunque dichos procesos no consistan en otra cosa

que en el desarrollo de sus momentos (Entwicklung seiner Momente), apoyando cada

0 G.W. 9 (Phdi), p.159, lineas 4-7 (J. Redondo, p.389)

7! “Este concepto o la pura libertad es una y la misma Vida ” G.W. 9 (Phd), p.159, linea 27 (J. Redondo,
p-389). En este sentido afiade Baum: “En esta determinacién universal de lo vital y de su contexto con
otras vitalidades torna Hegel a la relacién de los seres humanos y de su vida individual en ‘toda infinitud
de la vida fuera de ella’. Lo vital fue tanto variabilidad que se separa, como referencia de esto miiltiple a
lo otro, ninguna de estas propiedades fue absolutamente [similar] a la otra. Entonces también lo relativo
en la vitalidad individual fue elemento inorgdnico, una multiplicidad infinita de elementos que surgen en
una referencia interna como aquella organizacién” Baum (1976), art. cit., p.103.

ZGW.9 (Phd), p.159, lineas 35-36 (J. Redondo, p.390)

73 “La critica de Hegel es aqui una critica de la categoria de cantidad y sin duda, mds precisamente, de la
filosofia de Schelling, quien, en opinién de Hegel, al ser incapaz de pensar las oposiciones cualitativas,
trata de encontrar en forma de potencias o grados una misma intuicién absoluta en todo lo real. La
cantidad es la determinacién indiferente. Traducir cuantitativamente lo real significa borrar las
oposiciones cualitativas, hacer desaparecer el concepto en provecho de la diferencia indiferente y, por
tanto, quedarse en la identidad homogénea que no llega a distinguirse ni a oponerse en ella misma”
Hyppolite (1974), op. cit., p.226.
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suceso que se produce en la realidad, en un contenido determinado y establecido: en la
propiedad misma.

El nivel de discusion al que llega Hegel respecto de la realidad exterior, toma en
cuenta los elementos que la constituyen y que son, en este caso: a) la vida, b) el género
y ¢) la cifra (Zahl). Este tltimo consiste en la reunién cualitativa de lo que en el respecto
interno de la realidad lo comportaba el tamaifio (Grosse). De este modo, Hegel construye
la exterioridad como el Medio donde: “la esencia es una determinacion (Bestimmtheit)
simple, universal no-sensible y puede ser s6lo lo que se expresa como Cifra (Zahl)”™".

Resulta asombrosa la adicion de este elemento cualitativo, el cual indica que
algo se encuentra constitutivamente determinado, al margen de que adquiera un caricter
positivo o, por contra, negativo. La cifra reine sintéticamente el transito exterior-
interior, justo en el lugar donde lo habian dejado las propiedades intensas-extensas de la

1”°. Por tanto, la cifra es una magnitud que expresa como tal, el medio

realidad natura
genuino donde la realidad se desarrolla plenamente como experiencia. Una cifra no
significa nada si no se pone en relacién —y se establece una referencia— con “algo” y ese
‘algo’ se encuentra determinado. Asi pues, el conocido ejemplo kantiano de la
proposicién analitica: “5+7=12""°, no indica nada si no se considera que, mas alld de
una intuicién pura —Espacio, tiempo y categorias— existe una concrecion, bien positiva o
negativa, que implique una actuacién distinta en la realidad, aunque no modifique en
definitiva, su contenido cuantitativo. Esto es, que las cifras se componen de algo mads
que abstracciones y cantidades numéricas.

De igual modo la realidad y su figura son vida configurada —bien positiva o

negativamente— mdas que abstracta exterioridad, puesto que al considerarlos como

. ;. 77 . . . P . .
inorgdnica’’ e indeterminada o, bien, organica o determinada resulta que: “Ella [la cifra]

™ G.W. 9 (Phd), p.159, lineas 38-39 (J. Redondo, p.390)

73 Precisamente Hegel se refiere a este hecho al huir de la abstraccién: “Aquella intensidad sin extensién
de la referencia es la abstraccién mads insignificante (gehaltlos), entonces la extensidon comporta el Dasein
de la intensidad” G.W. 9 (Phd), p.161, lineas 32-34 (J. Redondo, p.395)

76 “Man sollte anfidnglich zwar denken: 7+5=12 ein bloss analytischer Satz sei, einer Summe von Sieben
und Fiinf nach dem Satze des Widerspruchs erfolge”K.r.V. Introduccién, B15. Precisamente Hegel
incluye la contradiccién dentro de su proposicion original (anfinglicher Satz) que no es analitica ni, por
supuesto sintética, sino especulativa. El alcance de ésta dltima es mayor que las precedentes, limitadas al
cardcter simétrico que poseen con la Razon pura, es decir, trascendental.

" Véase en especial G.W. 9 (Phd), p.163, lineas 9-21 (J. Redondo, p.397) respecto de la determinacién
en-si y G.W. 9 (Phd), p.163, lineas 26-37 (J. Redondo, p. ) para la del para-si. Ambos estratos de realidad
quedan completamente delimitados bien en lo inorgédnico, bien en lo orgdnico —vital. Tanto es asi que
Hyppolite nos dice: “Antes de resumir en una visién global este saber de la naturaleza, Hegel insiste sobre
la naturaleza inorgéanica, pues en realidad la observacién de lo orgdnico como exterioridad es un retorno a
la naturaleza inorgdnica. En la naturaleza inorgdnica se puede intentar formar una serie de cuerpos
siguiendo una gradacion continua” Hyppolite (1974), op. cit., p.230.
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es el medio de la figura, que retne a la vida indeterminada con la real”’®. En este
sentido, vemos la importancia que alcanza “lo orgénico” en la determinacién del medio
adecuado para su desarrollo. Dicho medio se lleva a cabo considerando cada cifra como
un elemento mediado de la realidad, donde suceden estabilizas todas las caracteristicas
que —al nivel de lo interno— pertenecian a las propiedades:

“Entonces la cifra es la determinacién completamente estable, muerta e
indiferente (gdnzlich ruhende, todte und gleichgiiltige), en que todo movimiento

y referencia se desarrollan (erschldssen) y que ha roto el puente con el impulso

vital, el modo vital y el Dasein sensible ajeno (sonstig)””.

Esto significa que la inmediatez del transito entre lo sensible y lo racional —que
comporta la individualizacién— ha de encontrarse mediada. Para efectuar tal mediacién
la cifra sirve como elemento cualitativo que facilita el transito entre las cosas y sus
propiedades en el Dasein —determinado— de la realidad misma: “Figura, color,
consistencia, dureza y una incontable (unzdhlige) serie de propiedades comportarian
juntas la cara exterior [que] ha de expresar la determinacién de lo interno, la cifra, para
que lo uno tuviera en lo otro su contra-imagen [contraste] (Gegenbild)”go.

Ahora bien, tenemos que advertir que tanta potencia de expresion de la realidad
tiene un limite que coincide, justamente con dos estratos de la misma que se encuentran
plenamente determinados. Me refiero: a) a la cifra y su capacidad de ejercer el transito
(Ubergamg)81 de una propiedad a otra y, b) a la propiedad misma, que se encuentra
clausurada (ausgeschlossen)82 en virtud de la estabilidad del sistema. Ambas realidades
engloban a la “caracteristica” puesto que se constituye cualitativamente: “Para ordenar
esto en-si y reunirlo en un todo existen, por una parte, las determinaciones de la
extension (Grosse) de estas propiedades de toda clase para la Observacién aunque, por

) e e 583
otra, introducen su distincién como cualitativa™"".

Una vez determinado el sentido elemental de la realidad a partir de la cifra —que
Hegel caracteriza como exterioridad plena— pasamos directamente a la construccion del
“medio” més adecuado para su desarrollo. En este estado emergente que es la realidad,

el medio se nos muestra como lo universal determinado, es decir, la existencia simple.

BGW.9 (Phd), p.160, lineas 1-2 (J. Redondo, p.391)
PG.W.9 (Phd), p.160, lineas 14-17 (J. Redondo, p.391)
80 G.W. 9 (Phdi), p.160, lineas 32-35 (J. Redondo, p.391)
81 G.W. 9 (Phd), p.162, linea 6 (J. Redondo, p.395)

82 G.W. 9 (Phd), p.162, linea 22 (J. Redondo, p.396)

8 G.W. 9 (Phd), p.162, lineas 15-17 (J. Redondo, p.396)
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Ambos conceptos se encuentran reunidos a través de la proposicidén especulativa y
determinan, finalmente, el sentido elemental de la vida en la realidad:

“Vemos en ello una conclusién [silogismo] (Schluss) donde, por un lado, el
extremo de la vida universal se da como [término] universal, o género, aunque el
otro extremo sea lo mismo [pero] como vida simple, o individuo universal;
aunque el medio esté compuesto de ambas. El primer extremo parece enviar a €l

como universalidad determinada o Modo (Art), al segundo [término] propiamente

como singularidad singular”*.

Por tanto, en este momento podemos ver la importancia del medio, a través del
cual pasan todas las relaciones exteriores pero, sobre todo, las referencias internas. El
medio constituye el “campo de juego” de la realidad. El lugar adecuado donde la
experiencia es movimiento, transito y, finalmente determinacion. Puesto que el medio
construye dichas relaciones, podemos decir que es la “parte exterior del sistema”, del
mismo modo que la necesidad lo era de la interna. De este modo, dicho sistema
manifiesta ser algo mds que una serie de caracteristicas ordenadas o de cifras
calificativas, y se muestra en toda su excelencia como “individualidad universal”, como
Dasein. Entonces, podremos buscar en la realidad el transito efectivo entre la realidad
sensible —que pertenecia a la Conciencia— y la realidad racionalizada —que pertenece a la
Razén. Esto es, podemos buscar el punto de unién entre la inmediatez y la mediacidn.
Dicho punto —el lugar donde es posible— se nos mostraba ya expuesto en el problema de
la mediacion como operacién mediada o “individualidad”. Precisamente este término
dota de sentido al transito que se realiza entre lo universal y lo singular en las cosas. La
realidad que se produce determinadamente no es solo ésta o aquélla, sino que siempre se
encuentra “entre” (zwischen) la una y la otra, es decir, pendiente de modificacion:

“Entonces la conciencia tiene, entre el espiritu universal y su simplicidad o la
conciencia sensible, en el medio, el sistema de las figuras de la conciencia, como
un todo en que se ordena la vida del espiritu, —el sistema que aqui se contempla y

que tiene como historia su Dasein objetual. Aunque la naturaleza organica no

tenga tal historia™®’.

En efecto, volver a la mediacién supone que nos atengamos a la superacién de la
inmediatez, que dejaria incompleto al Ser, ya que lo tomaria sélo en su respecto
Universal —manteniéndolo abstracto para siempre— al mismo tiempo que ubica a la

experiencia al completo, por encima de la mera contingencia, dotindola de “existencia

8 G.W. 9 (Phd), p.164, lineas 36-39 y p.165, linea 1 (J. Redondo, pp.396-97)

8 G.W. 9 (Phd), p.165, lineas 32-36 (J. Redondo, p.403)
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real”. La experiencia que se nos propone, completa el sentido —vacio y perdido— de la
contingencia que emerge, plena de valor, como medio donde se lleva a cabo la realidad:

“Mientras que la universalidad en su realidad de la vida orgénica se deja caer
(herunterfallen) inmediatamente en el extremo de la simplicidad, sin la verdadera

mediacion (Vermittlung) que es para-si, entonces la conciencia observante tiene

. . ; 86
s6lo lo propio (Meinen) como cosa”".

En definitiva, cuando la Razén muestra interés por observar dicha realidad
inmediata, ha de circunscribirse a las relaciones naturales, lo cual no es de su agrado, ya
que su deseo consiste en racionalizar —sin restricciones— la realidad por completo. Asi
pues, nos encontramos en la caracterizacion no-natural de la Ley. Puesto que entramos

otra vez en el terreno del contenido infinito, es decir, de la Autoconciencia

4.6.1.4. Las Leyes y su contenido.

Cuando se piensa en las Leyes, se tiene siempre la tentacion de hacerlo s6lo en
su respecto normativo —en su cardcter formal— la mayor parte de las veces impositivo.
Pero, lejos de esta realidad, las leyes poseen un contenido consistente, establecido con
respecto a su aplicaciéon. Ya que sefialan —con mucha precisiéon— el movimiento de
nuestra voluntad sobre las cosas —sean estas materiales o morales. Tanto da que
juzguemos sobre la temperatura de esta habitacion y lo certifiquemos —mds o menos
objetivamente— con la cifra que leemos en un termémetro. El concepto temperatura —y
su ley termodindmica— seguird inalterable, sintamos por ello frio o calor.

En otro orden de cosas, las Leyes se nos muestran en toda su crudeza. Pensemos,
por ejemplo en el concepto de “violencia” y en su aplicaciéon positiva —como
imposicion— o negativa —como defensa. Ambos términos llevan asociado siempre una
descarga de poder —ejercido abruptamente— que dejard a sus integrantes contaminados
por él. Ni siquiera el resultado parcial de una victoria momentdnea, le quita a la

violencia su caracter disimétrico. Sea cual sea el resultado, la violencia contagia a

8 G.W. 9 (Phd), p.166, lineas 13-16 (J. Redondo, p.405). En cuanto al alcance del trdnsito sustancia-
sujeto Hyppolite nos dice: “La razén corresponde a la forma de la sustancia y el espiritu es la sustancia
que deviene sujeto; dicha forma de la sustancia se alcanza cuando la autoconciencia ha pasado a ser
universal para si, cuando lleva en ella el elemento del saber que es la identidad del ser en si y del ser para
la consciencia, pero este elemento ha sido engendrado por toda dialéctica anterior, la del amo y el
esclavo, del estoicismo y el escepticismo, la da la consciencia desgraciada” Hyppolite (1974), op. cit.,
p-200. Respecto de la mediacién, como operacidn individualizadora, Riedel nos aclara: “La justificacién
del Ser de lo singular a través del ‘concepto’ (=Yo), en que son mediados la universalidad y la
singularidad, es la consecuencia de aquélla comprensién (Einsicht), que Hegel gana a la salida de su
periodo de Jena, por la que ‘todo’ depende de ‘que lo verdadero no sea s6lo sustancia, sino que se exprese
y comprenda (Auffassung) mejor como Sujeto’” Riedel (1967), art. cit., p.195.
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ambas partes. No digamos, cuando analizamos los elementos que la llevan a cabo:
armas®’ —del tipo que sean— insultos, amenazas y un catilogo de medios —muchas de
ellos legales— con que se desarrolla. Pensemos, por ejemplo en la defensa preventiva
que consiste en atacar antes de que lo haga el adversario.

Por tanto, hemos de tener cuidado —como Hegel lo tiene— con el caracter de Ley
que impongamos sobre la realidad. S6lo podrd haber un estrato reflexivo, donde las
leyes desarrollen todo su potencial adecuadamente. Me refiero a su concepto libre —o el
elemento de la vida— que las lleva a su pleno reconocimiento. Consecuentemente con la
fundamentacién hegeliana, dicho reconocimiento sélo se puede encontrar en la
Autoconciencia. Este es el tinico modo de despegarnos de las cosas mismas y sus
propiedades —estrato natural- y avanzar sobre el contenido infinito de la realidad —
estrato artificial- que coincide, perfectamente con el esquema-vacio (rein) de una Ley.
Veamos hasta donde podemos llegar.

Desde la perspectiva de la Autoconciencia, se nos presenta un doble panorama
respecto de la consideracion de las leyes: a) en cuanto a su vaciedad (Reinheit) y
referencia a la realidad externa y, b) respecto de la referencia a la realidad inmediata®®.
Ambos apartados constituyen el regreso en si mismo (in sich selbst kehrt) —concepto
emparentado directamente con el de circulacién [inversion] (Verkehrung)gg— del Ser
exteriorizado que busca, en este momento de su desarrollo, alcanzar Ila
individualizacion.

La construccién de dicha realidad individualizada constituye el primer problema
para la Ley, ya que tiene que compatibilizar —en todos los niveles en que pueda
encontrarse— su contenido y su forma exteriorizada, con la “cosa” en la que pretenda
incardinarse —momento final de todas ellas. De este modo la ley tiene que sintonizar

“adecuadamente” con la cosa. Esto es, no ha de distinguirse de ella salvo en su calidad

87 Las armas son lo contrario a la virtud, aunque se compongan de lo mismo que ella. De este modo son
herramientas que desarrollan en una exteriorizacién concreta: “Las armas son lo mismo; capacidades y
fuerzas” G.W. 9 (Phd), p.210, lineas 21-22 (J. Redondo, p.486)

88 Ambos epigrafes corresponden con las secciones ‘b’Leyes ldgicas y psicoldgicas pp. 167-171 y ‘¢’
fisionomica y ciencia craneal , pp.171-193 y de la Razon observante (J. Redondo, pp.167-208). Y,
aunque aparecen con tan peculiares subtitulo, el estudio que lleva a cabo Hegel se muestra mads
interesado, en definitiva, en el transito de lo universal a lo singular, que corresponde con el transito de la
ley a la individualizacidn, que en individualizaciones ‘craneales especificas’.

89 «“Pero la Observacién no es el Saber (Wissen) mismo y no lo conoce, sino que invierte (verkert) su
naturaleza en la figura del Ser, es decir, abarca su negatividad s6lo como Ley” G.W. 9 (Phd), p.168, lineas
16-18 (J. Redondo, p.407)
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de momento” que constituye su contenido aunque, sin embargo, le tenga que
corresponder la misma esencia: “Las leyes son conceptos absolutos e inseparables tanto
de la esencialidad de la forma, como de las cosas™"'. A partir de esta isomorfia, Hegel
rescata la ecuacion Pensamiento=Ser que encontrdbamos como mera equivalencia polar
en el estrato absoluto de la realidad.

Por tanto, las Leyes son multiples a la vez que se encuentran en relacion directa
con las cosas a las que individualizan. Sé6lo este hecho supone ya que no contradigan la
esencia del propio Ser, sino que sean —esencialmente— sus momentos especificados.
Dicha especificacion consiste en una realidad compuesta de momentos determinados,
cuyo contenido corresponda, a su vez, con el nivel experiencial en el que se encuentran.
Asi pues, habrd momentos universales y particulares, mediados e inmediatos, generales
e individualizados™. Todos ellos constituyen el marco en que la experiencia no sélo es
posible, sino real. El nivel concreto de especificacion conllevara, entonces un momento
concreto de determinacion.

Este es el sentido unitario de la experiencia, la reunién en un estrato concreto
individualizado —en el medio exteriorizado de la realidad— de las instancias universales-
singulares, cuya derivacion especulativa se produce mediatamente: “El desarrollo
siguiente pertenece a la filosofia especulativa, donde se muestra como lo mismo que son
en verdad los momentos singulares eliminados [y] cuya verdad es sélo el todo del
movimiento que piensa el Saber mismo™”.

Por este mismo motivo, toda realidad individualizada ha de superarse por medio
de los momentos que la constituyen. Estos, como lo han hecho a lo largo de la
Fenomenologia del Espiritu, se componen de negatividad; contenido interno e infinito
del Ser para-si, conformando su virtualidad —su fuerza— en la realidad. Entonces: “Los
momentos que componen el contenido de la ley son, por un lado, la individualidad
misma y, por otro, la naturaleza inorganica universal, en efecto, [en] lo que se

. . P .., 4
encuentra: estados, situaciones, hdabitos, costumbres, Religion, etc”®. Todos estas

90 . . s .
“[El concepto] es el contenido que no se separa ni en contradicciéon con la forma, ni de ella

principalmente, sino que es [la forma] esencial misma [y] entonces, no es otra cosa que la universalidad
que se separa en momentos vacios” G.W. 9 (Phd), p.167, lineas 30-32 (J. Redondo, p.407)

* G.W. 9 (Phd), p.167, lineas 26-27 (J. Redondo, p.407)

92 “También en las tres figuras siguientes del capitulo de la Razén, en que la autoconciencia se valida a
través del conocimiento de la unidad del Ser para-i y del Ser en-si, de la singularidad y de la universalidad
en la sustancia moral, hay experiencias de accién de sobra en la secciéon dedicada al ‘reino animal
espiritual’” Siep (1979), art. cit., p.216.

% G.W. 9 (Phd), p.168, lineas 20-23 (J. Redondo, p.408)

** G.W. 9 (Phd), p.169, lineas 37-39 (J. Redondo, p.411)
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individualizaciones, como por ejemplo la religién, constituirdn el estrato “manifiesto”
(offenbar) de la exteriorizacién de las leyes en la realidad.

Finalmente s6lo nos resta decir que la individualizacién no es particularizacién
(Eigenheit), sino mds bien al contrario, la extensién de dicho estado de individualidad al
cardcter de Ley. Hecho que se muestra cotidianamente, cuando la naturaleza se
desarrolla al margen de la causalidad del ser humano o, por contra, cuando extraemos de
la propia naturaleza leyes que son adecuadas para orientarnos en la realidad: “La ley de
esta relacion de ambos lados tendria que contener lo que los estados determinados

ejercitan para el efecto e influjo de la individualidad™

4.6.1.5. El Ser es la encarnacién de la individualidad®®.

La sola mencion del titulo de este apartado, se dispone como aclaracion de la
importancia que supone la individualidad para la construccién del sistema —racional—
hegeliano. La filosofia moderna habia concedido al individuo un estatuto importante
dentro del plexo de la ontologia modal, aunque dependiente siempre de la subjetividad.
Sin embargo, semejante papel venia acompafiado del vaciamiento de su contenido ya
que, cuanto mds abstracto permaneciese, mds arquetipico y mejor podria insertarse en
las realidades subjetivas. Hegel cambiara definitivamente el esquema de la modernidad
que se basaba en la modalidad, rompiendo la tensién sujeto-objeto al renovarla por
medio del momento sintético que es el Dasein. Este elemento determinado de la
estructura de la realidad porta el sentido de la individualidad, y lo expresa a través de
signos externos que corresponden igualmente con unos “rasgos” internos: “Los rasgos
son este Ser como expresion de lo interno, de la conciencia y del movimiento del
individuo establecido™’. Aquélla individualizacién —expresada por medio del lenguaje
exteriorizado— que tuvimos la oportunidad de ver en el apartado problema de la
mediacion, se completa ahora con las caracteristicas que imprimen los rasgos,
entendidas como elementos mediados de la exterioridad: “Una exterioridad que es
incluso movimiento, rasgos estables, que son incluso esencialmente un Ser mediado™®,

Nos encontramos en disposicion de cerrar definitivamente el problema de la
mediacion, puesto que contamos ya con todos los elementos que permiten transitar

hacia lo inmediato mediante la individualizacién. Ella mantendré el caricter estable que

S GW.9 (Phd), p.170, lineas 4-6 (J. Redondo, p.411)

% Véase especialmente G.W. 9 (Phd), p.172, lineas 4-5 (J. Redondo, p.415)
T G.W. 9 (Phd), p.172, lineas 29-31 (J. Redondo, p.415)

% G.W. 9 (Phd), p.179, lineas 35-37 (J. Redondo, p.415)
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debe poseer cualquier realidad con contenido, para que sirva de base a la experiencia,
puesta siempre en constante movimiento: “La individualidad (...) se establece
(festgesetz) como lo que ha de ser para ella su interioridad y exterioridad™ .

Una vez establecida firmemente la individualidad pasamos, a partir de ella, al
siguiente estrato de la realidad: al Esp[ritumo. Pero, actuemos con cautela, ya que
todavia no tenemos, en este momento, todas sus caracteristicas desarrolladas. Pensemos
en el caricter que deberia tener la individualidad para llegar a ser espiritu y
comprobemos si resistiria semejante tarea:

“Esta ultima exteriorizacién es presente inmediato sensible del espiritu
individual; la interioridad (Innerlichkeit), que ha de ser verdadera es la
particularidad (Eigenheit) de la intencién y la simplicidad del Ser para-si; ambos
son el Espiritu mentado [referido] (gemeint). Lo que tiene la Observacién en su
objeto es el Dasein mentado (gemeint) y, entre ambos lo busca la ley”'"".

De modo que la relacién que se establece entre la individualidad y el Dasein
pasa necesariamente por el Espiritu. Este elemento representa la plenitud de contenido
de la realidad, la individualizacién plena que puede incardinarse en cualquiera de los
estratos de la experiencia. Por este motivo el Espiritu es libre, porque su constitucion le
permite bajar o subir de nivel en la experiencia. Posee tanta movilidad cuanto maés se
encuentra circunscrito en las cosas, ya que forma parte de la individualidad mas
concreta: “En tanto que el Espiritu mismo no es algo abstracto-singular, sino un sistema
en movimiento, en el cual se distingue en momentos, permanece libre en la distincién

misma”lOZ

. Tengamos en cuenta que el Dasein es a lo incardinado, lo que el Espiritu es
a la incardinaciéon. El primero consiste en algo fijo, establecido —y no meramente
estitico— frente a lo segundo que es movil —y no etéreo, ni abstracto— aunque sea
concreto. El Espiritu debe su capacidad de movimiento e incardinacidn a su constitutivo
interno (Insichsein). Dicho constitutivo permite afadir un elemento nuevo a la
estructura de la realidad. Un elemento que ya existia como Ser para-si pero que,
cuando quiere reconocerse plenamente —y esta es la clave— se encuentra vacio y necesita
de algo mds: de un ser-otro distinto. El Espiritu lo encuentra en el Ser-interiorizado

(Insichsein) ya que posee: “la propiedad osificante (knochernde) del Espiritu”. Es decir,

que el Espiritu cala hasta los huesos.

% G.W. 9 (Phd), p.176, lineas 31 y 35 (J. Redondo, p.423)

190" “E] individuo que pretende realizarse en el mundo como ser para si, debe ganar o reconquistar sus
sutancia, el espiritu” Hyppolite (1974), op. cit., p.251.

" G.W. 9 (Phdi), p.177, lineas 12-16 (J. Redondo, p.423)

12 G.W. 9 (Phi), p.181, lineas 7-9 (J. Redondo, p.432)
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Este Espiritu que consiste en Ser-interiorizado es un signo, una cifra, el rasgo
cualitativo y movil de la realidad de la experiencia. Siempre en movimiento, aunque
obligado siempre a concretarse, incardindndose. En dicha concrecién aparece la
existencia (Seiendes) como algo més que una “cosa”, puesta en relacién con un Dasein.
Lo cual provoca que la realidad emerja como ‘“accidén espiritual” y no mera
contingencia, ni vacia ni abstracta: “[El Seiende] se contempla como exterioridad del
espiritu, puesto que es entonces la realidad existente (seiende)”'”. Qué duda cabe de
que el “rasgo” mas evidente de la existencia de la realidad —su exterioridad— consista en
su cardcter de existencia y, por tanto de concrecidén, mediante los cuales podremos, no
sOlo distinguirla de entre las demads, sino sumergirnos en ella, al hacernos a la vez uno
con ella.

De este modo la experiencia serd siempre accion y retorno. Un ir de lo universal
a las cosas -y viceversa— cuya tarea la asume plenamente del Espiritu: “La
autoconciencia infeliz se enajena de su independencia y hace que sobresalga su Ser
para-si en las cosas. Por ello regresa (zuriickkerht) en la conciencia de la
autoconciencia™'*. Justo en este momento comprendemos porqué la conciencia infeliz
se constituia como tal. Porque no podia resolverse en su interior y necesitaba ser-una;
ser conciencia. Aqui puede ser, al mismo tiempo y, sin contradiccién, ambas:

Conciencia racional y Razon.

4.6.2. Los problemas de la individualizacion: el individuo frente a los estados
exteriorizados: el reconocimiento propio y el ajeno.

Cada uno de los cuatro ultimos Capitulos —del IV Autoconciencia, al VIII
Absoluto— desarrollan en su parte final una conclusion parcial que los ubica dentro de la
obra al completo, como el comienzo de la figura siguiente. De este modo, el reflejo —la
dependencia especulativa— que manifestaba el Capitulo I Certeza sensible respecto del
Absoluto, ejemplifica totalmente su dependencia —e insercién— como inicio paradéjico
de la Fenomenologia del Espiritu.

De este mismo modo vemos que en el Capitulo V Razon se prepara
exhaustivamente el advenimiento de la Figura —y la realidad— que supone el Espiritu.

Esta tarea se lleva a cabo, a partir de la delimitacién precisa del sentido de la

' G.W. 9 (Phdi), p.188, lineas 6-7 (J. Redondo, p.444)
1% G.W. 9 (Phdi), p.190, lineas 33-35 (J. Redondo, p.449)
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individualidad —constitutivo interno necesario del Espiritu. Dicha individualidad sera
aplicada posteriormente —como parangdn— al propio Espiritu al completo.

La bisqueda constante de referencias y relaciones externas que se producia al
nivel de la conciencia racional y que configuraba el sistema de la naturaleza —o la
Razon observante— gira en esta seccion, hacia la realizacion efectiva (Verwirklichung)
de la propia individualidad respecto de si misma. Es decir, se ocupa de la posicion y de
los medios que emplea para “reconocerse”. Asi pues emerge, en toda su grandeza, el
tema principal del Capitulo V Razon bajo el rétulo ‘los problemas de la individualidad’.

Dichos problemas surgen cuando la Razén —lejos de buscarse en el modo
conciencia racional— se encuentra individualizada como Autoconciencia racional. Por
este motivo transitard, a lo largo de esta seccién, de su conocimiento como cosa (Ding)
—con sus respectivas propiedades— al reconocimiento como tal ‘cosa’ (Sache) —y su
correspondiente bagaje cualitativo.

Estos son los problemas efectivos a los que se enfrenta la Razon —puesta ante si
como Autoconciencia. El primer paso para solucionarlos consiste, evidentemente en
superarlos (aufgehoben). A continuacién, Hegel construye un objeto que pueda
reconocerse (sich anerkennt) en todo tiempo y ante cualquier realidad. Con este hecho
mentamos, por primera vez al Espiritu: “Aunque tiene la Certeza de que este objeto
independiente no es algo ajeno (fremdes) para ella [la autoconciencia]: se sabe por ello
que es reconocido por ella en-si; es el Espiritu”'®. Dicho objeto —el Espiritu objetivo—
se nos muestra en primer término como lo-propio del reconocimiento —no lo
olvidemos— que se hacia explicito en el Capitulo IV Autoconciencia. El objeto de esta
seccion consiste en mostrar la posicion que ostenta el individuo frente a los estados
(Umstdnde) exteriorizados que le rodean. Puesto que su pretension es hacerse-uno con
ellos, ya que comparte lugar de realizaciéon —la realidad exteriorizada— al mismo tiempo
que su esencia. Expresion, a su vez, del contenido interno. Esto se produce, por
ejemplo, en la sustancia moral (sittliche Substanz) y en la conciencia singular
(einzelnes Bewusstsein), ya que ambos son los representamens de la universalidad y la
singularidad respectivamente'®.

En esta seccion hablaremos, por tanto, de aquéllas realidades incardinadas que,
como paradigma de la exterioridad, orientan a la individualidad a través de la

experiencia. Me refiero: a) al pueblo (Volk), cuyo medio exterioriza la accién e

195 G.W. 9 (Phdi), p.193, lineas 12-14 (J. Redondo, p.454)
1% Vease G.W. 9 (Phd), p.194, lineas 11-16 (J. Redondo, p.456)
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impulsos (Tun und Triebe) de los individuos —ademads de sus intereses; y b) al Lenguaje
(Sprache), que exterioriza: trabajo (Arbeif), costumbres (Sitten) y ley (Gesetz),
expresiones todas de la individualidad tomada creativamente: “Dicha sustancia
universal habla su lenguaje universal en las costumbres (Sitten) y leyes de su pueblo;
esta esencia inalterable existente no es méas que la expresion de su individualidad misma
[que es] singular, contrastada y manifiesta”!"’.

Para que todas estas realidades puedan llevarse a cabo de forma individualizada
y plena, Hegel ha de incluir una realidad —aunque todavia sea un elemento para la
Razon— como es el Espiritu, cuya funcidén consiste en encontrarse a si mismo —reunido—
precisamente en la propia realidad'®. El carécter sintético del Espiritu, debido a que
ejerce de elemento mediado de la realidad racional permite, tanto su reunién como su
realizacion plena en un espacio determinado y en una realidad concreta: en el pueblo
libre (freies Volk)'®. Por supuesto, el sentido de dicho pueblo-libre no consiste en otra
cosa que en la vitalidad y la presencialidad del Espiritu (gegenwdirtigen lebendiger
Geist). Solo de este modo —mediante la vitalidad— el Espiritu se muestra plenamente
mediado, es decir, inmediato en la realidad. Y aqui comienza el segundo problema de la
individualizacion: ;hasta donde se puede llegar racionalmente, sin caer en los errores y
despropésitos en que cayera la Autoconciencia?'"® No olvidemos que nos encontramos
todavia en el respecto autoconsciente de la realidad racional.

El primer error fue la dominacion, que aqui se trata de salvar mediante la

expresion de la vida de un pueblo —su espiritu subjetivo— cuyo contenido descansa en

"7 G.W. 9 (Phdi), p.195, lineas 11-14 (J. Redondo, p.457)

108 «pichts anders in der seienden Wirklichkeit zu finden”. G.W. 9 (Phd), p.195, lineas 18-19 (J. Redondo,
p.457).

"% No puede ser mas explicita la relacién que se establece en este parrafo con respecto al pueblo (Volk),
que aparecia en el System der Sittlichkeit y, por supuesto, en el Naturrechtaufsatz. Hyppolite lo contempla
desde este punto de vista: “La sustancia ética es el pueblo; y este pueblo se llama libre cuando reina una
armonia entre el todo y sus partes, entre las voluntades individuales y la voluntad general. El System der
Sittlichkeit (término que se opone a la moralidad y que traducimos por orden ético), el articulo sobre el
derecho natural, son representaciones de la ciudad humana donde todos los momentos del espiritu se
captan y se desarrollan como abstracciones con respecto a la organizacién colectiva” Hyppolite (1974),
op. cit., p.246. Riedel profundiza un poco mds en esta cuestion: “Que Hegel determina sencillamente en el
bosquejo del System der Sittlichkeit y del Naturrechts al Ser de lo singular como lo negativo, y sumergido
(versenkte) en la ‘naturaleza moral’ del todo, no tenia su fundamento en que en este periodo lo negativo
predominante en efecto con la ‘nada’, de la —tendencialmente— pura negacién (Vernichtung) (...) Aqui
descansa aquél transito a la moralidad absoluta, que en el primer bosquejo del System y en el Naturrechts
se concluia en tanto que posicion natural del ‘Pueblo’ ” Riedel (1967), art. cit., p.189.

10 «parg por la suerte de haber alcanzado su determinacién (Bestimmtheit) y vivir en ella [en la virtud], la
autoconciencia es, aquello que era primero e inmediatamente el concepto segin el Espiritu” G.W. 9
(Phd), p.195, lineas 31-33 (J. Redondo, p.458)
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111 . . . T .
I""". De este modo, la conciencia simple —individualizada y

una moralidad vivida y rea
aislada para-si-— se enfrenta con ello en tres lugares concretos:

a) en la separacion del individuo respecto de la ley: lo concreto frente a lo
abstracto.

b) en la incapacidad de la autoconciencia para ser espiritu: la obligacién de
retorno' 2.

c) en las dos vertientes de la experiencia-moral (sittlichen Welterfahrung) en
cuanto impulso-natural (Naturtrieb): el querer inmediato frente a la individualidad'"’.

Estos tres apartados confirman la tendencia que tiene la razén a restringirse —a
diferencia de la ilimitacion de la Autoconciencia— sacrificando lo bueno, en favor de la
virtud. Asunto que vemos resuelto, a continuacion, en sintonia con la sustancia moral de
la individualidad. Expresion del contenido de un Pueblo.

Lo que podemos preguntarnos a continuacion serd: ;es necesario que exista una
limitacién moral —de contenido sustancial- dentro de las expresiones individualizadas
de la racionalidad —las leyes y las costumbres que configuran la vida de un pueblo— para
que dicha individualizacién no se extralimite? La contestacion a esta pregunta nos lleva
al siguiente cuestionamiento: ;Es capaz la razén de encontrar un limite-racional a sus
medios exteriorizados? Ante este problema sélo cabe una accién moral-sustancial.

Qué duda cabe de que la accién moral lleva consigo un sentido positivo —el

disfrute (Lust) de aquella realidad a la que categoriza— y otro negativo, aunque

inseparable de él, que consiste en la necesidad —o la restriccién sustancial''*.

U «Eh Ja Fenomenologia, el espiritu es la sustancia ética, la vida de un pueblo libre en la cual cada
consciencia singular existe como reconocida por las otras; también podria decirse, igualmente, que existe
por su vinculo ontolégico con las otras consciencias singulares” Hyppolite (1974), op. cit., p.247.

)| siguiente texto resume las dos primeras posturas, frente a las que Hegel establece la Figura
elemental del Espiritu como contraste ante la pérdida y la desorientacion a la que le puede llevar una
autoconciencia en exceso racional: “O la autoconciencia no ha conseguido adn esta suerte de ser la
sustancia moral, el espiritu de un pueblo, entonces regresa a la [razn] observante, que el espiritu atin no
se ha realizado (verwirklicht) como tal a través de si mismo; y [se] ha establecido s6lo cémo esencia
interna o abstraccién. O [finalmente] es inmediato” G.W. 9 (Phd), p.196, lineas 23-27 (J. Redondo, p.459)
3 A este respecto véanse las dos tendencias del Impulso natural en G.W. 9 (Phd), p.197, lineas 3-12 (J.
Redondo, p.460) respectivamente. Riedel comenta: “Hegel tampoco realiza esta presuposicién en las
lecciones de 1803/4. En casi toda la correspondencia semantica en el System y en el Journalaufsatz [que
se encuentran en G.W. 4 (J.K.E)] [en que] dice de este modo, donde se completa el transito de la
singularidad a la universalidad: ‘El individuo singular como integrante (Mitglied) de un pueblo es una
esencia moral, cuya esencia la sustancia vital de la moralidad universal, como singular, es una forma ideal
del Seiendes (individuo existente), s6lo como Ser-superado (Aufgehobenes). El Ser de lo moral en su
diversidad son las costumbres del Pueblo’ [nota tomada de G.W. 8 (F.R II), p.232]” Riedel (1967), art.
cit., p.190.

M Gw 9 (Phd), p.199, lineas 33-36 (J. Redondo, p.465). “La exterioridad cae en el acto realizado, la
palabra o la obra, pero esas acciones caen a su vez en el elemento del ser; el individuo se reconoce en
ellas de forma absoluta y entonces no son mds que internas (dado que son solo para la consciencia que las
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Precisamente la realizacién de una accién moral, lleva consigo que asumamos ambas
categorizaciones. Puesto que la realidad no se encuentra vinculada a una sola, sino que
se muestra exteriorizada en toda su plenitud y pluralidad. De este modo, el disfrute parte
de algo determinado —y no meramente abstracto— por lo que tiene que estar
individualizado. En este sentido, la dunica realidad que cumple con ambos
requerimientos —concreta e individualizada— es el Dasein: “El elemento en que el anhelo
y su objeto existen indiferentemente contrastados e independientes, es el Dasein vital
(lebendiges)™'". Precisamente la “vitalidad” es la que permite que se le tome ademés de
como elemento, como categoria del sistema de las Leyes. Dichas leyes son los tnicos
organos concretos individualizados —del sistema natural- que no son abstractos, ya que
surgen de la exteriorizacion de un contenido determinado, o impulso-natural al que
Hegel llama “instinto”. De este modo la discusion se establece en los siguientes
términos:

-que la Ley, lejos de ser sélo un esquema inferencial tedrico, formal y abstracto,
consiste en una vivencia del individuo que la realiza.

-que la ulterior categorizacion de la realidad, que no tiene en cuenta la

individualidad de ésta, adolece del mismo defecto que poseia la ley abstracta.

De este modo, tanto las leyes como las categorias han de ponerse en contacto
relacionalmente''® —como Hegel nos lo avisé en la razén observante— ya que han de
estar sometidas a contraste (gegeniibersteht) continuo y superacion (Aufhebung). Ellas
constituyen el principio del retorno.

Sin embargo, si continuamos por la linea marcada por la abstracciéon —y la
pérdida de contenido esencial- s6lo mantendremos la forma de la Ley, cayendo de
cabeza en la paradoja del formalismo —aplicable, eso si, a toda realidad universalmente.

De hecho, Hegel nos advierte de que dicho camino nos lleva al error —y a lo que

pone en el ser) o bien se niega a reconocerse (dado que en ellas son solamente como exterioridad pura o
como datos para otros individuos)” Hyppolite (1974), op. cit., p.239.

15 Gw. 9 (Phd), p.199, lineas 16-17 (J. Redondo, p.465). “El ser humano no es completamente un
metabolismo (Stoffwechsel) con su organismo presente elemental o entorno organizado, sino un ser-vital
(Lebendiges) o, también una vida, que se sabe presente como contraposicion y referencia al resto de la
vida, reflejada en si y en ella misma [la vida] y, por eso, se sabe como ser humano en contraposicién a la
naturaleza como vida reflexionante que descansa en €l, por ello s6lo en el sentimiento y en la creencia de
la unidad emergente de la vida” Baum (1976), art. cit., p.103.

"% Esto s6lo puede llevarse a cabo en el modo relacional (verhltnissmassig) superando la mera finalidad
(zweckmassig) kantiana.



298

posteriormente denominard la errancia (Irrtum)''’” de la razén— al que se llega toda vez
que se pierde definitivamente el contenido del que partiamos. La pérdida mds absoluta
se produce cuando la necesidad se incardina en el porvenir (Schicksaal) destruyendo la
individualidad completamente: “La necesidad abstracta vale, por tanto, s6lo para la
fuerza (Macht) negativa e inconceptuable (unbegriffene) de la universalidad, en que la

individualidad se resquebraja (zerschmettert)”''®.

4.6.2.1. El Individuo frente a las Leyes, el orden establecido y el nepotismo.

Tomemos como primer punto de nuestro estudio la vivencia efectiva que cada
individuo hace de las leyes. Dicha vivencia'" se asume incardinada de tal modo que
llega a ser una Ley-cordial (Gesetz des Herzens) para cada uno de ellos'’. En este
sentido, la ley constituye para el individuo su reconocimiento, ya que le muestra la
expresion de su ser en la realidad, en este caso, reconocido (Anerkanntsein)lzl.

El hecho del reconocimiento implica que la distancia entre el individuo y la ley
—cuyos origenes natural y artificial se aclararon en la razén observante— se hace
minima'**. En efecto, llega a hacerse tan infima que incluso desaparece. Precisamente
este movimiento de eliminacién (Verschwindung) es el origen del orden universal y del

despotismo.

"7 En un, tan acertado como bonito juego de palabras fonético, Hegel nos dice que el error (Irrtum) es su
propia accion (Ihr Tun). Actuar —y determinarse— lleva consigo una carga de adecuacion y acierto o, de
inadecuacién y error. De este modo queda anulado el sentido metafisico del término error, ya que se le
incluye dentro de las acciones propias de los seres humanos, al no ser un lugar al margen de la
experiencia, donde tradicionalmente residfa el no-ser.

"8 G.W. 9 (Phdi), p.201, lineas 27-29 (J. Redondo, p.468)

"9 Asombrosa y magnifica comparece la vivencia (Lebendigkeir) como tema fundamental de las
relaciones que se establecen entre los individuos y las leyes. Incluso, nos recuerda Hegel, la vivencia se
produce hasta de la necesidad: “Lo mismo, en el lugar donde no se reconoce, no es la necesidad muerta,
sino la vivificante (belebr) a través de la individualidad universal” G.W. 9 (Phd), p.204, linea 37 y p.205,
lineas 1-2 (J. Redondo, p.473) Sin dicha vivencia, las leyes son meros esquemas formas al margen de
cada individuo que los cumpliria —como nos recuerda magistralmente Kant— sin conexién con su
convencimiento personal. A este respecto Julian Carvajal nos aclara en “La virtud en el contexto del
formalismo ético” In Convivium Universitat de Barcelona n°20 (2007), pp.113-144 que: “Este primer
fundamento que constituye el ‘caracter’ moral del hombre es ‘su intencién con respecto a la ley moral’.
Esta intencién no puede ser nunca indiferente” Carvajal (2007), art. cit., p.127.

120 “En lo que es ley, ha de reconocerse cada corazén (...) Lo que se realiza es la ley misma y su goce
(Lust) al mismo tiempo [es] lo universal de todos los corazones” G.W. 9 (Phd), p.203, lineas 4-5 y p.204,
linea 19 (J. Redondo, p.471)

121 «g] concepto que se realiza no es otra cosa que el movimiento del reconocimiento (Anerkennung); éste
no transita inmediatamente en la ‘sustancia absoluta’ de la moralidad, que era tinicamente positiva en las
lecciones de 1803/4, sino que lo hace en la ‘moralidad principalmente’, al mismo tiempo que su
inmediatez, el Derecho” Riedel (1967), art. cit., pp.192-93.

'22 “E] individuo realiza completamente (vollbringen) por tanto la ley de su corazén; que serd orden
universal” G.W. 9 (Phd), p.203, lineas 28-29(J. Redondo, p. ).
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El individuo no es consciente, la mayor parte de las veces, de que una ley
asumida, incardinada y vivida, le pertenece tanto como el sol que le calienta
agradablemente en primavera. Puesto que los individuos que forman parte —ademads del
contenido numérico— del pueblo, componen también su sustancia moral. Una tal
sustancia moral se expresa a través de leyes y las imprime un sentido determinado. Pues
bien, un individuo que experimenta de este modo las leyes, puede querer para ellas un
desarrollo autoconsciente —y, por consiguiente, ilimitado— que llega a ser absolutamente
desproporcionado. Este uso desmedido de la ley responde a que se mezclan en la
realidad —sin soluciéon de continuidad— los intereses de los individuos con el
mantenimiento —podriamos decir, a toda costa— del orden establecido:

“Contemplemos ambos lados del orden universal el uno frente al otro, entonces
la dltima universalidad tiene en su contenido a la individualidad inalterable
(unruhige), para la que lo propio (Meinung), o la ley-singular, [esto es] la
realidad irreal es irrealidad real”'*.

Dicho orden establecido es el conjunto normativo —vivido y asumido— de las
leyes que, al nivel de la conciencia invierten su sentido fundamental —ser meros puntos
de conexién con los elementos incardinados de la realidad— para responder al interés
determinado ante el que se orientan. De este modo Hegel nos advierte de que:

“El alocamiento (Verriickheit) no puede ser contenido [restringido] (gehalten)
para algo que se contenga [restrinja] esencialmente sin esencia, realmente sin
realidad, ya que entonces, eso esencial o real no seria para uno lo mismo que para
otro y la conciencia de la realidad coincidiria con la de lo no-real, del mismo
modo que la esencial con la no-esencial”'**.

Hegel es consciente de los peligros de la individualizacién y, sobre todo, del uso
excesivamente vivencial —por otro lado inexcusable— que se hace de las leyes. De modo
que, para evitar tamafio nepotismo extra la virtud precisamente de la sustancia moral,
cuya funcién consistird en restringir a la singularidad mediatamente. Por tanto, los
medios para tal restriccién serdn a) la disciplina (Zucht), que sacrifica la
personalidad'®’; b) la limitacién del goze (Lust) y disfrute (Genuss) a lo simple de la

realidad. Estos dos primeros medios evitan que nos encaminemos al efecto negativo de

2 Gw.9 (Phd), p.207, lineas 29-31 (J. Redondo, p.480). Vedmos ambos lados desde el punto de vista de
Riedel: “Esta medida (Masstab) es la capacidad de justificacién universal, o la persona como concepto
puro= Yo de los seres humanos, cuyo descubrimiento presupone una ruptura con todo el orden
preestablecido de la naturaleza y de sus leyes” Riedel (1967), art. cit., p.193.

124 G.W. 9 (Phi), p.205, lineas 27-32 (J. Redondo, p.476).

125 G.W. 9 (Phi), p.208, lineas 14-15 (J. Redondo, p.481).
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la accion sin contenido"*® ya que, de este modo todo lo que no se encuentra incardinado,
es vacio o indtil. Finalmente, c) la expresiéon de dicha virtud se produce en una
conciencia virtuosa o creencia, cuya expresion es experiencia mundana como lo
interno'?’. Estos tres medios consiguen contener el animo desaforado del corazon,
invirtiendo su fuerza vivencial, por medio de la cual, la virtud se convierte en un nuevo
elemento de la realidad. Dicho elemento constituird el contenido de la individualidad
mds relevante: del Espiritu que emerge vivificado (belebt): “[Lo bueno o universal] es
un modo de ser espiritual, en que lo que se representa como universal, necesita su
vivificacién y movimiento del principio de la individualidad'**”,

Las restricciones e inversiones que la virtud lleva a cabo sobre la individualidad
constituyen la vuelta (Kehr) que se produce en esta figura ya que, una vez
individualizada, todas las acciones que se desarrollen en ella podrian ser s6lo genuinas
0, por el contrario, pervertidas. Ahora bien, de una forma u otra, su sentido descansara
en la orientacién que el agente imponga sobre sus intereses determinadamente:
“Entonces, lo mismo que vuelve (kehrf) frente a un enemigo, se encuentra de regreso
(sich gekehrt) frente a si”'%’.

La conciencia virtuosa se vivifica, entonces, como individualidad. De este modo
no existird una individualidad vacia —o un esquema abstracto idealista del yo=no-yo. La
realidad individualizada estard incardinada, mediada y su desarrollo se verd expresado
en la experiencia no de un modo ilimitado y sin restricciones, sino invirtiendo lo
inalterable, es decir, siendo conscientes de que la ley se puede cambiar: “Invierte
(verkehrt) lo inalterable, pero lo invierte en efecto, de la nada (Nichts) de la abstraccion
en el ser de la realidad”'*".

El udltimo detalle de la virtud lo pone la dependencia y el propio deseo de Hegel
de que éste descanse en la “antigua virtud”, cuyo origen clasico griego rescata el System

131

der Sittlichkeit bajo la atenta mirada de la virtud del Pueblo'”'. Unico contenido

126 En especial: “negative Riickwirkung und inthaltloses Tun” G.W. 9 (Phd), p.209, lineas 1-4 (J.
Redondo, p.483).

2" En especial: “Weltlauffe als Inneres”G.W. 9 (Phd), p.208, lineas 31-35 (J. Redondo, p.482).

128 G.W. 9 (Phdi), p.210, lineas 9-11 (J. Redondo, p.485).

129 G.W. 9 (Phd), p.210, lineas 29-30 (J. Redondo, p.486).

130 G.W. 9 (Phai), p.212, lineas 20-22 (J. Redondo, p.489).

Bl “La lucha por el reconocimiento media aqui s6lo primordialmente entre la moralidad ‘natural’ de la
Familia y la ‘absoluta’ del Pueblo, en la que dicha moralidad sigue inscribiéndose en su origen con las
categorias aristotélico-spinozista” Riedel (1967), art. cit., p.191. Baum especifica ain mds las formas
mediadas de los pueblos: “La introduccidn a la parte metafisica y 16gica se muestra significativamente en
la construccién del denominado System der Sittlichkeit, asi como en ambas ‘Filosoffas del Espiritu’ de
1803/4 y 1805/6. Ellas se componen, en un primer momento, de los momentos fundamentales de las
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sustancial que no se “altera” en su movimiento y vivificacion: “El medio cae
(hinwegfillr) con esta experiencia, a través del sacrificio de la individualidad al extraer

lo bueno; puesto que entonces la individualidad es justamente la realizacién del Ser en-
kR

4.6.2.2. La individualidad como muestra exteriorizada de su contenido exterior: las
obras vitales y la sustancia moral del pueblo.

La solucién de los problemas que lleva consigo la individualidad no puede
acarrear que el surgimiento de otros nuevos. Ya que serfa muy facil asumir una
individualidad que implicase directamente un orden establecido y, a partir de él,
regularizase la realidad de modo universal y necesario' . Més al contrario, con esta
accion se perderia el sentido propio de la individualidad —del Espiritu emergente—
disuelta precisamente, al establecer una relacion directa —y no mediada— con las leyes.

Por este motivo surge una estrecha relacion con el Capitulo I Certeza sensible,

en el cual se establecia la “cosa misma” como la unidad incardinada mds bdasica por la

relaciones sociales de los seres humanos —Lenguaje, Trabajo, Familia— en el sentido singular, en que se
abren los momentos liminares y se trasladan a través del desarrollo de las mismas en dichas
singularizaciones (Vereinzelung) de la negatividad adherente (anhaftenden) en la esfera de moralidad real
como organismo estatal pensado” Trede (1975), art. cit., p.200.

32 G.W. 9 (Phdi), p.212, lineas 16-19 (J. Redondo, p.489).

133 Este es, precisamente el planteamiento que Kimmerle propone en Das Problem der Abgeschlossenheit
des Seins para explicar como surge la Fenomenologia del Espiritu del periodo de Jena. El cardcter
necesario y sistemadtico de las distintas figuras de la Conciencia se interpreta como cierre circular o, mds
especificamente, como clausura (abgeschlossen) del mismo. Dicha clausura seria una herencia directa de
los sitemas de Fichte y Schelling: “[Dicha concepcién] descansa en conexion con el hecho, de que ha de
ser aclarado el todo del mundo en este sistema de un principio universal, como se pretende a través del
fundamento Fichteano del Yo infinito que se determina y, también la construccién del sistema de la
filosoffa de Schelling, segin el cual [sistema], la indiferencia absoluta entre sujeto y objeto ha de
diferenciarse en una multiplicidad de figuras singulares y retornar (zuriickkerhren), finalmente a la unidad
de su identidad absoluta. En el conocimiento (Erkennen) absoluto en el sentido hegeliano, se desarrolla la
forma légica adecuada para este modo de sistemdtica filosdfica”. Kimmerle (1982), op. cit., p. 89. Por
supuesto que Hegel lo seiiala, pero la discusion a la que nos aboca —algo asi como un sistema spinoziano—
queda desestimada, debido a su componente mdvil y dialéctico. Esta tarea la asume el Espiritu, frente a la
inmovilidad propia de los sistemas sustancialistas —en el sentido de Spinoza— monistas: “Lo que Spinoza
habia ensefiado universalmente sobre la esencia de lo finito, aquello negativo que puede existir para-si, se
equipara con lo relativamente especial de Aristételes, es decir, la tesis politica por la que de lo singular no
se afsla nada independiente, sino se muestra ‘por naturaleza’ en la Polis” Riedel (1967), art. cit., p.183.
De hecho, no nos encontramos en un lugar cerrado, preconstituido y determinado necesariamente, donde
todas las acciones —vengan de donde vengan— determinan un sistema de la naturaleza orientado
teleolégicamente sino, por el contrario, en el medio de lo real: en la experiencia, donde el sistema es la
expresion y el desarrollo de un contenido sustancial pleno. Y no un mero despliegue de modos —como
podrian ser las figuras incardinacién del sujeto— y atributos —al hacerlas corresponder con la esencia o
sustancia de lo real: “El reino se clausura (ist abgeschlossen) por tanto, con sus Figuras pretéritas; ellas
descansan tras ella [la autoconciencia] en el olvido (Vergessenheit) [y] no lo enfrentan como su mundo
encontrado [pre-constituido] (vorgefunden), sino que se desarrollan s6lo en el interior de si mismas como
momentos transparentes [penetrables] (durchsichtig)” G.W. 9 (Phd), p.215, lineas 7-10 (J. Redondo,
p.495).
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que pasaba la realidad especulativamente. Tengamos en cuenta que la diferencia
esencial entre la cosa tomada cuantitativamente (Ding) y la ‘cosa’ cualitativa (Sache) es
similar a la que se produce entre las figuras Certeza sensible y Percepcion. El
establecimiento de la realidad como esencia simple, en el primer caso y, aunque no
menos importante, la contingencia, en el segundom. Constituida asi la relacién
cuantitativo-cualitativa de la realidad y, por tanto, el medio donde se desarrolla la
realidad, podemos afiadir a ella el cardcter de elementareidad que lleva consigo el
Espiritu.

Esta realidad elemental tiene su espacio de desarrollo en la experiencia misma,
la cual se compone de: a) su capacidad de individualizacion en todo tiempo y ante toda
realidad, al mismo tiempo que, b) el caricter de movilidad a través de la sustancia
denominada transparente (durchsichtig). Ambas caracteristicas conforman en el sistema
natural y en el de las leyes, el renio propio del espiritu. Su lugar relevante de
surgimiento y, finalmente de desarrollo completo.

De este modo, la realidad plenamente individualizada —la espiritual- es una
experiencia circular que se inscribe en el devenir —en la realidad que es en-y-para-si—
puesto que no tiene inicio o fin'*, mds que aquél que le vincula con su origen
especulativo. Su tnico constitutivo real podrdn ser aquellos elementos que medien
efectivamente —y subjetivamente— la experiencia: el talento (7alent), las capacidades
(Fdhigkeiten) y los dones (Gaben). Todos ellos son caracteristicas propias de lo que
Kant denominara en la Critica del Juicio Genio (Genius), aunque salvando el matiz
atemporal —al margen de la teleologia— que se le impone a tal figura. Precisamente
Hegel quiere rescatar la temporalidad y la incardinacién propias del Espiritu para
emplearlas como exteriorizaciones del contenido de lo interno que expresan tanto el

talento, como las capacidades y dones.

B4 “La cosa (Ding) de la Certeza y de la Percepcién tiene para la autoconciencia, no obstante, su
significacién a través de ella; por lo que respecta a la distincién entre una cosa (Ding) y una ‘cosa’
(Sache). Ella [la cosa] las ha recorrido por ello, en el movimiento correspondiente de la certeza sensible y
la percepcion” G.W. 9 (Phd), p.223, lineas 31-34 (J. Redondo, p.511).

135 E] matiz castellano de inicio se asocia cominmente con el de principio, el cual pierde su sentido
filoséfico —principio como fundamento— en favor de otro mds mundano como es el de comienzo. Pues
bien, toda realidad que no tiene inicio o fin, se encuentra al margen de la teleologia, ya que se la eleva
metafisicamente al estrato de la divinidad —Dios es alfa y omega para el cristinanismo— o al de la
Sustancia —como lo hizo Spinoza, tomdndola como género supremo o causa sui. Contrariamente a esta
interpretacion Hegel desciende a la propia realidad para que, a partir de su composicion y caracteristicas,
pueda elevarla al lugar donde merece residir: el espacio de desarrollo de la experiencia. Asunto de vital
importancia para el Espiritu, ya que él es el encargado de realizar tan costosa tarea.
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Lo que Kant incluia en la Critica del Juicio como caracteristicas sobresalientes
del Genio, serdn aqui precisamente el contenido de una exteriorizacion a través de la
obra (Werk)136. Ella posee una doble cara —como casi todo lo que se encuentra en la
realidad— que Hegel asocia con la noche y el dia:

“Lo que es, lo que se hace (...) sdlo puede ser la conciencia de la pura traduccién
(Ubersetzung) de si misma, de la noche de la posibilidad al dia del presente, del
En-si abstracto en la significacion del Ser real y de tener la certeza, de que lo que
existe en la primera [en el dia], no es otra cosa que aquello que se suefia en
aquella [la noche]. La conciencia de esta unidad es igualmente una comparacién
(Vergleichung), aunque lo que se compara tiene s6lo la apariencia (Schein) de la
contradiccion; una apariencia [que es] la forma, que para la autoconciencia de la
razén, no es mds que apariencia, [para] la que la individualidad es en ella misma
la realidad”"”’.

La noche, al exteriorizar su potencia negativa, desarrolla su posibilidad
completamente. Por el contrario, en el dia, la dnica realidad es la presente y, por tanto
determinada. Sometida a la necesidad —la sombra que proyecta el sol- que la ilumina'*®,
Pero la experiencia no es sélo una parte escindida de la realidad en la que tenemos bien
su presencia o su potencialidad. La experiencia es un movimiento que surge de la
biisqueda constante de su ser-otro —la exteriorizaciéon— y culmina, o desemboca, en la
reunion —el ser-uno de la realidad— a la que el individuo llega, una vez més vellis nollis.
Por tanto, cuando queremos explicar la realidad completamente, hemos de reafirmarla —
esto es, asegurarla— como momento. Hemos de ir, segiin nos aclara Hegel a las cosas
mismas (die Sache selbst). De este modo, la experiencia serd movimiento dialéctico
que, en este caso, comporta a) la penetracioén (durchdringen) —o taladro— de la realidad
por parte de la individualidad y b) la superacién (aufgehoben) de sus momentos —
estaticos— particulares'*®. Sélo de este modo, la realidad es, al mismo tiempo forma y

contenido plenos. Entonces, podriamos preguntarnos, qué tipo de realidad estamos

13 “Toda obra, al ser expresion de una individualidad, es algo positivo. La tinica comparacién posible es
la que tiene un sentido en el seno mismo de la individualidad. La naturaleza originaria de la
individualidad es el en si y la medida del juicio a pronunciar sobre la obra. Ahora bien, la obra es la
expresiéon de la individualidad, nada menos, pero tampoco nada mds. Por tanto, no hay de qué
enorgullecerse, lamentarse o arrepentirse. El individuo consigue siempre su fin, su obra es él mismo”
Hyppolite (1974), op. cit., p.275.

T G.W. 9 (Phdi), p.220, lineas 6-14 (J. Redondo, p.504).

138 Recordemos el lejano ejemplo de las horas del reloj que aparecia en el Capitulo Certeza sensible. En él
quedaba completamente determinado lo que comportaba tomar la realidad de dia (7ag), es decir, real,
determinada y sensiblemente. Podriamos decir que el punto de unién entre el mentado Capitulo I y el V
consiste en que ambos se toman inmediatamente: G.W. 9 (Phd), p.229, linea 28 (J. Redondo, p.522). La
seccién dedicada al problema de la mediacién nos lo aclaré aunque, quizd sea bueno que lo tengamos
presente, precisamente ahora.

139 Véanse ambos movimientos en G.W. 9 (Phd), p.223, lineas 19-21 para la penetracién y lineas 26-29
para la superacion (J. Redondo, p.510). El resumen de este movimiento dialéctico se encuentra en: G.W. 9
(Phd), p.226, lineas 6-19 (J. Redondo, p.517).
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describiendo: ;jun mero proceso o, por el contrario, un movimiento sustantivo? No hace
falta mds que nos fijemos en el cardcter de movimiento que tiene la realidad: el transito
de la sustancia al sujeto, para que nuestra pregunta se responda inmediatamente'*.

Lo que nos interesa de la realidad es su movimiento. Pero de ningtin modo hacer
de €l una mera figuracién formal, o un recorrido superficial por sus distintas capas,
como si éstas se dispusieran concentricamente —o en espiral— y su resultado fuera el
discurso de lo que ocurre, un poema épico sobre las hazafias del espiritu en la realidad —
como se le ha achacado tantas veces a la Filosoffa Hegeliana el ser un mero idealismo
dentro de las fenomenologias. Al contrario, Hegel nos relata la sucesion sustantiva de
los momentos que recorre la realidad y que conforman la experiencia. Al mismo tiempo,
establece entre ellos un vinculo esencial que se manifiesta exteriorizado —o mediado—
inmediatamente —individualizadamente— y que es el Espiritu. No por otra cosa esta
Fenomenologia es del Espiritu, ya que pertenece esencialmente a la Ciencia que tiene la
Conciencia —el ser-uno de la realidad— su propia experiencia dentro de si.

De este modo, siendo algo mas que un mero juego de palabras —o de

141, a) en

individualidades— la experiencia es variacion, alternancia (Abwechslung)
primer lugar de lo interno (Innern), b) en segundo de la exposicion (Ausstellung) de la
conservacion del Para-si y, ¢) finalmente de si misma respecto de las demds. A partir de
estas tres caracteristicas, quedard definido sustantivamente aquél elemento de la

realidad que la desarrolla en su subjetividad plenamente: el Espiritu.

10 a experiencia es transito porque se compone de una sustancialidad, que como dice Hegel, puede
dejarse penetrar —o taladrar— completamente. Por eso surge, en lo més concreto e incardinado, el elemento
que hace posible tal penetracién: “La cosa misma pierde por ello la relacién (Verhdltniss) del predicado y
la determinacién (Bestimmtheif) de la universalidad abstracta, ella es principalmente la sustancia
penetrada por la individualidad; el sujeto” G.W. 9 (Phd), p.228, lineas 5-7 (J. Redondo, p.521).

" G.W. 9 (Phii), p.226, lineas 8, 14 y 15 (J. Redondo, p.517).
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4.7. El Espiritu.
4.7.0. Surgimiento paradojico del Espiritu como realidad incompleta.

Atrds dejamos ya la primera mitad de la Fenomenologia del Espiritu y lo
hacemos clausurando las tres figuras mas importantes en su proceso de constitucion: la
Conciencia, la Autoconciencia y la Razon. La constante sucesion de las figuras que han
aparecido hasta ahora, nos han mostrado la cara fenoménica de la realidad. Y digo
fenoménica en el estricto sentido de la palabra: manifiestamente. De modo que en ellas
se desarrollaban plenamente las relaciones entre el ser-uno y el ser-miiltiple de la
realidad. Al mismo tiempo que se exteriorizaba el contenido esencial —original- de la
experiencia. Hasta este momento, la Conciencia representaba un contenido y una
realidad que reunidos, constituian el ser-uno finito, fenoménico y limitado. Por otra
parte, la Autoconciencia ejercia un papel complementario en la tarea de la
exteriorizacién, aunque éste fuera primordialmente el ser-multiple ilimitado, infinito y
contrario propio del ser-otro. Ambas figuras reunian su potencial constitutivo para
determinar conjuntamente en la Razdn, la realidad de una exterioridad plena'. Este
hecho supone un punto de vista diferente respecto de la experiencia ya que, toda
realidad que se encuentre plenamente exteriorizada ha de poseer un contenido, cuyo
nivel de individualizacién —es decir, de insercion y accién en la realidad— le corresponda
adecuadamente. Por este motivo, a las figuras Conciencia, Autoconciencia y Razon les

. L2
corresponde el nivel de la reflexion”.

""En G.W. 9 (Phd), p-239, lineas 25-39 (J. Redondo, p.540) se realiza el mencionado resumen del
recorrido de las distintas figuras hasta este momento.

? Por ello se abre un catilogo de referencias al tema de la reflexién, cuyo sentido corresponde con la
vision de conjunto de las figuras pretéritas en la propia Fenomenologia del Espiritu. La primera de ellas
nos recuerda: “Aqui, donde el Espiritu, o la reflexion misma se ha establecido en si, puede penetrar
(erinnern) nuestra reflexién en ella segiin el modo en que fueron conciencia, autoconciencia y razén”
G.W. 9 (Phd), p.239, lineas 23-25 (J. Redondo, p.540). A continuacién se matiza: “Su referencia a ella
[igualdad y desigualdad] (...) serd igualmente reflexion en si misma” G.W. 9 (Phd), p.271, lineas 33 y 35
(J. Redondo, p.599). Finalmente, como conclusién Hegel nos recuerda que, todo lo que ha sucedido hasta
ahora, prepara la llegada del Espiritu a la realidad: “Dichos [Ser en-si y para-si] ambos modos de la
referencia han de establecerse (festzuhalten) incluso como las distintas figuras de la conciencia” G.W. 9
(Phd), p.273, lineas 1-2 (J. Redondo, p.603). La reflexiéon constituye para Wiehl en “Hegels
Transformation der aristotelischen Wahrnehmungslehre” in He-Stu, n® 23 (1988), pp. 95-138, uno de los
modos privilegiados de la relacién: “En esta relacién de reflexién se conducen el espiritu y la naturaleza
el uno respecto de la otra tanto positiva como negativamente. Cada uno de ambos lados es en la relacién
en el mismo y en el otro tanto posicién como negacién. De este modo, aparece cada lado, aunque
condiciona y bajo aspecto especifico como reflejo del otro. Dicha condicién (Bedingtheit) se encamina
hacia un desequilibrio (Ungleichgewicht), una asimetria de ambos lados en la expresién, en tanto que la
naturaleza es, en comparacion con el espiritu, lo primero para nosotros. En tanto que la naturaleza refleja
la esencia actual del espiritu, es ella mds que naturaleza simple; y en tanto que el espiritu se contiene en el
reflejo de la naturaleza, él es atin en su propia verdad puro espiritu absoluto” Wiehl (1988), art. cit.,
p.127.
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El Espiritu serd, en cambio, algo otro muy distinto. Puesto que surgié desde la
Razon —como elemento de la realidad moral (siftlich) de un pueblo— al reunir en torno a
si, todas las potencias constituyentes de las tres figuras anteriores, aunque sé6lo en el
nivel representativo que le corresponde’. Por ello, serd capaz de responder al contenido
unificado que posee, al exteriorizarlo adecuadamente en todas y cada una de sus
acciones. Esto supone que actie como elemento sintético en la experiencia —por tanto
incardinadamente y no flotando sobre ella— tal cual lo realizé el Dasein®. Su tnica
limitacion consiste, como siempre, en la doble necesidad que le ata: su esencia interna y
el tiempo exteriormente. A partir de ésta realidad, las figuras que culminan la
Fenomenologia del Espiritu abandonan la herencia limitada de la conciencia, al
ampliarla por medio de su insercion en el mundo, cuya propiedad —o elemento— es
precisamente, el Espiritu mismo’.

El Espiritu emerge como realidad que no es sélo sustancia —y contenido pleno al
modo del género supremo spinoziano— sino sobre todo Sujeto y, como tal, inmediato,
vigente, mediado e individual®. Por este motivo, no es suficiente que surja desde una
animalidad espiritual, en algo asi como un organismo con alas, aunque sin patas para
aterrizar, ni cola para estabilizarse en el vuelo. El Espiritu constituye la base ontoldgica
que desarrollard un proyecto al que los humanos denominamos cultura (Bildung).
Puesto que, precisamente en la formacion —configuracion (Gestaltung)— se juega el
papel determinante de una experiencia completa, que quiera ser algo mds que mera
existencia, en los tres niveles en que la considera Hegel: a) como tal existencia;

Bestehens y duracion Bestand; b) en el plano subjetivo-objetivo: bien como Seiendes —

? “La esencia que es en y para-si, que se representa al mismo tiempo como conciencia real que como en si
misma, es el Espiritu” G.W. 9 (Phd), p.238, lineas 25-27 (J. Redondo, p.538)

+ «gl primer mundo del espiritu es el reino que se propaga de su Dasein destruido y de la certeza
particularizada (vereinzelnte) de si mismo” G.W. 9 (Phd), p.315, lineas 28-30 (J. Redondo, p.686). A este
respecto Artola nos dice: “Tengamos bien en cuenta que el ser-ahi o Dasein no es una afadidura
accidental a dicha realidad indeterminada, sino su necesaria concrecion, a fin de poder ser tenido en
cuenta dentro del orbe total del Espiritu o, en términos de la ontologia hegeliana, de la idea absoluta”
Artola (1970), art. cit., p.474.

5 “En vez de Figuras sélo de la conciencia, serdn figuras de un mundo (Welt)” G.W. 9 (Phd), p.240, lineas
6-7 (J. Redondo, p.541)

SEl problema consiste en que el Espiritu se despega de la Sustancia porque es lo-otro de ella. Esta accién
conlleva movimiento, determinacidn, retorno y finalmente subjetividad: “Esta eliminacién (Auflossung) y
particularizacion [aislamiento] (Vereinzelung) de la esencia es el momento de la accién y del Selbst
[mismidad] de todo; es el movimiento y el alma [como protoespiritu] (Seele) de la sustancia y la esencia
universal originada (bewirkt)” G.W. 9 (Phd), p.239, lineas 11-14 (J. Redondo, p.538). A este respecto nos
dice Wiehl: “Una transformacién de la ontologia, en efecto, de la sustancia a otra del sujeto. Cuando
Hegel criticaba, del mismo modo, a la ontologia antigua y moderna como ontologia sustancial, entonces
esto sucedia en la conciencia de una diferencia epocal existente filoséfica, que comprende (einschloss)
una valoracién (Bewertung) y, al mismo tiempo, [que se produce] a favor de la ontologia antigua” Wiehl
(1988), art. cit., p.125.
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que es el viviente particular— bien como Existenz —objetiva e inmodificablemente; y c)
incardinada, aunque apegada a las cosas —y a sus propiedades— como Dasein’. No
obstante, a partir de ellas surgia —desde el fondo mismo de la moralidad— la sustancia
del Espiritu y, por tanto, la individualizacién mds completa que podamos contemplar en
toda la experiencia.

El Espiritu emerge inmediatamente de la sustancia moral del Pueblo, aunque no
termina de hacerlo por completog. Puesto que le falta determinacion (Bestimmung),
aunque no contenido interno. Esta carencia se suplird con un desarrollo que, sélo la
experiencia y la exteriorizacién en la cultura —que es algo mds que una tribu o un
pueblo— determinardn su realidad. Podriamos decir, que al Espiritu le falta mundo, es
decir, experiencia donde ser-pleno. Precisamente por este hecho, al Espiritu se le
caracteriza como mundano, puesto que dicho adjetivo no significa mds que su
residencia plena en aquello que le rodea y le constituye’.

Entonces, si el Espiritu es lo mads concreto'” y, por tanto, incardinado e
individualizado en la realidad —salvo el Dasein— todas las demas realidades, sobre todo
las que se ubican con anterioridad a su nivel constitutivo, comportardn un caracter
abstracto contrario sustancialmente al suyo propio. De hecho, toda la realidad anterior a
la espiritual se contempla, desde el Espiritu mismo, como el desarrollo sucesivo de sus

momentos esenciales desplegados completamente en la Conciencia, la Autoconciencia y

" Tengamos en cuenta que, sobre todo en los tres primeros capitulos de la Fenomenologia del Espiritu, la
referencia se establecia entre el yo y la cosa —cualitativa—, entre la cosa y sus propiedades —
cuantitativamente— y entre el yo y la categoria —Capitulo V. Dicha referencia renueva aquello que en el
Capitulo I correspondia con el Ahora (Jetzt), que se atenia al elemento constante de la realidad
determinada y que ahora lo hard con el presente (Gegenwart) en tanto que realizacién mundana de la
presencia estable del Espiritu en el mundo: “La categoria contemplada (angeschaute), la Cosa (Ding) que
se encuentra, entra (tritf) en la Conciencia como el Ser para-si del Yo, que se sabe en la esencia objetual
como el Selbst (mismidad)” G.W. 9 (Phd), p.238, lineas 11-14 (J. Redondo, p.537). En cuanto a la
relacion del Espiritu con el tiempo, Wandschneider/Holse nos lo aclaran en “Die Entdusserung der Idee
zur Natur” In He-Stu, n°18 (1983), pp.173-199: “Primeramente ha de constatarse que, para Hegel el
tiempo tiene desde antafio, una afinidad propia con el espiritu. Una tal correspondencia se produce, por
ello, en el contexto formal en que el tiempo es, en cierto modo, una pre-condiciéon (Vorverweis) que
remite a aquella primera superacién completa del espiritu en la naturaleza totalmente” Wandschneider
(1983), art. cit., p.186.

8 «“El Espiritu es la vida moral de un pueblo, en tanto que es su verdad inmediata; el individuo que es [su]
mundo” G.W. 9 (Phd), p.240, lineas 1-2 (J. Redondo, p.541)

® “E] mundo significa para Hegel la totalidad exterior a la conciencia, pero concreta y determinada por la
conciencia misma. Por esta razén la primera forma espiritual es la del individuo que es un mundo, esto es,
la unidad racional que ha conformado un mundo inmediatamente. Es el mundo de la ciudad antigua, la
eticidad” Artola (1970), art. cit., pp.469-70.

10 “Esta conciencia tiene su esencia en el Espiritu simple y la certeza de si misma en la realidad de su
espiritu, que es el pueblo al completo y, por ello su verdad inmediatamente, que no es algo que no sea
real, sino que existe y vale (gilt) en un Espiritu” G.W. 9 (Phd), p.242, lineas 14-17 (J. Redondo, p.544)
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la Razon'!. Frente a ellas, el Espiritu desarrolla, a partir de sus caracteristicas
constitutivas, la proyeccion sobre la realidad —precisamente la realidad externa de la
Razén- en que consiste el mundo. De este modo el Espiritu se encuentra vivificado
(belebend), hecho que quedd expuesto en la Autoconciencia y que se aplica a toda
relacion (Verhdiltniss) de contenido'? que se encamine mds alld de la mera referencia
(Beziehung).

El Espiritu vivificado existe plenamente en la realidad, tanto que es capaz de
generar, por si mismo, el contexto en que se desarrollard; la experiencia que le sirve
como espacio de juego. Esto s6lo lo puede llevar a cabo de dos formas:

a) como Cultura (Bildung), en cuyo mundo se abre y despliega (Verbreitung)
como elemento de la realidad (Wirklichkeit), a través de dos estratos bien diferenciados.
El primero de ellos es la comprensiéon (FEinsicht) y el segundo la Ilustracion
(Aufkldrung). Ambos son las herramientas que emplea el Espiritu para dotar de valor a
la parcela de la realidad que se nos da desde nuestro nacimiento y que, casi por sf sola,
determina lo que seremos en un futuro mas o menos inmediato. En este sentido, lo que
nos jugamos corresponde —como correspondié en los tres primeros capitulos de la
Fenomenologia— con la conciencia.

b) como Creencia (Glauben), cuyo espacio de juego es la esencia y cuyo
elemento inmediato es el pensamiento. En este nivel se juega la lucha entre las dos
instancias tradicionales del Mads alld (Jenseits) y el mas aca (Diesseits) —la
mundanidad— por medio de las cuales opera la moralidad manifiestamente. Su
herramienta fundamental consiste en —paraddjicamente— el retorno (Riickkehr) al que se

ve sometido ya que responde, en dltima instancia, al contenido de la autoconciencia.

Por tanto, el Espiritu emerge desde muchos estratos distintos, prueba de que
posee el contenido mds diversificado que podamos encontrar en toda la realidad. El
hecho paraddjico de su surgimiento no obsta para que sea la realidad privilegiada, a

través de la cual se vean las precedentes y, sobre todo, las siguientes.

1 «g] Espiritu es, por tanto, la esencia real absoluta que se porta a si misma (selbsttragende).Todas las
figuras anteriores de la conciencia son abstracciones mismas; son en lo que [el Espiritu] se analiza,
distingue sus momentos y se demora al singularizarlos” G.W. 9 (Phd), p.239, lineas 15-17 (J. Redondo,
p.538).

"2 Wiehl nos aclara que existen hasta tres niveles de relacién que se conectan, respectivamente entre si,
para ofrecernos la realidad del Espiritu como entelequia de la naturaleza. Por tanto tendremos una
relacién: a) entre la naturaleza y la exterioridad, b) como reflexién —sefialado ya en la nota 2 del presente
apartado— y c¢) como capacidad de manifestacion de la relacién de verdad (Wahrheitsverhdltniss) —hecho
que sefialaremos en su perspectiva de retorno.
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4.7.1. La sustancia moral se constituye como herencia de una realidad
exteriorizada.

Pocos son los elementos que definen completamente la realidad del Espiritu, con
la contundencia que requiere su contenido. Me refiero a la herencia constitutiva que,
desde el Capitulo V Razon se traslada al VI Espiritu, mediante el reconocimiento
(Anerkennung) y la individualidad. Ambos son los medios, a través de los cuales el
Espiritu se vincula con el contenido sustancial del cual emerge13 . Que el Espiritu sea
Sujeto implica que la Sustancia de la que parte se encuentre enajenada (sich
entiiussert)', esto es, mas alld del ser-uno al mismo tiempo que, mas alld del ser-
multiple. De este modo el Espiritu se muestra en la realidad del mundo —asunto que
pudimos ver en la Razén— como superacion de las instancias anteriores y, por tanto, en
un nivel superior que las abarca a ambas, como extremo —la Conciencia— o como medio
—la Autoconciencia. Por tanto, mds alld de la Razén —muestra de la exteriorizacién y
construccién de la realidad interno-externa— se encuentra el Espiritu. Esta realidad,
comienza a constituirse en el momento en que la individualidad se despega de su
contenido sustancial, al cual abandona definitivamente, para adoptar una posicién
esencial diferente, cuyo fundamento es vital y moral (lebendiges und sittliches). Por
ello, el reconocimiento es el elemento que actda de baliza indicadora del nivel en que se
encuentra cada individualidad". Sélo cuando ésta es plena, comenzaré el desarrollo del
Espiritu: “Pero por aquello que soy reconocido, me igualo principalmente con todo lo
contrario de lo que excluye”16. En efecto, aquella realidad que se encuentre reconocida,
poseera la capacidad de abarcarlo todo —al menos con su accién e impulso— y nada le

resultard ajeno e impropio. Por este motivo, el Espiritu es un elemento mundano,

13 «“La sustancia moral es, por tanto, en esta determinacién (Bestimmung) la sustancia real, el espiritu
absoluto realizado en la multiplicidad de la conciencia que existe (daseiend)” G.W. 9 (Phd), p.242, lineas
5-7 (J. Redondo, p.544). A este respecto comenta Wiehl: “Entonces no se distinguen sélo distintas
capacidades y efectividades del alma (Seele) [ademds de] objetos correspondientes, que estdn regidos
(gerichtet) en dicha capacidad y efectividad, sino que estas distintas capacidades y acciones corresponden
a almas distintas o sujetos, como pretende la teoria especulativa hegeliana de la subjetividad: almas
vegetales, animales y humanas, bajo las que se admiten (zugestanden) incluso ambas ulteriores
denominaciones, la capacidad y efectividad actual de la percepcién” Wiehl (1988), art. cit., p.123.

14 “E] desarrollo de estas formas espirituales obedece a una doble clave. Por una parte, es el resultado de
un ritmo metodoldgico conocido: inmediatez, alienacién y retorno a la unidad” Artola (1970), art. cit.,
p-470.

15 “La filosofia es para Hegel, segin la filosofia del espiritu, su concepto universal meta-histérico. Su
tarea es, por tanto, conocer la esencia del espiritu, al mismo tiempo que, como tal, y en su contexto con la
naturaleza. Por ello se establece, al mismo tiempo, la tarea de indagar (ermitteln) el concepto del
conocimiento filoséfico y con este concepto, hacerlo al mismo tiempo, al concepto del concepto, que
corresponde con aquél contexto esencial y es capaz de ser regido por €l mismo” Wiehl (1988), art. cit.,
p.124.

' G.W. 9 (Phdi), p.234, lineas 1-3 (J. Redondo, p.531).
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individualizado y concreto en la realidad, porque pertenece a ella plenamente y no se
abstiene ni desecha por completo, ninguno de sus planos. Tan sélo los visita, residiendo
en ellos con mayor o menor adecuacion'’.

El esquema que desarrolla el Espiritu consiste en la extraccion y separacion de
su realidad respecto de los extremos y el medio correspondiente a su reflejo
especulativo. En este sentido opera con la siguiente forma proposicional, al modo de
equivalencia bdsica de su propia realidad: Conciencia=Autoconciencia=Conciencia.
Notemos que, por un lado, la Autoconciencia se encuentra en el centro de su realidad.
Este hecho implica que el Espiritu estd plenamente mediado en la experiencia. En
segundo término, los extremos —a los que corresponde la conciencia— denotan una
escision bdsica (Entzweiung) que los ubica irreconciliablemente alejados el uno del
otro'®. Este es el proceso que lleva a cabo el Espiritu. Aquél que rastrea su origen —
como decimos incompleto— en la realidad que le precede —Conciencia, Autoconciencia
y Razén—y le proyecta hacia un futuro que no es otra cosa que presente (Gegenwart)lg.

Dicho proceso consiste en la separacion definitiva de la Sustancia —de la que proviene—

'7 Este hecho llega incluso a lo propio del Espiritu, que consiste en la diferencia esencial entre su
ubicacién como Dasein y su realidad en el mundo. Hegel lo sefiala en el siguiente texto: “Lo que yo
poseo (besitze) es una cosa, es decir, un ser para otro, completamente universal e indeterminado al ser
s6lo para mf; que yo lo poseo contradice sélo a su coseidad universal” G.W. 9 (Phd), p.234, lineas 3-5 (J.
Redondo, p.531). Como podemos ver, la posesién de una realidad no implica mds que su residencia
temporal —y, en este sentido efimera— en ella. Si trasladamos este hecho al Espiritu emergente, podremos
comprobar que, precisamente a través de su propiedad —el mundo entero— muestra el caricter efimero de
su residencia en él. Mundo y Espiritu se copertenecen tanto como la Cosa y el Dasein. Hegel lo sefialaba
ya en Filosofia Real cuando nos decfa: “Una estaca clavada en una isla indica que yo quiero haber
tomado posesion de ella”. “Ein Pfahl auf einer Insel eingeschlagen bedeutet, dass ich Besitz will von ihr
genommen haben”. G.W. 8 (F.R.1II), p. 199, lineas 20-21 (Ripalda p.177). Clavar una estaca —o proclamar
un decreto— consiste en algo mds que realizarlo, ya que en este proceso se juega nuestro propio
reconocimiento. Y esto es lo que importa, no sélo ser-reconocido, sino sentirse como tal reconocimiento.
8 Llega a ser tal la separacion que Hegel reconocerd en este mismo capitulo, aunque un poco mas
adelante, que el Ser se encuentra entre dos nadas: aquella de la que surge y la que queda, después de que
ha perecido: G.W. 9 (Phd), p.304, lineas 10-14 (J. Redondo, p.662). Puesto que no es otro asunto al que se
refiere mds que a la mencionada y, ulterior, derivacién especulativa.

¥ Un presente que se hace pasado y futuro ya que constituye la propiedad mds elemental del Espiritu.
Este hecho se puede ver desde dos perspectivas fundamentales. La primera de ellas consiste en que el
presente constituye el espacio donde la moralidad puede desarrollarse como realidad: “En el presente la
moralidad se toma como existente y la realidad (Wirklichkeit) se establece de tal modo que no pueda
encontrarse en armonia con ella” G.W. 9 (Phd), p.333, lineas 13-15 (J. Redondo, p.720). Por tanto, el
presente es la sustitucion de la inmediatez que nos proporcinaba —en figuras anteriores— el Dasein. Y, en
segundo término se establece la disimetria establecida entre la realidad y la moralidad: “Al mismo tiempo
es la realizacién completa (Vollbringung) de la accién para la conciencia, [puesto que] ella es el presente
de esta unidad de la realidad y del fin” G.W. 9 (Phd), p.333, lineas 20-22 (J. Redondo, p.720). Dicha
disimetria no representa otra cosa que la importancia del fin en la accién. Hecho que veremos explicado
convenientemente en el apartado que dedicamos a la bisqueda que realiza el Espiritu de lo cierto en si
mismo, o la moralidad.
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y su constitucién plena como Sujeto —como individualidad mediada™. Y, precisamente

por este motivo, comienzan los problemas.

4.7.1.1. Nivel maximo de elevacion del Espiritu en la realidad.

El primero de ellos consiste en una advertencia previa, frente al proceso de
constitucién de la cultura y la ilustracion, a partir de la realidad del Espiritu. Cuanto
mds alto se eleva tal realidad, més se aleja de la sustancia y mayor es el peligro de que
no sepa “retornar” a ella finalmente —ya que este es el objetivo dltimo de la
Fenomenologia del Espiritu: exteriorizacién y retorno'. Para solventar este problema,
Hegel asentara su concepcion del Espiritu en el mundo moral, sin otro motivo que el de
apegarlo lo mds posible a la tierra. Esto es, al pueblo y a la moralidad que lleva consigo.
En este sentido surge la Familia como elemento de concrecion moral: “de la realidad
del Pueblo™. Por tanto, no hay més que circunstancias mundanas que atan al Espiritu a
su realidad, tanto que determinardn incluso las leyes ‘humanas y divinas’>. Lo tnico
que nos queda realmente claro es que la limitacion de la individualidad en la
mundanidad —del Espiritu emergente— pasa por su muerte, es decir, por la anulacién de
sus fuerzas pulsionales. El Espiritu se representa entonces como la fuerza emergente
que, desde la sustancia del pueblo, se reconoce como individualidad plena. Esto sélo lo
puede llevar a cabo enajendndose de ella, esto es, siendo su alteridad mas absoluta’*.

Este es el principio de la vitalidad (Lebendigkeit) en el regir (Regierung) la realidad:

20 La tarea del Espiritu consiste en mostrar dicho proceso: “Aqui se produce, sin embargo, una dificultad:
la procesualidad corresponde con el viviente (Seiendes) natural, porque y en tanto que ocupa una
existencia espacial —en contraposicion con la idea. Aunque el espiritu, como fuera significante, no
pertenece, como tal, a la naturaleza, sino que se introduce ulteriormente en la determinacién de la idea
(‘idealidad’ del espiritu)” Wandschneider (1983), art. cit., p.186.

2L Rl Capitulo VI se encuentra lleno de estas advertencias que cristalizardn en la seccidén que,
modestamente, considero de las mas esclarecedoras —junto con el Prélogo— de toda la Fenomenologia del
Espiritu. Me refiero a la Libertad absoluta y el Terror G.W. 9 (Phd), pp.316-323 (J. Redondo, pp.688-
702). En ellas se verd claramente el peligro real de la ausencia de limites —salvo los autoimpuestos— que el
Espiritu, en su accion incansable, no puede siquiera reconocerse como tal. La carencia de reconocimiento
se denomina tirania y su resultado es el terror y la nada. Es decir, la ausencia de contenido —moral- real,
de un mundo frio y “sin mas significacién que la de cortar la cabeza de una col o de beberse un sorbo de
agua” mentado un poco més adelante en G.W. 9 (Phd), p.320, lineas 12-13 (J. Redondo, p.695).

2 G.W. 9 (Phd), p-243, linea 3 (J. Redondo, p.546). Al mismo tiempo que todos los integrantes de la
familia: padre, mujer e hijos, no son mas que universalizaciones de este o aquél integrante como podemos
ver en: G.W. 9 (Phd), p.247, lineas 31-33 (J. Redondo, p.554).

2 Véase especialmente G.W. 9 (Phd), p.242, lineas 18-22 y 26-27 respectivamente (J. Redondo, p.544).

* “Entonces se transforma la unidad sustancial de espiritu y naturaleza. De dicha unidad sera la unidad de
la subjetividad del espiritu. Después espiritu y naturaleza no serdn mds modos de ser originalmente
iguales, cuya esencia se entreteje (verwoben) en su interior. Fundamento de una transformacién mediada
de la dialéctica, el concepto serd, en aquella unidad, la entelequia y autoposicién (Selbsttitigkeit) del
espiritu absoluto. Dicha [autoposicion] extrde la naturaleza de si y la contrapone como ‘lo otro de si
mismo’ "Wiehl (1988), art. cit., p.125.
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“La comunidad (Gemeinwesen), la Ley superior y manifiesta que vale a la luz del
Sol, tiene vitalidad real en el regir, tanto en cuanto es individuo. [Dicho regir] es
el espiritu real que reflexiona en si, el Selbst simple del todo de la sustancia
moral. Esta fuerza simple (einfach) posibilita que la esencia se expanda
igualmente en su desglose (Gegliderung) y de dar a cada parte existencia y Ser
para-si propio. El Espiritu tiene en esto su realidad o su Dasein [puesto que] la
familia es el elemento de dicha realidad”?.

Semejante mezcla de temas y elementos; familia, espiritu, individualidad, etc.,
cristalizan en una comunidad a la que Hegel asocia con la esencia de lo real ya que es,
por un lado comin (Gemein) y, por el otro, requiere de un complemento que sélo la
esencia (Wesen) puede ofrecerle. Dicha asociacién comporta, como podemos ver, tanto
el origen del Espiritu, su atenencia al contenido del que parte como, finalmente aquella
realidad a la que se vincula. A partir de estos elementos surgird un conjunto de
relaciones morales que comienzan —como lo hicieron ya en el Capitulo V- con el ‘orden
establecido’, la ‘virtud’ y el ‘equilibrio y la legalidad’.

En cuanto al orden establecido, queda definido como: “orden y Derecho de la
independencia”%. En cuanto a la virtud, podemos ver claramente el paralelo que
representa con respecto a la Razon: “La Virtud es la ley en los corazones, en tanto que
ley de todos los corazones, la conciencia de saber del Selbst (mismidad) como orden

reconocido universal”

. Finalmente en cuando a la legalidad: “Dicho equilibrio
(Gleichgewicht) puede ser solo por ello vital, tal que lo desigual surja en él y se
restituya (zuriickgebracht) a la igualdad desde la legalidad™®. Una vez mis la
mezcolanza de temas comporta un elemento comiin: el mantenimiento de lo real —de la
sustancia moral— expresado en estos tres niveles concretos que son el orden establecido,
reconocido y la legalidad. Ambos expresan el deseo de que ‘todo siga igual que
siempre’. Vano intento para la mayor de las individualidades en que consiste el Espiritu.

El Espiritu encuentra una solucién anticipada en parte, que le coloca al nivel
adecuado en que debe ubicarse, si quiere residir en todas las realidades mundanas: “El

Espiritu rechaza (abwehrt) a través de esta eliminacién de la forma de la existencia

(Bestehens), el hundimiento (Versinken) en el Dasein natural de lo moral y mantiene [al

B G.W. 9 (Phd), p-246, lineas 1-6 (J. Redondo, p.552). Completando dicho comentario Wiehl aclara: “Y
la efectividad (Wirksamkeit) actual, la entelequia del espiritu es, con respecto a este fenémeno,
fundamento del movimiento y del conocimiento. Entonces, en aquél fendmeno, la esencia de una
vitalidad y cada modo especifico del espiritu, se encamina a la expresiéon”. Wiehl (1988), art. cit., p.122.
2 G.W. 9 (Phd), p.246, linea 17 (J. Redondo, p.552).

1 G.W. 9 (Phd), p.249, lineas 18-20 (J. Redondo, p.558).

* G.W. 9 (Phd), p.249, lineas 32-33 (J. Redondo, p.558).
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mismo tiempo que] supera al Selbst de su conciencia en la libertad y en su fuerza™. La
solucién sélo se nos muestra al completo, cuando tomamos al reconocimiento como el
elemento propio —autorrestrictivo— de la realidad espiritual. En él encuentra su
equilibrio y destino (Schicksaal), en forma de momento privilegiado:

“La indiferencia de la singularidad y la contingencia moral misma no han
existido (vorhanden) por ello en esta relacion; sino que el momento del Selbst
que reconoce y es reconocido singularmente permite afirmar aqui su derecho,
porque estd reunido con el equilibrio de la sangre y la referencia desidiosa
(begierdeloser)”3().

4.7.1.2. Asentamiento y firmeza del Espiritu.

Por tanto, el Espiritu no tiene mas remedio que constituirse con firmeza, si no
quiere desmenuzarse por el camino. Puesto que éste es el segundo peligro al que se ve
sometido. Tengamos en cuenta que alejarse —enajenarse (sich entdussert)— de la
Sustancia implica una pérdida de contenido irreemplazable. Mucho més si la realidad
espiritual pretende ser el sujeto de su accidn en la experiencia —o su individualidad
plena3 ! Precisamente la individualidad —y el individualismo— son los grandes temas de
la contemporaneidad puesto que, quienes se conocen como privilegiados —y se
exteriorizan como si la realidad les debiese el que residieran sobre ella— no se
reconocen, sin embargo, como tales:

“Ambas esencias del mundo moral tienen su individualidad por ello en la

autoconciencia natural distinta, porque el espiritu moral es la unidad inmediata de

la sustancia con la autoconciencia; —una inmediatez que aparece por el lado de la

realidad y de la distincidn, al mismo tiempo como el Dasein natural de [dicha]

distincién™.

El hecho del reconocimiento les ataria, inexcusablemente a la realidad —al
mundo— y tendrian que admitir que, por el hecho de ser individuos, son mundanos. Su

accion no tendria mas peso que otra sino que seria, tan s6lo, un momento diferente

dentro de la determinacién®. Por este motivo se contempla a la conciencia como la

2 G.W. 9 (Phd), p.246, lineas 21-23 (J. Redondo, p.553).

VGwW. 9 (Phad), p.248, lineas 5-9 (J. Redondo, p.558). “La accién moral de la conciencia, sin embargo,
no es capaz, sin mas, de lograr aquel reconocimiento que es necesario, para que pueda decirse, en verdad,
que es una accidén espiritual. Una vez mds Hegel hace hincapié en el caricter determinado que lleva
consigo toda accién. Ahora bien, la determinacién se contrapone a la libertad que la conciencia de si,
como Gewissen, tiene frente a todo contenido” Artola (1970), art. cit., pp.480-81.

31 “Por mor de esa unidad la individualidad es la forma pura de la sustancia” G.W. 9 (Phd), p.253, lineas
24-25 (J. Redondo, p.565).

32 G.W. 9 (Phd), p.248, lineas 22-27 (J. Redondo, p.558).

33 Resulta notable cémo el desarrollo de la contemporaneidad —como herencia directa de la cultura
inglesa— corre paralela a la creacion de clubes, cuyos miembros pertenecen a ellos por exclusién
(Ausschliessung), esto es, a través de una seleccion frente a los que ‘por sus caracteristicas’, no son
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accion y sustancia moral de la realidad del Espiritu. Ya que es el extremo desde donde
surge y se desarrolla su accién propia. Dicha accién —independientemente de la
instancia de la que proceda— consiste siempre en una proyeccién polar y, por tanto,
efectiva de una realidad con contenido. Pero, como el Espiritu carece de dicho
contenido, ya que se separa conscientemente de €l y la moralidad —como parte de la
acciéon— no puede inventarlo ni extraerlo de cualquier sitio, puesto que resultaria
artificial o arbitrario, no tiene mas remedio que hundirse en él, como nos dice Hegel,
hasta que se ahoga:

“La conciencia moral ha bebido (getrunken) en el caliz (Schaale) de la sustancia
absoluta el olvido de toda unicidad (Einseitigkeit) del Ser para-si, de su fin y
concepto propio (eigentumlich) y, por ello, ahoga (ertrdnkt) en esta laguna
Estigia, al mismo tiempo, toda esencialidad propia y significacion independiente
de la realidad objetual™*,

El Espiritu quiere olvidar la sustancia y el contenido del que proviene, puesto
que obstaculizan su carrera imparable por la adquisicion de la individualidad plena en el
mundo. Pero, precisamente dicho olvido y abandono, le obliga a hundir aun maés si cabe
sus raices en lo moral, ya que, fuera de su dmbito se encuentra perdido, desorientado y
se reconoce como vacio: “Lo moral, en tanto que esencia absoluta y fuerza no puede
experimentar (erleiden) ninguna inversion (Verkehrung) de su contenido™. As{ las
cosas, el Espiritu tiene que contar con la moralidad, aunque sélo sea como la expresion
formal del contenido de la sustancia, que ejerce de referente inmediato para toda accién
que quiera mostrase como completa. De este modo, cada accién moral contribuird al
acrecentamiento de la realidad. Tanto da que sea positiva, en cuyo caso no conlleva
mayores problemas, como que sea negativa —culpable— y responsable completamente de

ella®®. Precisamente la paradoja propia de la moralidad consiste en el abandono de la

merecedores de serlo. En el Club el ‘socio’ o integrante (Mitglieder) se encuentra plenamente
individualizado al creer reconocerse, por una o varias caracteristicas personales —sea dinero, raza, status
social, idoma etc. Dichas caracteristicas determinan, a la vez que excluyen, el resto de la realidad.
Quieren ser islas dentro de la mundanidad, cuando no se percatan de que tan sélo son peninsulas, cuya
conexidn con lo que les rodea, aunque pequeiia, existe. A este respecto J. Bohnert nos aclara en “Hegels
Darstellung der biirgerlichen Gesellschaft im Naturrechtsaufsatz von 1802” In Zeitschrift fiir
philosophische Forschung, 35:3/4 (1981: Juli/Dec), pp.531-551, las implicaciones que tiene el ser
miembro de una sociedad: “La sociedad burguesa es la oposicién a la positividad del organismo ético [en
el Naturrechtsaufsatz]. Es la esfera de la singularidad, de la variabilidad, determinaciones
(Bestimmtheiten), sentimientos, necesidades, moralidad y del criminal (Verbrechen). Es lo negativo y ha
de ser el segundo estadio, en tanto que sus miembros integrantes (Mitglieder) tienen la limitacién y
necesidades [dentro] de su contenido vital” Bohnert (1981), art. cit., p.548.

* G.W. 9 (Phd), p.253, lineas 11-15 (J. Redondo, p.565).

33 G.W. 9 (Phd), p.253, lineas 18-20 (J. Redondo, p.565).

36 «por medio de la accién se ofrece la determinacién (Bestimmtheit) de la moralidad, la certeza simple de
ser la verdad inmediata y ubica la separacion de si misma, en si como lo activo (7dtige) y en lo que surge
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inocencia (unschuldig), cuya accién consistiria, simplemente en no hacer nada. Tal
ausencia de accién nos lleva a desestimarla de la realidad del mundo®. Sin embargo el
culpable (schuldig), es aquél que actiia sdélo bajo su propio interés, porque posee un
contenido consistente, que tendrd que ser evaluado de acuerdo con aquella realidad que
consiga determinar. Hasta un nifio se percataria de ello, ya que su accién es siempre
interesada. Es la cultura —la educacién en valores— lo que les ensefia a compartir y ser
generosos con los demds. Dificil tarea que algunos, incluso, no consiguen aprender a lo
largo de su vida.

Estas caracteristicas sdlo nos muestran la conjuncién de tres elementos: la
accion, el fin y la realidad. Depende de cémo los conjuguemos, mantendremos su
coherencia interna frente a los desasosiegos propios de las morales practicas —de los
sistemas morales racionales— que buscan la armonizacién de la accién respecto del fin —
meramente formal— aunque racionalmente. Este es el caso de Kant.

Frente a esta concepcion, Hegel propone una adecuacién mds genérica aunque,
por ser tal, se encuentre completamente reconocida e inserta plenamente en la realidad.
En ella, el reconocimiento juega el papel positivo de accidn eficaz, al mismo tiempo que
constituye el limite restrictivo del Espiritu, donde se separa conscientemente el fin de la
realidad. En caso contrario, s6lo podriamos realizar acciones conformadas de antemano
a un fin:

“Lo que es moral, tendria que ser real; entonces la realidad del fin seria el fin de
la accién. La accion corresponde justamente con la unidad de la realidad y de la
sustancia que, a su vez, corresponde con que la realidad no es contingente en la
esencia, sino que no se redne con ella de otro modo que [como] derecho
verdadero. La conciencia moral ha de reconocer su enfrentamiento por mor de su

. ., . 38
realidad y de su accién, como la suya propia que reconoce su culpa’™”.

contrapuesto para la realidad (Wirklichkeit) negativa” G.W. 9 (Phd), p.254, lineas 4-7 (J. Redondo,
p.566).

3T “Tnocente (Unschuldig) es, por tanto, sélo la pasividad (Nichttun), como el Ser de una piedra, no de un
nifio” G.W. 9 (Phd), p.254, lineas 17-18 (J. Redondo, p.566). Notemos que la contraposicién que se lleva
a cabo Hegel en el concepto de accion incluye al inocente y al culpable, vinculados por el término
alemdn schuld. Tengamos en cuenta que en castellano se pierde el sentido que Hegel quiere ofrecernos.
Aquél que actia es responsable —y culpable— de lo que estd haciendo, independientemente de ser
consciente de ello. El refran: “el infierno estd plagado de buenas intenciones” ilustraria claramente
nuestro ejemplo”. Por ello Artola especifica: “En ultima instancia, la reconciliacién no es un remedio a
una inocencia que pudo haber existido. No puede existir inocencia. El mal es necesario como momento
del proceso. Pero la reconciliacién es su disolucién” Artola (1970), art. cit., p.492.

Completando el sentido de la accién y la pasién, Bienenstock comenta en ‘“Zu Hegels erstem Begriff des
Geistes” In He-Stu n° 24 (1989), pp. 27-54: “Este punto de origen, que Hegel denomina también ‘punto
de origen de la conciencia comun’, presupone una oposicién entre sujeto y objeto, entre el ‘polo de la
accién’ y ‘el polo de la pasividad de la conciencia’ (...) es valido comprender que la conciencia no es otra
cosa que ‘espiritu’ o, mejor dicho, ‘concepto del espiritu’ ”. Bienenstock (1989), art. cit., p.27.

¥ G.W. 9 (Phd), p.255, lineas 32-37 (J. Redondo, p.569).
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El proceso de exteriorizacion del contenido del Espiritu —o enajenacién de la
sustancia— conlleva un deseo consciente de alcanzar, por medio de sus acciones, un
reconocimiento que sea pleno en el mundo. Y, desde alli, alzarse como tunica realidad
que posea una vigencia tal, que le permita determinar el mundo con un solo
movimiento® . Este el es proyecto de la [lustracidn, una cuestion de libertad, igualdad, y
fraternidad. Precisamente este ultimo elemento es el que nos iguala a todos los
integrantes del ‘pueblo elegido’ —el pueblo ilustrado, racional— capaz de llevar a cabo un
proyecto tan ambicioso. La fraternidad es, cuando menos, la caracteristica bdsica —
fundamental— de la ilustracién, puesto que lo que nos hace hermanos —e hijos de la
misma madre; la razén— nos puede llevar a una lucha fraticida®. Nuestro destino
consiste en la biisqueda de nuestra sustancia —de nuestra identidad— expresada en la
doble caracteristica que posee el espiritu: la individualidad y la comunidad*'. Ambas
colaboran efectivamente para la produccién del mundo real, vivido y reconocido que

serd nuestra ilustracion. Y que cristaliza, a continuacién en el Estado de Derecho.

4.7.1.3. Insercion en el derecho y legalidad: el contexto del Espiritu“.

El tercer problema al que se enfrenta Hegel —respecto de la instauracién del
Espiritu en la realidad— nos lo ofrece la constitucién moral del Estado de derecho. No
hay otro camino para alcanzar un reconocimiento pleno que el del Derecho y la
legalidad. Ahora bien, tengamos presente qué representa —e implica— cada uno de estos
términos cuando quieren llevarse a cabo completamente. En primer lugar, alcanzar un

reconocimiento pleno implica dos acciones bésicas: una autolimitacion en la pretension

* Por este motivo, comenta Hegel: “Su victoria (Sieg) es principalmente, su propio hundimiento
(Untergang)” G.W. 9 (Phd), p.258, lineas 8-9 (J. Redondo, p.574). Querer ganarlo todo en la realidad
conlleva el peligro de perderla en la misma medida. Por ello es necesario una restriccion que sélo puede
ofrecernos el reconocimiento, como veremos en concreto en el Estado de derecho.

*0 En tal lucha, el poder y la faccién se encuentran separados sGlo por el lugar que ocupan: “La
comunidad (Gemeinwesen) se mantiene a la defensiva y ofensiva de la pura singularidad (Einzelnheit) y
los hermanos encuentran su hundimiento reciproco los unos en los otros” G.W. 9 (Phd), p.257, lineas 21-
23 (J. Redondo, p.573). A continuacién Hegel nos dice: “El lado negativo de la comunidad, que reprime
interiormente la particularizacidn (Vereinzelung) de los individuos y exteriormente la accién misma, tiene
en la individualidad sus armas” G.W. 9 (Phd), p.259, lineas 25-27 (J. Redondo, p.577). Esta llamada a las
armas de la individualidad refleja el cardcter opuesto de los que actiian legitimamente, frente a los que lo
hacen sin tal condicién.

*1 “Entonces un pueblo es incluso individualidad y tan esencial sélo para si, que las otras individualidades
son [también] para él, [por eso] se saben excluidas y dependientes de é1” G.W. 9 (Phd), p.259, lineas 22-
25 (J. Redondo, p.577).

2 “Mientras que en el Naturrechtsaufsatz se hace comprensible el contexto del derecho y de la
autodeterminacién del pensamiento, Hegel después de la publicacion de su gran ‘Légica’ en su ‘Filosoffa
del Derecho’, cuya representacion [realizaba] como despliegue (Ausfaltung) del sistema segtin este modo,
podia mostrar su légica, por lo tanto, como figura particular (besonders) del Espiritu y mantenerla libre
de tales consonantes representaciones” Bohnert (1981), art. cit., p.532.
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omniabarcante del Espiritu, al mismo tiempo que un retorno a las instancias originales,
de las cuales surge tal realidad espiritual. Por tanto, retornar consiste en descender lo
mds bajo posible en el orden de la sustancialidad para que, una vez en ella, seamos
autoconscientes —y reconozcamos— que nuestra propia realidad, no es otra cosa que el
ser-mediado —e inmediato— de accién individualizada®. El retorno a la sustancia no es
un deseo personal, ni siquiera una obligaciéon asumida. Su alcance es mucho mayor,
puesto que consiste en una necesidad insalvable e inapelable para la constitucion de la
individualidad plena. En caso contrario, cuando el individuo no quiere retornar, su
constitucidon queda incompleta, ya que le falta el complemento que s6lo puede ofrecer la
accion sustancial. En este caso sdlo habria exteriorizacién —y accién impositiva— en la
realidad. El retorno, junto con el reconocimiento, son las tnicas herramientas legitimas
para la determinacion completa de la realidad individualizada en que consiste el
Espl’ritu44.

Pero, como podemos ver, este tercer problema no concluye con un retorno de
primera instancia, sino que requiere de un segundo, mucho mds profundo y efectivo,
puesto que atafie directamente a la realidad propia del Espiritu, esto es, a su mismidad:
“Porque la sustancia sdlo es espiritu verdadero, por eso retorna en la certeza de si misma
de aquella [sustancia] como universalidad positiva, aunque su realidad haya de ser el
Selbst universal negativo”45. Dicho retorno implica entonces una accién directa de la
sustancia respecto del Espiritu y de su exteriorizacion. De este modo retornar seria la
primera parte de un proceso donde la sustancia se convierte plenamente en sujeto —a
través del elemento del Espiritu y del reconocimiento— para, a continuacion,
completarse mediante acciones —o determinaciones— adecuadas a la realidad mundana

que €l mismo construye.

3 “Este reconocimiento expresa el desacuerdo (Zwiespalt) superado del fin moral y de la realidad, [como]
el retorno (Riickkehr) al disfrute moral que sabe, que nada es valido, que no sea Derecho” G.W. 9 (Phd),
p-256, lineas 2-4 (J. Redondo, p.570).

* “La sustancia aparece igualmente en la individualidad como el pathos mismo, dicha individualidad [la]
vivifica (belebt) [la sustancia] y se ubica por encima de ella; aunque ella sea un pathos que es, al mismo
tiempo, su cardcter; la individualidad moral es inmediata y se hace una con ésta, su universalidad. Ella
tiene su existencia sélo en €l [pathos] que hace posible no sobrevivir al hundimiento (Untergang zu
iiberleben), que esta fuerza moral sufre a través de su enfrentamiento” G.W. 9 (Phd), p.256, lineas 9-14
(J. Redondo, p.570).

BGW.9 (Phd), p.261, lineas 4-7 (J. Redondo, p.579).
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En tal realidad surge el Estado de derecho como accién estable, moral y real*.
En €, la conciencia y la autoconciencia juegan el mismo papel que en la constitucion de
la acciéon humana, ya que recubren su realidad —conciencia— o ejercen de instancia
mediadora en ella misma —autoconciencia. Aunque, tengdmoslo en cuenta, con la accién
determinadora comienza también la tirania en el mundo. Puesto que, si no se separa la
accion de la necesidad del retorno —y no se retorna en efecto— la accién continta sin que
haya limite fisico —o moral- posible. En este caso la restriccidbn se convierte,
precisamente, en la ausencia de ella, con lo que podemos encontrarnos con el siguiente
estado de cosas:

“Al saberse como concepto interno de todas las fuerzas reales, la autoconciencia
monstruosa (ungeheure) es el sefior del mundo, que se sabe como dios real; en
tanto que sélo es lo formal mismo, no es capaz de domarlo (vermag zu
bindigen), el libertinaje (Ausschweifung) monstruoso es su movimiento y
autosatisfaccion”?’.

Hasta aqui puede llegar un Espiritu que se crea absoluto en su accidn
determinadora. Puesto que no permite que su autoconciencia mediadora sufra el tan
necesario, como conveniente proceso de retorno que implica, finalmente el
reconocimiento propio de su realidad. Podriamos decir que el Espiritu que se niega a
retornar, niega a su vez la realidad que le constituye. Si dicha negacion se efectiia
conscientemente, nos encontramos con el caso mds grave de enajenaciéon que pueda
darse: un espiritu carente de sustancia: “[Dicha autoconciencia] vale, por lo tanto,
mucho mds que la esencia en y para si; este ser-reconocido es su sustancialidad; aunque
ella sea la universalidad abstracta, porque su contenido de este Selbst fragil (sprdode), no
estd disuelto en la sustancia™*®. Tomemos conciencia de que el Espiritu més fuerte es el
que no se encuentra reconocido, porque cree que lo puede todo aunque, su victoria no
consista en otra cosa que en el hundimiento —en este caso fragilidad (Sprodigkeit)— de

su propia constitucion. Este es nuestro gigante con pies de barro.

4.7.2. Cultura, enajenacion y retorno: la realidad del Espiritu.
El mundo que constituye la totalidad de las relaciones del Espiritu se llama

cultura. Puesto que es la tnica instancia con peso suficiente como para soportar las

6 «g] problema del Derecho como una figura del Espiritu lo trata el Naturrechtsaufsatz inmediatamente,
de tal modo que se aclaran las formas de Filosoffa del Derecho —Derecho abstracto, Moralidad, Eticidad
en estas: Sociedad y Estado— como Unidades categoriales 16gicas, donde antes no fueran de ningin modo
pensables” Bohnert (1981), art. cit., p.532.

*" G.W. 9 (Phdi), p.263, lineas 9-12 (J. Redondo, p.584).

*8 G.W. 9 (Phd), p.261, lineas 12-15 (J. Redondo, p.580).
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acciones determinadoras de sus integrantes: todas y cada una de las realidades
espirituales. El mundo se compone de exterioridad que, para ser legitimamente Espiritu,
tiene que horadar al Ser, al mismo tiempo que la individualidad: “Y el mundo tiene aqui
la determinacidén de ser algo exterior; lo negativo de la autoconciencia. Pero este mundo
es esencia espiritual, él es en si penetraciéon (Durchdringung) del Ser y de la
individualidad; éste su Dasein es la obra de la autoconciencia™®.

Hegel considera imprescindible que la cultura se constituya en base a las
operaciones de enajenacion y retorno de la Sustancia. Por lo que, cuando se produzca
cualquier referencia a su contenido, la tnica respuesta posible serd la que surja desde la
Autoconciencia. En ella se juega el nivel propio de infinitud e individualidad que la
mediacion aporta a la estructura de la realidad. Como pudimos ver, el Espiritu
mantenia la realidad como segundo nivel de concrecion, incluso més basico que el de la
propia autoconciencia. En este orden de cosas, nos hemos de referir al Dasein —que
constituye el nivel bdsico de realidad— como elemento estable que mantiene la realidad
desde su fundamento. Ante este apoyo el sujeto que ha abandonado la sustancia —y la ha
disuelto— por medio de la enajenacion:

“Mantiene su Dasein a través de la propia enajenacién y liberaciéon de
contaminaciones (Entwesung) de la autoconciencia, la cual en la devastacién

(Verwiistung) que domina en el mundo del derecho, parece atentar contra la

violencia exterior de los elementos desatados (los(g'ebuna'en)”5 0,

Este pequefio texto nos recuerda la composicion escindida —y violenta— de la
Autoconciencia que, para liberarse de ella, hubo de surgir otra figura nueva —la Razén—
donde la precedente pudiera resolver su contenido definitivamente. Este proceso se
llevé a cabo a partir de la sustancia moral —culminacién del proceso de exteriorizacion e
individualizacién de la realidad— completamente. Por este motivo, cuando el Espiritu
adopta la disposicién mediada de la autoconciencia hereda, junto con ella, el sentido
polar y violento —de dominacion— que la acompafa. Si este proceso lo trasladamos al
contexto de la cultura, donde todas las relaciones se producen en el mundo real y formal
de la moralidad, tendremos el campo abonado para la tirania y la dominacién
unilaterales. Por ello nos vemos en la necesidad de convertir las relaciones parciales —

unilaterales— en totales y, de este modo, pasarlas por el filtro del reconocimiento. Tema

* G.W. 9 (Phd), p.264, lineas 18-21 (J. Redondo, p.586).
0 G.W. 9 (Phdi), p.264, lineas 27-29 (J. Redondo, p.586).
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que abordaremos completamente cuando lleguemos al apartado dedicado a Ia
[lustracion.

Ademéds, en segundo lugar, nos interesa que la operacién de enajenacion se
corresponda, en un primer nivel, con lo que denominamos Entwesung o
“contaminacién” y, en un segundo nivel, con el de “desustancializaciéon”. Tengamos en
cuenta que si el Espiritu se aleja de la sustancia y la rechaza como nicleo constitutivo
de su realidad, habra de vaciarse de ella desustancializdndose. Esto provoca que pierda
tanto su influjo como su realidad y se adecue al lugar donde va a habitar desde ahora: el
mundo que serd lo propio para él. El Espiritu se compone, por tanto, de dos
constitutivos fundamentales: la accién —y, en consecuencia, la superacion de su ser-
otro— y el retorno —a su realidad originaria. Ambas constituyen el reino propio de su
realidad, el camino de ida y vuelta que se anticipaba ya desde el Prélogo. De este modo,
su realidad es presente —como reflejo del ahora que fue de la conciencia— que se opone a
los momentos que lo constituyen esencialmente ya que, todos reunidos forman parte de
la sustancia del mundo, diversificada s6lo para que pueda ser, no s6lo conocida sino,
sobre todo, reconocida hasta lo que su limite permita. Dicho limite no es otra cosa que
el Ser mismo al que todo retorna: a) en forma de Selbst, de modo inmediato, b) en forma
mediada, a través de la enajenaci(’)nSI. Este segundo retorno —en orden de aparicion— es,
como en el caso de la mediacién, mds bdsico constitutivamente. De hecho, los
problemas de la mediacién y el retorno caminan parejos dentro de la Fenomenologia del
Espiritu, ya que son temas articulares para la constitucién y completud de la realidad, en

este caso, del Espiritu.

4.7.2.1. Lo propio, lo mismo: el Selbst™.

Consecuentemente con lo que hemos expuesto en el apartado anterior, el
Espiritu no puede ser plenamente Sujeto si no se despega de la Sustancia y se convierte
en lo que es, en algo suyo, propio: “Dicha disolucion, esta esencia negativa es el Selbst;

que es su sujeto, su accién y devenir [de la disolucién]™>. Dispuesto de este modo,

31 G.W. 9 (Phdi), p.266, lineas 4-5 (J. Redondo, p.590).

52 «“No es una experiencia de la persona, sino del Selbst, del si-mismo. Ciertamente el si mismo ostenta el
valor maximo en la realidad y, por lo mismo, debe estar en unidad con todo Selbst, con todo si-mismo. No
es, por tanto, una busqueda del modo de lograr la comunidad entre personas distintas, sino de mostrar la
unidad universal, concreta de todos los Selbst en el descubrimiento de la trascendencia comunitaria del
saber cierto de si, que constituye la Gewissen, la conciencia moral” Artola (1970), art. cit., p.483.

B3 G.W.9 (Phd), p.264, lineas 30-32 (J. Redondo, p.586). “El mantenimiento de la identidad del si mismo,
del Selbst en lo otro es, de alguna manera, el objetivo de la Fenomenologia y atn de toda la filosofia de
Hegel , cuyo punto de partida es la conviccion de que la intimidad, el ser-para-si, necesita para existir un
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como mismidad, el Espiritu no puede ser mds que pura movilidad, esto es, accién y
retorno. Pero ;nada mas?

Evidentemente no. El Espiritu seria s6lo accion y, en este sentido, enajenacion
simple de la sustancia para devenir como un sujeto mds en la realidad del mundo
reconociéndose, en efecto, extrafio a si mismo. Entonces, la Fenomenologia del Espiritu
seria un ejercicio parcial de ascenso, cuya cima resultaria ser el propio Espiritu, puesto
que no se podria ir ms alld. El seria la tinica realidad plena —y perfecta— sin la cual la
experiencia se encontraria vacia de sentido, puesto que seria meramente formal. Pero
eso no es lo que se nos ha mostrado en los cinco primeros capitulos de la obra. En ellos,
sin la mencion explicita del Espiritu, se ha podido ascender por la realidad hasta tocar
techo en la Autoconciencia, recepticulo del contenido infinito y polarizado de la
realidad. Y comenzar, a continuacion, el proceso de retorno’” que culminard con la
llegada al Absoluto, donde se realizard el retorno esencial —retorno y mediacién de
primer orden— que comportaba la proposicion especulativa. Dando lugar a la
convertibilidad plena de todos los términos™.

Pero, antes de adoptar dicha convertibilidad, hemos de recorrer todavia un largo
—y tortuoso— camino cuyo protagonista, el Espiritu, va a acompafiarnos como el Sujeto
privilegiado del retorno y reconocimiento en la realidad mundana que supone la cultura

—dentro de ella estd la ilustracién— y la creencia.

A) Cultura y mundanidad.
De modo que, en primer término, tenemos a la cultura como constitutivo

fundamental de las relaciones mundanas que los seres humanos desarrollamos como

fuera de si mismo, a partir del cual debe retornar. La filosofia de Hegel no es una descripcion del orden
cdsmico, sino la realizacion concreta de la unidad del si mismo con lo otro. Esta unidad no es un dato,
sino una meta” Artola (1970), art. cit., p.477.

3% Pero retornar no es otra cosa que ser consciente de los limites que el Espiritu se impone, o la propia
realidad —la naturaleza y la cultura— le obligan a ello: “Esta segunda relaciéon fundamenta sencillamente
una tercera y mds elevada del espiritu en la naturaleza, que la unidad subjetiva del espiritu consigo. Fuera
de esta relacién no hay otra, en que el espiritu y la naturaleza se pudieran reunir en una unidad superior de
un tercero” Wiehl (1988), art. cit., p.128. Por este motivo el retorno es tan importante, porque no hay mds
alld de la relacion entre su realidad espiritual y lo otro de si. Tan sé6lo el camino de retorno al Ser que
veremos detenidamente en el Saber Absoluto. Donde el Espiritu es tal.

55 Convertibilidad que se sefiala en la separacién explicita de las realidades que son En-si y Para-si: “Se
contempla, por tanto, su esencia duplicada, en que la una es Ser en-si y la otra Ser para-si. Al mismo
tiempo que el Espiritu es la unidad negativa de su existencia y la separacién de la individualidad y de lo
universal o de la realidad y del Selbst” G.W. 9 (Phd), p.270, linea 37 y p. 271, lineas 1-3 (J. Redondo,
p-599). En este sentido nos aclara Wiehl: “En estos distintos modos o, figuras de la percepcidn, se
completa el desarrollo conceptual de lo singular y lo universal, gracias a la esencia del espiritu y
fundamento de su efectividad actual en cada modo especifico correspondiente a la figura respectiva”
Wiehl (1988), art. cit., p.121
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producto de nuestras acciones subjetivadas y personalizadas. Por ello, el mundo se
encuentra duplicado, tal y como lo encontramos en el Capitulo III Entendimiento™ —
respecto de la constitucion de las fuerzas. Por un lado, visto desde el punto de vista del
individuo se procederd a una desustancializacion —enajenacion de la sustancia— y, por el
otro, contemplado desde la subjetividad surgird el extranamiento (Entfremdung)57, al ser
la tinica realidad que se reconoce, como tal, en el mundo. Este es el contexto en el que
se constituyen las amplias relaciones en que estd envuelto el Selbst, puesto que €l es el
elemento definitorio de su realidad: “Su cultura y su realidad propia son, por tanto, la
realizaciéon de la sustancia misma. El Selbst se realiza sélo como lo superado
(aufgehobenes) (...) Tanto a través del Selbst como del alma (Seele) la sustancia se
configura (ausbildet) en sus momentos™ .

Si buscamos entonces una definicién de cultura que conjugue ambos términos,
habremos de establecer una relacioén (Verhaltniss), por encima de la mera referencia, tal
cual lo realizamos en el Capitulo IV Autoconciencia. Luego, a partir de ella y de la
escision fundamental de la sustancia —en todos y cada uno de los momentos que
constituyen el devenir— se construird el movimiento que hard posible tanto el
mencionado devenir, como la realidad interna del mundo. En dicho mundo el Espiritu
se nos muestra como el elemento que, completo e incardinado, constituye el todo al cual
hace referencia siempre e ineludiblemente la sustancia: “El Espiritu mismo es el en y
para si [Devenir] del todo, que se recoge (zuriicknimmt) en la sustancia como lo que
permanece en su unidad y se escinde (enfzweir), como lo que se sacrifica™’. De todo
esto podemos inferir que el camino de ida y vuelta expuesto con tanta contundencia en
el Prologo, cobra aqui vigencia y se nos muestra plenamente circular, como lo es toda la

Fenomenologia del Espiritu:

%% «“La percepci6n nos permite ya a nosotros no sélo remarcar un objeto determinado de los sentidos y de
cuya presencia nos aseguramos (vergewissern); [dicha percepcién] nos deja contemplar no sélo un
contexto de propiedades y fuerzas objetuales” Wiehl (1988), art. cit., p.123.

" R. Ahlers comenta en “Endlichkeit und absoluter Geist in Hegels Philosophie” In Zeistschrift fiir
Philosophische Forschung, 29:1 (1975: Jan/Mirz), pp.63-80, el origen tedlogico del término
Entfremdung e influjo ulterior para la teoria marxista: “La semejanza tiene su punto intermedio en la
categoria de ‘Entfremdung’. Aunque exista la pregunta de, si dicha categoria puede ser desarrollada en el
nuevo testamento. [Por ello] B. Rohrmoser [nos dice] que en el Marxismo la historia anterior a él es:
‘Historia de la autoextrafiamiento de los hombres. La categoria de extrafiamiento ha presupuesto para
Marx el sentido, su lugar en la teoria del derecho natural moderno y contemporaneo y no, como intentan
hacer que creamos los apologetas teoldgicos, en la teoria biblica’ ” Ahlers (1975), art. cit., p.64. Nota n°
1. Precisamente la discusién se establece en Hegel por contraposicion entre lo que supone un
extraflamiento como ser-otro de Dios y del Hombre. El primero coincide con el Saber absoluto —o
especulativo— y es inmediato para él, ya que el segundo ha de recorrer, sin embargo, cada uno de los
estratos del saber —desde la Certeza sensible al propio Saber Asboluto- si quiere ser pleno.

% G.W. 9 (Phd), p.268, lineas 34-36 y 38-39 (J. Redondo, p.595).

% G.W. 9 (Phd), p.269, lineas 27-28 (J. Redondo, p.595).
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“Este absoluto devenir disuelto (Aufgeldsstwerden) de la esencia es incluso
permanencia; como lo son la esencia primera, fundamental, punto de origen y
resultado del individuo y de esto universal puro, que es lo segundo de, por un
lado, el Ser para-otro que se sacrifica y, por otro, el retorno existente (bestindige)
a si mismo como lo singular y Ser para-si que permanece en é1”%.

La realidad es un juego entre el Ser uno y el Ser miiltiple que se expresa a través
del Ser en-si que representa la Conciencia y del Ser para-si de la Autoconciencia. Puesto
que, en dicho juego, por mucho que queramos salvar un polo de la realidad o el otro,
siempre quedard uno de ellos sometido al sacrifico, esto es, a la eliminacién en favor del
desarrollo completo del devenir de la realidad. Porque en esto reside su importancia y
no en la polarizacién misma. Por ello la Fenomenologia del Espiritu apuesta por la
desigualdad, esto es, por la disimetria que se introduce al nivel de la sustancia y que
provoca el movimiento completo de lo real®’. Pensemos qué pasaria si toda la realidad
fuera uniforme, inmdévil y siempre igual: ;qué seria del devenir? Tan sélo en la
narracion de los sucesos vistos desde el punto de vista de su forma.

Debido a la peculiar insercion del Espiritu en la realidad —cuyo elemento lo
representa el Selbst— se requiere para ella una expresion que se adecue a su constitucion.
Y aqui aparece el lenguaje®® como la forma privilegiada de llevarlo a cabo
completamente. Como pudimos ver en el apartado dedicado al problema de la
mediacion™, el lenguaje ejerce de mediador efectivo de las operaciones de movimiento
y determinacién que se producen en toda la realidad. A lo cual se afade que la mayor
riqueza del Espiritu consiste, precisamente en encontrarse —como reconocimiento—

después de retornar y ser esencialmente lo-otro de lo que originariamente fue: “La

% G.W. 9 (Phd), p.270, lineas 5-9 (J. Redondo, p.599).

61 “Todo lo igual se disuelve, entonces la desigualdad mds pura, la inesencialidad absoluta de la
esencialidad absoluta, que existe fuera del ser del Ser para-si; el Yo puro mismo se destruye
absolutamente” G.W. 9 (Phd), p.280, lineas 35-37 (J. Redondo, p.618). Con esta advertencia tan rotunda
se nos avisa de la carencia que supone una atenencia absoluta a la realidad. Todo lo que se produce dentro
de ella estd destinado a una convertibilidad total o, por el contrario, a su muerte. Por tanto, no hay
elemento que pueda existir en la realidad sin contexto que lo acoja. Si es el caso del Espiritu, el mundo
parece ser suficiente como para adoptarlo.

52 El hecho del lenguaje alcanza a todos los estratos de la realidad. Sobre todo a los nifios que,
aprendiendo a hablar, solucionan los problemas del siguiente modo: “El modo como los nifios adquieren
lenguaje es, a este respecto, especialmente instructivo: aunque los padres sefialen con el dedo a sus hijos
el objeto o el estado de cosas que corresponde con una palabra determinada en su lenguaje, los propios
nifios parecen tener ya la capacidad de usar dicha palabra creativamente, cada vez en otro contexto
gramatical diferente” Bienenstock (1989), art. cit., p.41. Es decir, pueden trasladar la significacion de un
contexto a otro sin que los padres o maestros les tengan que indicar cada uno de ellos particularmente. La
abstraccion comienza con la superposicion de contextos distintos de los mismos significados.

3 A este respecto, comente Wandschneider: “Pero totalidad es sé6lo lo que ella [la idea] se determina en
si, es decir, en la concrecién de su distincién variable. Correspondientemente a su naturaleza dialéctica
puede ser sdlo ulteriormente mediacidn, es decir, posicién y superacion de su distincion” Wandschneider
(1983), art. cit., p.188.
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riqueza tiene en él mismo [Selbst] el momento del Ser para-si (...) sino principalmente
el En-si superado, el retorno (Riickkehr) inesencial del individuo en si mismo, en su

disfrute”®*

. Por tanto, queda descartado que el Espiritu y el Selbst sean la misma cosa —o
que se identifiquen— ya que, tanto el uno como el otro se copertenecen, siendo este
ultimo el poso sustancial que no existe, puesto que se encuentra disuelto, escindido vy,
finalmente reconocido. De este modo, el Espiritu se apoya en un suelo completamente
inestable (bodenlose Tiefe) que le obliga precisamente a buscarlo, en dltima instancia,
en aquello que le rodea y le constituye: la realidad en movimiento®™. Pero jcémo
encontrar en el devenir un punto de apoyo seguro para legitimar su propia realidad?
Sélo a través de tres operaciones concretas que son: a) El retorno de la esencia sobre si
mismo, aunque con otra forma, en este caso de sujeto; b) La pérdida de si mismo —tinico
movimiento que le permite mantenerse como tal; y ¢) La inversion como movimiento
fundamental de accidn segura, frente a la determinacién monolitica de la realidad®.

Estas tres operaciones completan —a la vez que conjugan— al Espiritu con el
Selbst. Esto es, le obligan a que se baje de su pedestal —erigido como respuesta a la
carencia de contenido del que se compone— y aterrice en la realidad del mundo. Un
mundo que es frio, desapacible y, en todo caso, adverso a su subjetividad: “En aquella
vertiente del retorno en el Selbst, la altaneria (Eitelkeit) de todas las cosas es su propia
altaneria (...) y esta contradiccion (Widerspruch) es su verdad. Contemplada segin la
forma™®’.

B) Creencia y manifestacion®,

En segundo término —y expuesto con mayor brevedad, puesto que Hegel le

dedicard una figura entera— emerge la creencia como elemento de la comprension

(Einsicht) que se lleva a cabo dentro de la realidad del mads alld del Espiritu.

% G.W. 9 (Phdi), p.280, lineas 1, 5-7 (J. Redondo, p.618).

65 “En el contexto de una explicacién renovada respecto del dilema idealismo/realismo aclara Hegel, en
qué sentido puede solucionar su concepcidn de la conciencia como ‘esencia’ el problema del lenguaje:
con esta determinacion valida, escribe el propio Hegel, que la conciencia ha de comprenderse como
‘unidad’ y ‘medio’ de lo ‘subjetivo’ y de lo ‘objetivo’ ” Bienenstock (1989), art. cit., p.47.

% L as podemos encontrar respectivamente en: G.W. 9 (Phd), p.283, lineas 2-4 (retorno), 14-15 (pérdida) y
29-32 (inversién) (J. Redondo, pp.623-24).

G.W. 9 (Phd), p.280, lineas 35-37 (J. Redondo, p.618).

68 C. Schweitzer en “Geist bei Hegel und Heiliger Geist” In Neuen Zeitschrift fiir systematische Theologie
und Religionphilosophie, 6 (1964), pp.318-328 nos presenta una reflexion especifica sobre las relaciones
entre el Espiritu, su atenencia subjetiva-objetiva y, finalmente absoluta. De dicha posicion se extde la
siguiente relacién: ‘“Hegel no ha querido excluir (ausschalten), como Schelling, el pensamiento
comprensivo; pero €l lo ha limitado en su pensamiento especulativo a un lugar sélo accesorio y no
dominante. Por ello ha establecido la ‘razén’ por encima de la comprensién y no ha olvidado que dicha
razén es algo perceptible (Vernehmen) [y] el ultimo fin [es] la percepcién de la manifestacién de Dios,
como la Creencia” Schweitzer (1964), art. cit., p.328.
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La cultura constituye el marco adecuado donde el Espiritu podra desarrollar sus
capacidades plenamente. Por lo que ha de mostrarse como tal, en todos los niveles
donde pueda incardinarse. Puesto que la incardinacidn es la accion bésica que supera la
individualidad -producto de Ila racionalizacion del mundo— y permite su
reconocimiento. Para ello, busca apoyos donde los haya, sobre todo, en los elementos
que le constituyen: “El Espiritu del extranamiento de si mismo tiene en el mundo de la
cultura su Dasein (...) el pensamiento de su elemento absoluto. En tanto que el
pensamiento es principalmente el elemento de dicho mundo”®.

Pero el mundo de la cultura, configurado como contexto de accién y retorno, no
es nada sin la creencia. Puesto que este estrato corresponde con el dltimo nivel de
incardinacién posible. Recordemos que en Glauben und Wissen”® se separaba
claramente el punto de vista del mds alla de la realidad —encaminado hacia el absoluto
en el idealismo aleman— el cual se trasladaba al mundo, Unico lugar legitimo donde
tener —al decir de Kant— fenémeno’' de él. La Creencia emerge entonces como un
elemento que contribuye al reconocimiento mundano de un Espiritu des-
sustancializado. Y le dota del contenido —efimero— de un mds allé, que corresponde con
el marco que ofrece la cultura para su desarrollo pleno. En la cultura se pueden
incardinar todas las acciones de reconocimiento que estabilicen la carencia de contenido
del Espiritu: “Cuando esta forma de reflexién simple en si es el elemento de la creencia,
donde el Espiritu tiene la determinacion (Bestimmtheit) de la universalidad positiva, del
Ser en-si frente al Ser para-si de la Autoconciencia”.”* Precisamente la escisién en dos
realidades enfrentadas como son el Ser en-si y el para-si, demuestran una cierta

disociacién del contenido efimero que poseen y que, por mor de su efectividad, queda

Y GwW.9 (Phd), p.286, lineas 27-28 y 30-31 (J. Redondo, p.629). Bohnert delimita el sentido del Dasein
como elemento de la Sociedad y la cultura: “Las [distintas] realizaciones de Hegel sobre el Dasein de la
sociedad y su significaciéon como burguesa, se encuentran en el tercer capitulo del Naturrechts; en él
precede la explicaciéon con las anteriores modalidades (Behandlungsarten) del Derecho natural
(Naturrecht)” Bohnert (1981), art. cit., p.532.

0 G.W. 4 (JKE), pp-314-414. Hay traduccién espaiiola de Vicente Serrano de Haro, Biblioteca Nueva,
Madrid, 2000. Bienenstock establece un nexo comtin entre este articulo y el surgimiento de la figura del
espiritu ya desde el periodo de Jena: “Tanto en el Differenzschrift como en Glauben und Wissen [Hegel]
habia defendido ya el principio de identidad, aunque no aclaraba porqué o, de qué modo dicho principio
hacia posible la sensacién (...) La solucién a tal problema la ofrecié en 1803/04, en sus primeras
lecciones sobre filosofia del Espiritu. Alli se retine el concepto de ‘espiritu’, que serd el concepto
principal de su sistema posterior. Pero, sin embargo, ofrece distintas definiciones de este concepto que
son dificiles de conjugar entre si”” Bienenstock (1989), art. cit., pp.27-28

I Otro asunto serd el proceso de constitucion de tales fendmenos: “Los fendmenos espirituales, como por
ejemplo los fendmenos de percepcidn, serdn recognoscibles (erkennbar) en el conocimiento de la esencia
del espiritu, asi como la esencia del espiritu serd recognoscible en el conocimiento de los fenémenos
espirituales miltiples (vielfiltigen)” Wiehl (1988), art. cit., p.122.

> G.W. 9 (Phd), p.288, lineas 23-26 (J. Redondo, p.633).



326

separado. De este modo, escindir, separar, distinguir, seran las operaciones basicas de la
cultura. Sélo en ellas se podrd encontrar legitimada. Pensemos, por un momento, en
aquellas caracteristicas que nos definen —a cada pueblo— como cultura. Enseguida surge
el lenguaje73, la vestimenta, las costumbres, etc., y un sinfin de determinaciones que los
antropdlogos se esfuerzan por mostrarnos que, aun siendo completamente distintas en
sus fenémenos responden, sin embargo, a la misma realidad. Esta no es otra que la
propia del ser humano, esto es, su Selbst. Ante semejante uniformidad de contenido,
Hegel responde que, precisamente es todo lo contrario: una carencia absoluta de él.

La Creencia se manifiesta entonces como el camino inesencial —no por ello
carente de valor, sino todo lo contrario— a través del cual los seres humanos racionales,
esto es culturales, nos contemplamos y reconocemos como tales:

“Pero, descansando principalmente bajo el extrafiamiento (Entfremdung),
separamos respectivamente (auseinandertretten) ambos momentos como [si
fueran] una conciencia duplicada. Aquél es la comprension pura, en tanto que se

anuclea (zusammenfassen) el proceso espiritual en la Autoconciencia (...) su

objeto propio es sélo el Yo puro™™.

Ante esta perspectiva, la Creencia se estructura como comprension que mantiene
la estructura ‘mas alld-mds acd’ que surgié en los tres primeros capitulos y que
correspondia con la figura de la Conciencia. En ella descansa la significacion del
Espiritu como la realidad que se encuentra ‘mas acd’, frente a la Creencia que reside
‘mas alld’. Aunque ambas constituyan la totalidad de la cultura. De hecho, el
movimiento de retorno se produce desde la Creencia hacia el Espiritu en tres modos

especificados”: 1) En el camino del en y para si —Devenir; 2) A través de la realidad

3 “A este respecto ha de ser valorado, en priner lugar, que Hegel discute el lenguaje dos veces, en su
primer fragmento sobre la filosofia del espiritu: la primera de ellas en la conexién que la conciencia tiene
con la ‘esencia’ del espiritu; en segundo lugar, como lenguaje de un pueblo. El segundo contexto es
especialmente instructivo —tanto respecto a las fuentes de Hegel, como para la significaciéon de su
pensamiento: es altamente probable que Hegel piense, en este punto en Herder, el cual lo habia puesto de
relieve en miiltiples e influyentes escritos, que la comprensién (Verstand) y la razén (Vernunft) —como el
lenguaje mismo- tienen realidad sélo en un pueblo” Bienenstock (1989), art. cit., p.29.

“GW.9 (Phd), p.288, lineas 29-32 y 34 (J. Redondo, p.633).

75 “Como la creencia y la comprensién pura pertenecen comdnmente al elemento de la conciencia pura,
entonces son también cominmente el retorno al mundo real de la cultura” G.W. 9 (Phd), p.289, lineas 21-
23 (J. Redondo, p.634). Dicho retorno se compone, para Wandschneider: “Dicha prueba tendria que
encaminarnos desde la determinacién del espiritu mismo en su relacion con la naturaleza y la idea. Si el
espiritu precedente, que sigue Hegel, se habia contemplado como la idea de tal modo vélida del Ser para-
si entonces, la interpretaciéon habrd de orientarse al concepto de Idea” Wandschneider (1983), art. cit.,
p.188.
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como movimiento de superacion; y, 3) Mediante el camino de la creencia, para ser
comprension y relacién propia en el Selbst’.

El Espiritu se realiza, por tanto, a costa de ir y venir por la realidad. Su
movimiento serd la realizacién de su concepto. Y esto no consiste en otra cosa que en la
determinacién de sus capacidades para ser plenamente en la realidad: “Por ello lo
tercero es el retorno de este Selbst extraiado y de la sustancia mds rebajada
(erniedrigten) a su simplicidad primera, que se la representa, de este modo como
Espl’ritu”77

Con esta triple caracterizacién queremos mostrar como el Espiritu representa
para la experiencia, el saber del ‘esto’ que torna ahora en presente —su tnica realidad—
puesto que es: a) comprension pura y b) resultado efectivo de la cultura. Dicha cultura
nos obliga, en el modo en que sé6lo la experiencia lo permite: “La comprension es, por
tanto, el Espiritu, que llama a gritos (zurufft) a toda conciencia; sed para vosotros

mismos, lo que sois vosotros en si mismos: racionales™’®,

4.7.2.2. El proceso de Ilustracion como culminacion de la realidad del Espiritu.

Muchos son los factores que conjuga Hegel para vincular la Ilustracién con el
mundo del Espiritu. Pero muy pocos de ellos tan claros como para contrarrestar el poder
que tenia al ser -mds que un periodo histérico— una realidad inestable.

Nuestro andlisis se centrard en los tres elementos que hacen posible la
ilustracién. Dos de ellos desde el punto de vista esencial, como son la creencia en la
propia ilustracion y la comprension (Einsicht) que se estructura ambiciosamente por
encima del entendimiento y la razén. En tercer lugar la utilidad surge como elemento
mediado de cualquier relacién que encontremos plenamente incardinada’.
Comencemos por el mds basico.

El modelo kantiano del proyecto ilustrado se nos muestra claramente en ;Qué es
Ilustracion?® Este breve, aunque contundente texto, sefiala la importancia que lleva
consigo adoptar una nueva forma de vida racional ilustrada. Asi pues, Kant nos dice que

la ilustracién es, en primer lugar, un proyecto que nos saca de la minoria de edad

7® Caracterizacién que podemos encontrar respectivamente en: G.W. 9 (Phd), p.290, lineas 1-7, 33-37 y
p-291, lineas 5-8 (J. Redondo, pp.635-37 ).

" G.W. 9 (Phd), p.290, lineas 5-7 (J. Redondo, p.635).

BGW.9 (Phd), p.292, lineas 8-10 (J. Redondo, p.640).

7 Estos tres elementos se desarrollan paulatinamente a lo largo de las secciones II. llustracion y

III. Libertad absoluta y terror que podemos encontrar en G.W. 9 (Phd), pp.292-323 (J. Redondo, pp.640-
702).

80 Kant, I. Beantwortug der Frage: Was ist Aufklirung? In Kant Werke. A.K. VIII, pp-39 y ss.
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autoculpable®’. En nuestro comentario no trataremos de establecer una relacién de
contenido entre el mencionado articulo y las secciones del Capitulo VI Espiritu que
comentamos, puesto que las hay. Sin embargo, efectuaremos una visién superadora del
proyecto kantiano ilustrado, cuya meta consiste —a nuestro parecer— no s6lo en una
nueva forma de vida y accidn, sino en una creencia mas que, como todas ellas, sustenta
su contenido en el vacio de su constitucion: la ilusién y la esperanza de un mundo
mejor.

Tal contingencia es la que queremos resaltar con el parangdn del texto kantiano,
que orienta especificamente las ilusiones y esperanzas de la humanidad en un mundo
futuro racional, estable, y préspero. A este respecto, Hegel se adelanta incluso a
Nietzsche, cuando sefiala los peligros de una ilustracién ascendente a la que, quiza le
falte una pizca de retorno. Elemento esencial para el desarrollo de una espiritualidad

plena.

4.7.2.2.1. La comprension desde el punto de vista de la confianza.

Para Kant, la ilustracién es un proceso basado en la confianza que tiene la razén,
como capacidad para conocer uniforme y universalmente la realidad. Dicha confianza se
resume en la sentencia incoativa latina “jsapere aude!”: jatrévete a pensar!82

Por tanto, pensar no es s6lo un atrevimiento de espiritus osados que alcanzan la
realidad plena tras un arduo trabajo —como, sin embargo lo es para la Fenomenologia
del Espiritu— sino algo mds sencillo y, al mismo tiempo, efectivo: el reconocimiento de
que creer en la ilustracion y confiar en su potencia, nos devolverd una ganancia en

forma de estabilidad y prosperidad para todos. Precisamente por eso Kant basa el

81 De hecho el titulo de este pequefio trabajo es: “Respuesta a la pregunta: ;Qué es ilustracién?” y los
términos que emplea para dicha clasificacion son los siguientes. Minoria de edad corresponde con
Miindigkeit, es decir, con tutela. Dicho término contiene en su raiz a Miind al expresar que, quien se
encuentra bajo tutela no tiene palabra, puesto que es otro el que habla por él. A este respecto H. Bausinger
introduce en “Aufklirung und Aberglaube” In Deutsche Vierteljahrschrift fiir Literaturwissenchaft und
Geistesgeschichte, 37:3 (1963: Aug) pp.345-362, dicha especificacion para el término tutela: “Esta es una
distincidn remarcable (...) la supersticién aparece aqui incluso como parte existente de la ilustracién,
como un estrato de la tutela (Miindigkeit) y a partir de aqui quizd pueda ser comprendido que los primeros
ilustrados, que se explican con dicha supersticion, la registran reiteradamente sélo como curiosidad”
Bausinger (1963), art. cit., pp.347-48. En segundo término, el adjetivo autoculpable se denomina en
alemdn selbstverschuld. No nos cabe mds que recordar lo que unas pocas paginas atrds sefialdbamos para
la culpabilidad, respecto de la accién. Hasta un nifio se encuentra dentro de su dmbito. Finalmente se
emplean también los términos creencia (Glauben), utilidad (Niitzlichkeit)y comprension (Einsicht), los
cuales veremos detenidamente en relacion con el texto hegeliano.

82 Qué es ilustracién. Op. cit., p.39.
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contenido de la ilustracién en dos herramientas: la educacién y la religién™. Pero Hegel
se encuentra en un nivel distinto, mucho mds profundo, contradictorio y alejado de la
uniformidad —creencial y de confianza— del proyecto ilustrado que él mismo denomina:
la lucha de la ilustracion contra la supersticion. Esto es, la lucha de la ilustracién
contra sus propios errores®".

El proceso de separacion —enajenacion— de la Sustancia y constitucion del sujeto
implica un nuevo punto de vista respecto de la realidad del viviente (Seiendes)
espiritual. Esto supone que, un buen dia, el hombre se reconoce como tal en aquello que
le constituye y piensa que progresar es la inica manera de superar el ser-otro que fue
preteritamente. Pero la realidad espiritual significa, por encima de otros estratos, el
admitir y reconocerse frente al ser-otro, al cual se adopta como si mismo (Selbst),
precisamente en la accion y el retorno: “El movimiento de su realizacién descansa, por
ello, en que es el si mismo como contenido, entonces no puede ser algo otro, porque es

[ya] la autoconciencia de la categom’a”85

. Encontrarse a si mismo, supone ser sélo
aquello que se puede ser. Y no encaminarse mas alld de su limite. Puesto que los limites
y su extralimitacién, serdn los responsables del desatino de aquel espiritu que se cree
absoluto.

De este modo emerge la comprension (Einsicht), como aquella capacidad de
reconocerse mediante el concepto de si mismo: “una comprensién que reconoce la
negacion de si misma como su realidad propia, como si misma, o su concepto que se

reconoce a si mismo”*®. Dicha comprension se estructura en tres niveles consecutivos y

relacionados entre si por medio del Selbst —de la mismidad— que se expresa en: 1) la

8 Kant sigue la linea que marc6 Rousseau con dos obras fundamentales como son El Emilio, donde se
explaya en su teoria sobre la educacion y El discurso sobre el origen de la desigualdad entre los hombres,
en cuyo contenido descansan los principios de la religion civil de la sociedad. Ademads de estos autores,
como hemos comentado ya, Hobbes determina el campo especifico del Derecho y la legalidad en
conexidn directa con el Naturrecht: “Que Hegel apunta a Hobbes en este instante, muestra una posicién
posterior, donde el Estado natural se comprende como guerra y como impulso para abandonar dicho
estado. Hegel critica fundamentalmente las representaciones del derecho natural en conjunto, como desde
el siglo XVII hasta la revolucién francesa habfan comparado (gegeniiberstellt) el estado natural como
meta o contexto fundamental constructivo de la realidad que se manifiesta” Bohnert (1981), art. cit.,
p.535.

84 “Esta naturaleza de la lucha de la ilustracién contra los errores (...) es, para nosotros, lo que es su lucha
en-si” G.W. 9 (Phd), p.297, lineas 10 y 12 (J. Redondo, p.649). “Ilustracién y supersticién —que es
frecuentemente una limitacion honesta— muestra también frecuentemente un juego quiza inquietante, tras
las bambalinas de las oposiciones mds serias: Ilustracién y creencia, razén y sentimiento, ilustracién y
desigualdad social, ilustracién y absolutismo eliminan [dicha oposicién], como no tendria que hacerlo,
mientras se entrelazan cotidianamente todos estos problemas entre si”” Bausinger (1963), art. cit., p.345.

8 G.W. 9 (Phd), p.297, lineas 1-3 (J. Redondo, p.649).

8 G.W. 9 (Phd), p.297, lineas 8-10 (J. Redondo, p.649).
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comprensién pura o confianza (Vertrauen)®’; 2) en un segundo nivel, la referencia se
establece respecto de la creencia y 3) la relacién que se produce respecto de la esencia
absoluta, que abarca tanto a la comprensién, como a la referencia creencial. Estos tres
momentos son los que componen el contenido de la ilustracion y en ellos se ve con més
claridad la critica a Qué es ilustracion de Kant. Puesto que su nidcleo constitutivo es,
precisamente la creencia.

1) La confianza (Vertrauen) es una cuestion mds basica aun que la creencia, ya
que se constituye esencialmente desde el si mismo de la persona. Por tanto, cuando
confio en la ilustracion realizo el mismo movimiento que en la percepcidon: me engafio a
mi mismo®. O mejor dicho, limito mi creencia al 4mbito exclusivo de la legitimidad
que busco, puesto que no es otra cosa que mi fuero interno: “Cuando yo confio en que
la certeza de mi mismo es, para mi, mi propia certeza; reconozco mi Ser para-si en
aquello que reconozco y es fin y esencia. La creencia es confianza, porque su conciencia

% Por este motivo y a través de la confianza se

se refiere inmediatamente a su objeto
acercan el Selbst y la realidad que le constituye, ya que dicho acercamiento es
inmediato. Esto es, la ilustracion y su proyecto se hacen uno a través de la confianza que
ponen sus integrantes en que tal proyecto desembocard en un futuro mejor. En él se
llevard hasta la plenitud aquello que me es propio: lo que me constituye como realidad
espiritual; el Selbst. Dicho movimiento no puede consistir en otra acciéon que la
negatividad, lo que me falta por conseguir —o alcanzar— cuando quiero desarrollarme
plenamente en la realidad: “La comprensiéon pura se establece (sich verhalten)

. . . . . 90
negativamente frente a la esencia negativa de la conciencia creyente” . Por tanto,

cuanto mas me creo lo que hago —y actio como autoconciencia— mayor es la restriccion

87 «La confianza sin reserva en los datos cientificos mostrados empiricamente o realizados mediante la
probalibildad, la actitud (Haltung) optimista-enciclopédica, que ha mantenido hasta hoy en la falsa
creencia en la en las posibilidades inductivas sin limites de las ciencias naturales —dicha actitud es en
principio incluso supersticiosa— deja rebasar incluso a los ilustrados al menos, una vez mds, sin remarcar
(unvermerkt) el umbral de la supersticién” Bausinger (1963), art. cit., p.349.

R percepcidon (Wahrnehmung) y el engafio (Tduschung) caminan de la mano ya desde el Capitulo II de
la Fenomenologia del Espiritu. Incluso para la percepcion de la libertad: “En esta comprension de la
libertad como indeterminacién frente a algo otro, se muestra justamente que Hegel recoge (fasst) las
mismas determinaciones no como Facultad (Vermdgen) del conocimiento o del querer (Wollens),
constituidas mediante lo subjetivo. Esto vale como retrospectiva para el empirismo, del que puede ser
afirmado, o bien que sea la Facultad de la percepcién sensible o la acomodacién interna de la existencia
subjetiva a la variabilidad del mundo material” Bohnert (1981), art. cit., p.540. Finalmente Artola
comenta: “Si la libertad de la autoconciencia se pone en comparaciéon con cualquier determinado
contenido aparece entonces una desigualdad. Esta desigualdad, entre la conciencia moral y su
objetivacion determinada, arruina la posibilidad de un reconocimiento” Artola (1970), art. cit., p.481.

¥ G.W. 9 (Phd), p.297, lineas 34-37 (J. Redondo, p.649).

% G.W. 9 (Phd), p.299, lineas 24-25 (J. Redondo, p.653).
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a la que debo someterme —como conciencia— si quiero reconocerme, retornar y ser-
plenagl.

2) La referencia’, que es siempre mediada respecto de la creencia, supera el
estrato comprensivo —inmediato— y lo eleva hasta el nivel adecuado de Ia
individualidad. Recordemos que el resultado de toda mediacién —entendida ésta como
operacidn— consistia en la determinacion de dicha individualidad. En ella, el viviente
(Seiendes) se reconoce emergiendo —como lo hiciera en el Capitulo V Razon— en un
contexto natural que le rodea y que, en el caso de la cultura ilustrada, constituye su ser-
propio (Selbst): “Sino que la necesidad natural ha superado, al particularizarse (sich zu
vereinzeln) y al hacer desestimar (verleugnen) al otro consigo mismo, como a si mismo,
en esta particularizacion (Vereinzelung) absoluta del Ser para-si’ 93,

Pero la Ilustracion no es s6lo el descubrirse a si mismo como realidad espiritual
plena al contemplarse como “espiritu absoluto” sino, por el contrario, construir un
contexto adecuado, en cuanto al contenido y a su determinacién, donde poder elevarnos
hasta el autorreconocimiento propio del lugar que habitamos. Dicho lugar —nuestra
cultura— es un reino de accidn y retorno al contenido esencial que nos constituye:

“La razén, la comprensién, no es meramente vacia, en tanto que es lo negativo de
si mismo para si y su contenido, sino plena (reich), pero sélo en singularidad y
limites; la esencia absoluta misma no le deja reunir (zukomen zu lassen) ni
atribuir (beizulegen) nada, es su modo de vida completamente comprensivo, que
se establece en su lugar y en su reino de la finitud y que sabe tratar el absoluto
dignamente”**.

En este sentido, todo lo que caiga bajo la comprensidn, se reconoce como tal en
el mundo del espiritu y la realidad de la cultura, sin otra opcién que someterse al retorno
y ser, finalmente lo mismo que el momento donde emergid, esto es, conciencia y ser-

uno:

“La conciencia que es en su realidad y alteridad certeza sensible y posicién
(Meinung), retorna al camino de su experiencia y es, ulteriormente, el saber de lo

s comprension pura, en tanto que es la conciencia pura segin el lado del Selbst que es para si,
manifiesta al otro como algo negativo de la autoconciencia” G.W. 9 (Phd), p.299, lineas 29-31 (J.
Redondo, p.653).

%2 “Esta forma consiste en proponer, en primer lugar, la oposicién entre las determinaciones que se dan en
una figura de la conciencia, para mostrar cémo en esa misma oposicion se halla la raiz de solucién. Esta
raiz necesita ser comprendida desde un punto de vista superior que sea capaz de englobar en una unidad
dialéctica lo que un nivel de referencia mas bajo no era capaz de considerar sino de modo abstracto y
parcial” Artola (1970), art. cit., p.476.

> G.W. 9 (Phd), p.302, lineas 7-10 (J. Redondo, p.657).

% G.W. 9 (Phd), p.303, lineas 10-15 (J. Redondo, p.660).
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negativo de si mismo o de las cosas sensibles, es decir, existentes (seiendes) que

contraponen su Ser para-si indiferentemente’*’.

El proceso de accion y retorno implica, por tanto, un movimiento constante —y
revolucién— del contenido de las figuras que se enfrentan, como decimos y contraponen
su realidad a las otras realidades que, parejas y autoconscientes, tratan de alcanzar su
propio reconocimiento. Un reconocimiento que no es tal siendo sélo referencia sino, en
efecto, relacion.

3) Dicha relacién (Verha'lmiss)96 no necesita mas que un vinculo simple —como
lo manifestaba la proposicion especulativa— con las instancias esenciales y propias de su
constitucion: el Ser y la Nada. Ambas construyen los términos de la complementariedad
absoluta que puede alcanzarse s6lo en lo especulativo. Y que, como respuesta al
problema de la ilustracion, constituye el contenido pleno y la vaciedad mas absoluta a la
que estd abocada: “Ella tiene en el mds alld mismo el vacio, en el que se refiere, por
tanto, como realidad sensible’””. Por este motivo, Hegel concluye con uno de los textos
mds concisos, aunque esclarecedores de toda su obra. En él establece el tinico valor
posible que se extrae de las relaciones esenciales:

“Entonces la forma es lo negativo en si, y por ello lo contrapuesto; el Ser [vale]
tanto como la nada; el en-si como su contrario; o lo que es lo mismo, la
referencia de la realidad al En-si como el més alld es, en efecto, tanto algo
negado como una posicién misma™®®.

Ni en la cultura, ni en la realidad de la ilustracién podemos encontrar mas valor
que el impuesto por las relaciones todo-nada representadas por la apuesta —hasta las
ultimas consecuencias— de un modelo que, si bien formalmente adecuado, presenta en

su aplicacion mdltiples problemas. De todos ellos Hegel es consciente.

4.7.2.2.2. La utilidad como herramienta de autojustificacion.
Para ser 1o méds concreto posible, diremos que la utilidad es el primer resultado
que la Ilustracién muestra y tiene frente a otras formas de subjetivacion de la realidad.

De este modo, ser ttil consiste en tomar la realidad escindida en el Ser en-si y el Ser

> G.W. 9 (Phd), p.303, lineas 19-23 (J. Redondo, p.660).

% «E] producto de la relacién absoluta, como se produce en la tragedia del absoluto, es la esfera de la
finitud ética, la sociedad burguesa. En ella se encuentra lo particularizado (Vereinzelte) como definitivo y,
por ello, la Doctrina de Hegel [consiste en que] la parte sea para si principalmente lo no verdadero, en el
campo aprehensible de la eticidad” Bohnert (1981), art. cit., p. 549.

T G.W. 9 (Phdi), p.304, lineas 5-6 (J. Redondo, p.662).

% G.W. 9 (Phd), p.304, lineas 10-14 (J. Redondo, p.662).
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para-si y aplicarle el esquema original de la comprension que nos llamaba “a ser
racionales”. En este sentido, la Ilustracién se nos muestra como el medio mds eficaz de
llevar a cabo completamente dicha consigna: “Por contra, la razén es un medio util para
limitar este rebasamiento (Hinausgehen) conveniente o, quizd retenerlo en si mismo
principalmente en lo determinado; entonces [dicho rebasamiento] es la fuerza de la
conciencia™’. Como vemos, la conciencia lucha siempre por atenerse a su propia
realidad, aun a costa de ser la ‘culpable’ de la contencién de los limites del Espiritu
dentro de ella. Para la ilustracién no sélo es ttil contenerse sino que, ademdas posee otra
forma de ‘contencién’, que no es precisamente racional —aunque se disfrace con
argumentos similares. Su fundamento reside en la creencia expresada a través del
autoconvencimiento de su propia realidad: “La referencia a la esencia absoluta o la
religién es, de entre todas las utilidades, la mas util (...) Entonces la creencia es, por
cierto, este resultado positivo de la ilustracién™'®. Puesto que la creencia no es sélo la
determinacién de un estado de cosas, sino que implica —podriamos decir que hasta
emocionalmente— a los integrantes y coparticipes de ella. Con esta herramienta la
ilustracién se autoprotege creando discursos que son dtiles porque la determinan
conceptualmente de un modo completo y necesario:

“Entonces la ilustraciéon se conduce hacia la conciencia creyente no con
principios propios, sino con aquellos que tiene en ella [la conciencia] misma. Asi
pues retne sélo su pensamiento propio, que coincide en él sin conciencia;
entonces [la ilustracién] lo interioriza (erinnern) s6lo en otro pensamiento a
través del tinico modo que ella tiene, aunque siempre olvide al uno por el otro”'"!

De este modo, lo que la ilustracion requiere son distintos grados de utilidad para
que puedan ser aplicados convenientemente a diferentes situaciones, donde estos lo
requieran. La tnica cuestién de verdadera importancia y utilidad consistird en averiguar
qué creencia es la mas adecuada para seguirla a continuacion y, si es el caso, cambiarla
por otra similar. Este serd el caso que el pragmatismo de corte norteamericano —J.S.
Mill, W. James, etc— propone para la realidad: un punto de vista incompleto y sometido

. 102 . . .
totalmente al valor de la creencia™ -, que actia formalemente como la orientadora bésica

% G.W. 9 (Phd), p.305, lineas 5-7 (J. Redondo, p.664).

1% G.W. 9 (Phdi), p.305, lineas 20-21 y 24 (J. Redondo, p.664).

01 G.W. 9 (Phd), p.306, lineas 13-17 (J. Redondo, p.666).

12 W. James nos presenta su pragmatismo como una forma elaborada de apuesta positiva por la realidad
en la que toda accién consiste en la creencia de que su ocurrencia devendra un futuro mejor: “Ahora no
puedo hablar oficialmente como pragmatista; todo lo que puedo decir es que mi propio pragmatismo no
pone objeciones que me impidan tomar partido por esta perspectiva moral, y renuncie a la demanda de
una total reconciliacién (...) Estoy dispuesto a considerar al mundo como un lugar realmente arriesgado y
aventurado, sin por ello volverme atrds y exclamar ‘yo no juego’ ” James, W. Pragmatismo: un nuevo
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de las acciones sociales, cuya base descansa en el éxito previsto para su consecucion.
Tal es el nivel de vaciamiento de la realidad que: “La ilustracién misma, que interioriza
(erinnert) la creencia en la contraposicidén de sus momentos aislados, se ilumina ya al
menos sobre sf misma”'®. Por tanto, la ilustracién no necesita de otras realidades para
completarse, sino que se basta consigo misma. Ya que es tal su capacidad de autonomia
y autojustificacién, que no le importa variar sus principios originales por otros maés
adecuados. Siempre que éstos ultimos resulten mds ttiles y, en este sentido,
provechosos:

“La ilustracion es s6lo este movimiento, la accidn inconsciente del concepto
puro, que se reine al mismo tiempo como objeto, aunque lo tome para algo otro
que tampoco conoce la naturaleza de dicho concepto, que es, en efecto, 1o que no
se distingue, lo que se separa absolutamente™'**.

Por tanto, la dnica verdad que admite la ilustracion es aquella que proviene
directamente de la comprension, cuyo dmbito desarrolla como concepto propio. La
Ilustracién crea un tejido (Gewebe) a través de las herramientas que el Espiritu, como
elemento plenamente mediado de la realidad, completa en el mundo experiencial de la
creencia. Dicho mundo es el contexto propio de desarrollo en que la comprension tiene
que retornar. Ya que, en caso contrario, desestimaria una de sus funciones esenciales,
que consiste en reconocerse en la esencia como tal accién: “[La distincién] que se
establece fuera de aquella unidad, es el cambio (Wechsel) de los momentos que no
retorna en si, del Ser en-si, del para-otro y del para-si; —la realidad, como objeto para la

D - 1 105
conciencia real de la comprension pura— es la utilidad” ™.

106

Utilidad, verdad y comprension — caminan juntas en el desarrollo de la

Ilustracién que retorna a su contenido —aunque completamente vacio y formal- como

nombre para viejas formas de pensar. Traduccién, introduccién y notas a cargo de R. del Castillo. Ed.
Alianza, Madrid, 2000. La edicién original es: W. James. Pragmatism and The meaning of Truth. Harvard
University Press, Cambridge, Massachussets, 1975, pp.141-42.

195 G.W. 9 (Phd), p.306, lineas 28-29 (J. Redondo, p.667). “Al mismo tiempo se acerca el concepto de
experiencia de los ilustrados a lo experimental al menos en tanto que, aqui la experiencia cotidiana y por
ello frecuente se ubica frente a lo excepcional, supuesto que se funda en la supersticion; pero también esto
afecta un poco a la supersticién, que se sabe justamente en un campo excepcional” Bausinger (1963), art.
cit., p.348. Interiorizar resulta: “Paralelamente, el lenguaje es el Dasein donde debe verterse la
interioridad del sujeto humano. Quiere esto decir que la interiorizacién (Erinnerung), como proceso
esencial de la funcién tedrica de la inteligencia, necesita ser acompafiada necesariamente —y de acuerdo
con la doctrina hegeliana de la reciprocidad de las relaciones— con un movimiento de exteriorizaciéon”
Artola (1970), art. cit., p. 474

1% G.W. 9 (Phdi), p.307, lineas 7-11 (J. Redondo, p.668).

195 G.W. 9 (Phdi), p.314, lineas 4-7 (J. Redondo, p.683).

196 «La verdad permanece aqui al servicio de lo til; y la supersticién se representa posteriormente de
modo significativo [como] la imagen de la enfermedad y que, sin embargo la salud: sea ya la verdad
presentada. Una imagen s6lo —aunque muestre, sin embargo como se relativiza la pretensién de
ilustracion absoluta y de verdad” Bausinger (1963), art. cit., p.356.
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primera medida de contencién de los despropdsitos a los que se vera sometida por parte
de, precisamente, la realidad espiritual que se niega a retornar. La ilustracién encuentra
este medio en la comprension, porque se constituye como el centro del trdnsito de las
relaciones especulativas. En ellas descansaba la convertibilidad, no sélo de los
momentos esenciales, sino de la realidad al completo, esto es, como sistema:

“Pero si lo util expresa completamente el concepto de la comprension pura, sin
embargo, no lo hace como tal, sino como representacion (Vorstellung) o como su
objeto; que es el cambio incansable (rastlos) de aquellos momentos, los cuales
unicamente al mismo tiempo son, en si mismo, el ser que retorna, pero sélo como
Ser para-si, es decir, como algo abstracto frente a los otros en el lugar de su
momento separable”'”’.

El desarrollo completo de todos y cada uno de los momentos —el cambio mismo—
predomina por encima de la realidad sustancial que, en todo caso, se recuperard por

medio de leyes, decretos y normas los cuales, forman parte del sistema de la Legalidad.

4.7.2.2.3. La creencia en la nueva religion de la humanidad.

Kant sefialaba este hecho en su pequefio articulo sobre la ilustracion, sobre todo
orientado hacia la consecucién adecuada de una sociedad que, lejos de dirigirse por si
misma, requiere de mediadores —abogados, maestros y, sobre todo, pastores— que la
lleven de la mano, al menos hasta que encuentre su propia autonomia y madure. Por
tanto, para Kant, la ilustracion es un asunto de creencia y responsabilidad. La primera
estructura el compromiso respecto de la acciéon de los ciudadanos dentro de la sociedad.
La segunda sirve de contencidn a los propésitos desmedidos de algunos integrantes —en
especial de los dirigentes— por acaparar toda la accidon que sea posible.

En Hegel el esquema se repite coherentemente. Pensemos en la incipiente
sociedad burguesa en la que vive Alemania en el siglo XIX. Seamos conscientes de que
la ilustracion —expresion del pensamiento racional— se estd imponiendo en toda Europa.
Y, finalmente, contemplemos que dicha instauracién lleva consigo el surgimiento de
ciertas singularidades que elevan su accion, por encima de la mundanidad. O, mejor
dicho que la acaparan, haciéndola suya. Asi pues, al contrario de lo que pueda parecer,

Hegel hace una referencia implicita no s6lo a Napolec’)n108 sino, sobre todo, al fundador

7 G.W. 9 (Phdi), p.314, lineas 30-34 (J. Redondo, p.684).

108 «Un punto ha de emerger en el discurso: la guerra. En la orientacion de Hegel sobre la efectividad ética
de la guerra, como habia sido representada en la ‘Fenomenologia del Espiritu’, se ha recurrido a una
negacion, mejor aun, al entusiasmo disculpante de Hegel por Napoleén. Dicha interpretacion abarca, que
en la correspondencia interna en el pensamiento de Hegel sobre la guerra, toma ya este lugar en 1802, por
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de la religiéon civil del Estado; a Rousseau y a su aplicacion mads radical; a
Robespierrrelog. El primero de ellos impulsé tedricamente la Revolucién Francesa y el
ultimo la culminé de la forma mds dradstica en que podia imaginarse: violenta y
sangrientamente. Hegel extrapola este estado de cosas al proceso de constitucién de la
sociedad en general.

Dicha sociedad, integrada por individuos, cuyo contenido se establece por medio

“O, nos dice

de creencias, establece su tejido al margen —como si estuviera sordo (dumpf)
Hegel- de la reciprocidad y del retorno. Tal sordera es la que no quiere escuchar las
voces de la comprension y del retorno que le llamaban a ser racional. Puesto que, no
quiere serlo, ya que perderia el contenido vacio que, al nivel de la autoconciencia, le
ofrece una determinacion sin limites —aunque también sin apoyo. Esta subjetividad es
tan absoluta que se encuentra libre de predicados:

“Por un lado, la ilustracién denomina la esencia absoluta [como] aquél absoluto
sin predicados que estd mas alla de la conciencia real, en el pensamiento del que
fue extraido (...) Si la naturaleza y el Espiritu o Dios se distinguieran, entonces

para ser naturaleza el tejido inconsciente en si mismo, le faltaria el regir la vida
9111

desplegada™ .

En esta ilustracion s6lo podemos distinguir lo que se encuentre legitimado a
partir de sus propios principios. Estos no son otros que los que dicta la abstraccién —o
atenenencia inmediata al Ser de la realidad. Entonces: ;implica esta atenencia inmediata
una falta de mediacién y, por tanto, de retorno en la realidad? La dnica respuesta posible
seria afirmarlo taxativamente: “Esto carece del lado en que las abstracciones o
distinciones son distinguidas y son, por ello, el pensamiento puro como la cosa pura™ "2,
En este orden de cosas establecido no podemos distinguir entre los propdsitos de la

ilustracion, sus acciones y estrategias, salvo por la posicidén que ocupan respecto de la

unica realidad que puede enfrentarse a ellas: otra accién distinta, aunque igualmente

tanto, con anterioridad a que Hegel hubiera oido desfilar en Jena al Espiritu-universal (Weltgeist)”
Bohnert (1981), art. cit., p.545.

199" A gste iltimo le debemos el titulo Libertad absoluta y Terror de la seccién I del Capitulo VI
Espiritu. Tengamos en cuenta que las dos figuras principales de la Revolucién Francesa fueron Luis XVI
y Robespierre. De origenes sociales distintos y enfrentados como figuras, se asemejan en que su muerte
resulté paraddjicamente similar, puesto que ambos fueron guillotinados y en que entendian el poder de un
modo absoluto. Por tanto el monarca del mundo y el comisario del pueblo toman su realidad para si, sin
posibilidad de retorno, sin reconocimiento.

10 “La creencia ha perdido el contenido, que completaria su elemento, y se desploma (zusammensinken)
en un sordo tejido del espiritu en si mismo” G.W. 9 (Phd), p.310, lineas 22-23 (J. Redondo, p.675).

" G.W. 9 (Phii), p.312, lineas 34-38 (J. Redondo, p.679).

"2 G.W. 9 (Phdi), p.311, lineas 22-24 (J. Redondo, p.677).
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valida, denominada faccién''®. Por tanto, este es el contenido de la creencia en la
ilustracién, es el juego de las acciones contrapuestas que, como sucedia en el Capitulo
IV Autoconciencia, se resuelve violenta e impositivamente:

“Acerca de aquella esencia absoluta, la ilustracién misma hace que fermente la
disputa consigo misma, que ya tenia anteriormente con la creencia y que se
divide en dos partidos. Un partido se hace vdlido como la victoria, que se divide
en otros dos partidos; s6lo entonces muestra el principio contra el que luchaba [el
cual] posefa en si misma, al haber superado, por ello, la unilateralidad
(Einseitigkeit) en que se producia anteriormente”' .

Por fin tenemos expresado con las propias palabras de Hegel, el principio de
autoprotecciéon que emplea la ilustracién, incluso frente si misma. Ante semejante
acimulo de despropdsitos, la comprension reacciona —quizd demasiado tarde—
proponiendo un dique de contencién en el contexto que sélo el Selbst puede ofrecernos.
Lo que no se puede tolerar son las acciones que son “juez y parte” en la determinacion
de la realidad, puesto que no proporcionan espacio alguno para el retorno y, sin

embargo, quieren serlo todo sin limites.

4.7.2.2.4. Libertad y terror en el Aambito de su complexion absoluta.

El Espiritu que se encuentra completamente expandido en la realidad del mundo
de la ilustracién y que muestra su accidn sin limites —itil s6lo para él- corresponde con
el caso mas radical de ausencia de retorno. Este hecho es ya un despropdsito para su
propia consideracion como subjetividad en la realidad. Puesto que no tiene razén de ser
0, mejor dicho, su razén es sélo capricho y arbitrariedad. Estos son los fundamentos que
le llevan a la dltima de sus acciones: la de compararse con la propia sustancia y creerse
igual que ella.

Esto hecho sucede, del mismo modo que en la autoconciencia, que se creia
infinitamente potente como para determinar el mundo con una sola accién impositiva.
El Espiritu que no retorna, aquél que se queda encallado en el mundo de la creencia en
el propio autoengafio de su constitucién, se personifica entonces como la unica
individualidad vélida y omnipotente: “Es consciente de su pura personalidad y, por ello,

de toda realidad espiritual al ser toda realidad sélo espiritual; el mundo es sencillamente

13 «g| gobierno no puede ser sencillamente otra cosa que el representarse entonces como una faccién. La
faccién victoriosa se denomina simplemente gobierno y en tanto que es tal faccion, establece
inmediatamente la necesidad de su hundimiento (Untergang); e inversamente, que sea gobierno la hace
culpable [de ser] faccién” G.W. 9 (Phd), p.320, lineas 21-25 (J. Redondo, p.695).

"4 G.W. 9 (Phdi), p.312, lineas 3-8 (J. Redondo, p.677).
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para él su Voluntad y ésta es universal”'"”. El problema que surge a continuacién no
consiste solo en el endiosamiento de tal realidad espiritual sino, sobre todo, de la
carencia de sentido comiin que le caracteriza y que le lleva a creerse —esto es lo
realmente grave— aquello que impone sobre la realidad. De este modo creer y saber son
la misma cosa. Hecho que qued¢ refutado respecto de tales sistemas en Glauben und
Wissen''®.

No cuesta pensar la cercania que tiene este texto con la teorfa de las tres
transformaciones que Nietzsche propuso en Also Sprach Zaratustra''’, sobre todo, el
estado de Ledn, el cual no sélo cree que lo puede todo, sino que actda alejado de la
conciencia de sus errores.

La asunciéon de una libertad absoluta conlleva una extralimitacion que “ha

L. 5118
superado sus limites”

, puesto que le ubica en un lugar del que no puede retornar. Su
Unica accién consecuente seria hacerse sustancia ya que, en esta tesitura —en el lugar del
que no se retorna y cuyo limite es la voluntad de quien llega hasta él- toda la realidad se
ha desmoronado. Dicha realidad llega a ser tan universal y abstracta —como ya hemos
repetido varias veces— que no tiene mds significado “que el de cortarle la cabeza a una
col o beberse un vaso de agua”. Esto no significa otra cosa que el Espiritu ajeno al
retorno se encuentra ya sin mundo donde expandirse y hastiado, no le queda mds que
repetirse a si mismo que no se diferencia tanto de la sustancia como de si mismo.

Por tanto, el Espiritu que no retorna llega a un punto en que ya no puede mas. En
él sus acciones no son posibles, porque no encuentran eco alguno en la realidad
mundana en que puedan establecerse. Todo lo que intenta hacer se encuentra abocado al

fracaso mas absoluto, su accién es tan desproporcionada como los medios que emplea

para llevarla a cabo. Seria como intentar que una fogata se apagase abriendo por

"5 G.W. 9 (Phdi), p.317, lineas 17-20 (J. Redondo, p.690).

16 Gw. 4 (JKE), p.319, lineas 33 y ss. Ademds, Ahlers nos dice: “Por un lado el problema descansa en
esta ocupacion por una legitimacién genuina de la finitud. Por otro lado, Hegel ya se aclara pronto de que
dicha finitud sélo puede ser garantizada en el marco de una filosofia absoluta. La finitud genuina, que
Hegel distingue funamentalmente de la ‘finitud absoluta’, Hegel la comprende como ‘una produccién de
lo absoluto’ ” Ahlers (1975), art. cit., p. 65.

"7 En las tres transformaciones (Die drei Verwandlungen) Nietzsche nos aclara: “Yo os nombro tres
transformaciones del espiritu (Geist): como el espiritu se convertird en Camello, y del camello a Leén y
finalmente de éste a Niflo (...) Pero en el desierto de la soledad sucedié la segunda transformacién: aqui
en el ledn, el espiritu es el que quiere apresar (erbeuten) la libertad y ser [el] Sefior en su propio desierto.
El busca ser aqui su dltimo amo: quiere ser su enemigo y dltimo dios, quiere luchar (ringen um) por la
victoria con el gran dragén. ;Qué gran dragdn, es al que el espiritu no puede denominar ni Sefior ni Dios?
‘Debes’ (Du-sollst) dice el gran dragén. Pero el espiritu del Ledn contesta ‘Quiero’ (ich will)”. Nietzsche
Werke, Band 4, (1980) In Kritische Studienausgabe, Deutsche Taschenbuch Verlag, Miinchen, 1998.
pp.28-30.

"8 G.W. 9 (Phdi), p.318, linea 5 (J. Redondo, p.691).
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completo las compuertas de un pantano. Efectivamente la apagariamos pero, al mismo
tiempo, la tromba de agua arrasaria todo lo que la rodea. Por ello, cada accién del
Espiritu libre —sin restricciones ni retorno— lleva consigo la semilla de su propia
destruccién: “No se puede extraer ninguna obra o accidén positiva de la libertad
universal; ya que permanecen sélo como accién negativa; y [dicha libertad absoluta] es
s6lo la furia de la eliminacién™"°.

Su comportamiento es errdtico y se encuentra tan desajustado como el de un
enfermo de adiccion. Salvo que él mismo se encuentra enfermo de sobre-determinacion.
Este es el mal del individualismo que aqueja, en mayor o menor medida a nuestra
cultura contemporanea.

Pero esta accion ni siquiera le es propia, puesto que es la dnica que no le
pertenece. Retornar es un asunto exclusivo de las instancias sustanciales que componen
los elementos basicos de la realidad —sus elementos— que no son otros que la necesidad
externa del tiempo, la interna de la esencia y el Dasein. Este tultimo aunque
desmembrado, posee la capacidad de recomponerse, ya que corresponde
inmediatamente con cualquiera de las realidades que puedan encontrarse en la
experiencia. Sea una piedra —en lo mds bajo— o el espiritu absoluto —en lo més elevado.

El Dasein, podriamos decir, sale al rescate de su propia realidad, convirtiendo la
capacidad de exteriorizaciéon del Espiritu que no retorna, en el principio de su
reconocimiento. En efecto, quien no puede retornar se reconoce finalmente como el ser
mds desgraciado de entre todas las existencias, puesto que su accién absoluta se
convierte en incapacidad para contemplarse, incluso como error. Entonces el error
(Irrtum) emerge como un tipo de accién (ihr Tun) propialzo. Su salvacién pasa por re-
constituirse a partir de las migajas del mundo que él personalmente ha destrozado.

El Espiritu sin retorno actia como si se encontrase envejecido por la infinita
responsabilidad que arrastra su accion desmedida. Asi pues, sélo cuando es consciente
de ella puede comprometerse en una nueva determinacién que, al contrario que la

anterior, se encuentre sometida al control —al menos— de la sustancia de la que

"9 G.W. 9 (Phdi), p.319, lineas 27-28 (J. Redondo, p.695).
12014 accién es siempre intencional en Hegel y responde a una estructura que Artola sefiala como: “El
egoismo o la hipocresia del moralista no son vicios éticos, sino realizaciones fallidas de esa dimensién
ontoldgica que no es, sino que se muestra a si misma y, por ello, debe mostrarse entera no parcialmente.
Esta es la razon por la que no se exige una conversién moral, una rectificaciéon de conducta, sino una
aceptacion de lo que se es” Artola (1970), art. cit., p.498.
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emergem. Este movimiento de retorno constituye, en este momento, su Unica
necesidad. De tal modo que, a partir de ahora, su posicién frente a lo real —como
Espiritu retornado y reconocido— se refuerze mediante acciones morales restrictivas y

recupere su realidad dentro del mundo de la cultura.

4.7.3. El Espiritu que busca lo cierto y sélo lo encuentra en si mismo: La moralidad.

La cultura es el dnico dmbito legitimo que posee el Espiritu para constituir el
contexto que, bajo el rétulo de mundo (Welr) le permita desarrollarse plenamente. Una
vez superada la penosa experiencia de la ausencia de limites en la accién —sus
tropezones y desaciertos— se encuentra ya en disposicion de reconocerse como tal, sin
otra pretension que ser un elemento mads de la estructura de la realidad. Esto no implica
que su vigencia —su potencial constitutivo— o su accién se vean sometidos a mermas
sustanciales. Ya que, como hemos podido ver con todo detalle, la carencia de limites le
conduce a una situacién de quiebra existencial, despersonalizacién y laxitud mucho mas
perjudicial que someterse a los limites —coherentes— de la mera experiencia en que
consiste el mundo.

Por este motivo adelantamos tanto al final del Capitulo V Razon, como al
comienzo del presente Espiritu, que éste mismo tenia un origen —al mismo tiempo que
un desarrollo— mundanos'*. Por lo que la cultura se convierte en el marco perfecto para
su insercion contextual, del mismo modo que es el medio perfecto para llevarlo hasta su
plenitud: “En el mundo de la cultura mismo, no permite (zukommen) por ello,
contemplar su negacién o extrafiamiento en esta forma de abstraccidn; sino que su
negacion la ha completado (erfiillte)”'>. De este modo, el punto final del Espiritu —su
techo, su limite real— coincide con él mismo.

El Espiritu, al contemplarse en su absoluta vaciedad y carencia de contenido,
retorna a la sustancia de la que surgid, que no es otra que la sustancia moral concreta o,
dicho con mayor precision, la moralidad real. Puesto que ella surge como una nueva
figura —y, por tanto, como una nueva disposicion para el Espiritu— dentro de la realidad

del mundo. Asi pues, tal mundo moral se constituye de forma directa, como una

121 «E] espiritu serfa succinado (zuriickschleudert) desde este tumulto a su punto de origen, al mundo real
de la cultura que, a través del miedo al amo, [miedo] que vuelve otra vez en modo de conciencia espiritual
(Gemiiter), se refresca y rejuvenece” G.W. 9 (Phd), p.321, lineas 25-26 (J. Redondo, p.698).

122 «g) Espiritu que es la esencia real, absoluta, no se manifiesta hasta la consideraciéon que de €l se hace
en la secc. VI. El elemento diferencial es la efectividad con que la razén es considerada en dicha seccién
y la objetivacién en un mundo que la razén puede calificar de suyo” Artola (1970), art. cit., p.469.

'3 G.W. 9 (Phdi), p.322, lineas 6-9 (J. Redondo, p.699).
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concrecion de la realidad del Espiritu. A dicho Espiritu se le definia en sus origenes
como presente (Gegenwart) que acoge al pasado de lo que fue -las figuras
exteriorizadas de la Conciencia, la Autoconciencia y la Razon—y que se proyecta desde
su propia realidad mundana a lo que serd, por un lado Religion, que identifica la
realidad con la esencialidad y, por otro Saber absoluto, donde la realidad se somete a la
convertibilidad plena. En este sentido podriamos interpretar que los dos ultimos
capitulos de la Fenomenologia del Espiritu —Religion y Saber Absoluto— pertenecen a la
figura del Espiritu'**.

Pero antes de que extraigamos conclusiones, quizd demasiado precipitadas,
hemos de contemplar al Espiritu en su cuadruple sometimiento al mundo moral: como
tal cosmovisién, como rodeo —o disimulo— como retorno al Selbst y, finalmente, como

e 125
reconciliacion (Versohnung) = .

A) La perspectiva de la conciencia moral: la cosmovision (Weltanschauung).

A partir de esta determinacion —en que consiste el retorno en primera instancia—
aparece un nuevo mundo que, calificado como moral, completa el vacio real y
existencial al que se habia visto abocado el Espiritu, debido a su falta de limites en la
accion. Por tanto, el mundo moral es aquél que muestra al Espiritu lo que tiene que
hacer. Aunque esto le resulte incomodo al principio. Tengamos en cuenta que su

realidad mas inmediata provenia de una situacion desastrosa y trata de reconstituirse —

124 Ahlers nos recuerda que: “En la Fenomenologia del Espiritu corresponden los apartados CC, ‘la
Religién’ y DD, ‘El Saber absoluto’ conjuntamente con el apartado sobre el Espiritu absoluto en la
Enciclopedia (§§ 553-577) (...) ‘Religioén’ se ha asimilado en la Enciclopedia con el campo del Espiritu
absoluto” Ahlers (1975), art. cit., p.78, nota n° 56. Evidentemente no nos interesa la discusién ulterior de
dicha asimilacién, sino sélo la presente que, a nuestro modo de entender, es mucho mads relevante. El
transito se efectia para Artola del siguiente modo: “El punto de trasnsicién entre la moralidad y la
religion reside en el momento de la reconciliacion (Versohnung). El desarrollo de la moralidad nos lleva a
la contraposicion entre la conciencia activa (handelndes) y el juicio moral. La necesaria particularidad de
la accién moral aparece como el mal denunciado por el juicio moral, quien, a su vez, pretende ignorar su
propia culpabilidad y se niega a reconocer su comunidad con la conciencia activa. Hegel muestra la
necesidad de que ambos extremos reconozcan su mutua interdependendica y logren as{ la reconciliacién”
Artola (1970), art. cit., p.472.

123 Este término sefiala, en primer lugar una referencia al ambito de lo religioso, ya que contiene en su raiz
el término expiacién (Siihne). De este modo Hegel prepara el camino directo —e inmediato— del Espiritu a
la Religién. Aunque, podriamos afiadir, dicho camino lo contuviera ya el Espiritu, cuando afirmaba que la
cristalizacion de la modernidad en la Ilustracidn, era un asusto de creencia en la realidad. La creencia, el
auto-convencimiento y la conviccion propias del Espiritu lo abarcan aunque, de un modo oculto. Por este
motivo Ahlers nos dice: “Hegel ha mostrado sélo que, tanto en Descartes, como también en Kant se
puede extrafiar al mundo como criterio judicativo absoluto y dominante que rige la subjetividad. Dicha
subjetividad no puede valer para una reconciliacién verdadera con el mundo, justamente a causa de su
‘Deber completo’, con que ella busca producirse” Ahlers (1975), art. cit., p.80. Tengamos en cuenta que
la reconciliacién principal se lleva a cabo en el Saber Absoluto, cuando el Espiritu estd pleno y no carece
mas que de limites.
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podriamos decir que se encuentra convalenciente— por lo que cualquier medicina —o
receta— que se le quiera administrar, le provocard un malestar e incomodidad propios de
la novedad —y del constrefiimiento— al que tiene que someterse.

El Espiritu quiere recuperar su sustancia al completo, aunque la tarea no
comparta la ilusién que implicaba su pérdida, puesto que no tiene mds remedio que
atenerse a su estricto desarrollo, tal y como lo denomina Hegel: “al armonizarse”' .
Precisamente el Espiritu lucha —una vez mdés— contra si mismo ya que, toda accién
constrictiva —cada obligacién— viene acompafiada de una queja, la cual representa
aquello que pierde cuando realiza lo que debe y deja de realizar lo que quiere:

“Se encuentra, por tanto principalmente, fundamento para quejarse sobre tal
estado de la inconveniencia (Unangemessenheit) de si y del Dasein, y de la
ilegalidad que limita a su objeto a tenerlo sélo como pura obligacién, aunque él
mismo se prive (versagt) de verlo realizado”'?’.

Por ello el Espiritu ha de convencerse de que no puede determinar en primera
instancia ni los objetos, ni la realidad del mundo que le rodea. Puesto que es tal la fuerza
que imprime a sus acciones —en la figura de Espiritu— que cada una de ellas la arrastra,
poco a poco, al vacio de la determinacion. Precisamente por la carencia de ella.

El Espiritu no puede abordar la realidad inmediatamente —como lo hiciera la
Conciencia en su estrato mds bajo de la Certeza sensible— sino que ha de rodearlo con
argumentos, con decretos, leyes, discursos, etc., que compensen la pérdida de lo que

128 e convierte en una forma de

abandona. Entonces la conviccidén (Gesinnung)
satisfaccion —una herramienta de uso limitado— o de aceptacidon ticita de las
obligaciones morales autoimpuestas. Pensemos, por un momento, que dichas

obligaciones no residen en él —ya quisiera el Espiritu que fuera tan facil- sino que

126 «g] primer postulado fue la armonia de la moralidad y de la naturaleza objetual, el fin final del mundo;
el segundo [postulado] la armonia de la moralidad y el querer moral, el fin final de la autoconciencia
como tal; el primero [es] la armonia en la forma del Ser en-si y el segundo en la forma del Ser para-si”
G.W. 9 (Phd), p.328, lineas 16-20 (J. Redondo, p.710). Ambas formas de armonia establecen la plenitud
de la conciencia y de la autoconciencia con respecto a su realidad en el mundo. Asi pues, forma y
contenido de la realidad se identifican con los términos de su propia experiencia: “Pero esta realidad
(Realitdt) no significa otra cosa que la moralidad (Moralitdt) sea aqui en y para si” G.W. 9 (Phd), p.339,
lineas 11-12 (J. Redondo, p.731). Por ello nos dice Artola: “No es un lenguaje acerca de la realidad no
espiritual, sino un lenguaje del espiritu sobre el espiritu. Forma y contenido coinciden” Artola (1970), art.
cit., p.497. Respecto de la armonia Bausinger comenta: “Como el concepto de experiencia no estaba en
condiciones de separar la realidad supersticiosa y efectiva, entonces se retine en el mds alto escalén de la
creencia en la total armonia y cambio (Bezogenheit) causal permanente de todo el continente racional y
supersticioso” Bausinger (1963), art. cit., p.356.

127 G.W. 9 (Phdi), p.325, lineas 34-37 (J. Redondo, p.705).

128 L3 accién moral tiene por finalidad la pura traduccién (Uber-setzen) del yo mismo a un elemento
objetivo donde la pura interioridad adquiere un ser para-otro, gracias al cual la conviccién puede ser
reconocida por todos. En esto consiste la realidad efectiva de la accion moral de la Gewissen: en que sea
objeto de reconocimiento universal” Artola (1970), art. cit., p.480.
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consisten en el reflejo del mundo moral natural, cuyo origen descansaba en el Capitulo
V Razon, en concreto en el desarrollo del fin de la accidn: en la exteriorizacién
completa.

Ante esta perspectiva el Espiritu se pliega y obecede —a regafiadientes— las tareas
que le impone la moralidad que, como en el caso kantiano, constituyen una posicién
formal frente a lo real'”. Dicha posicién no es otra que la busqueda de la felicidad
(Glb'ickseligkeit)130, en ‘armonia’ consigo misma. Como podemos ver, la sustitucién de
las cosas misma por esquemas de accion es manifiesta. Y mucho maés si, en vez de tratar
con realidades con contenido, hemos de hacerlo con realidades esquematicas-formales o
leyes, cuyo contenido son los propésitos de aquellos que las orientan: del pueblo'.

Esto supone un ejercicio de determinacién constante de la realidad, que Hegel hace

corresponder con lo que se denomina una ‘cosmovision’ (Weltanschauung).

129 L3 diferencia entre Kant y Fichte podria ser desatendida en el campo de la Filosofia del Derecho,
porque Kant ubicaba para la razén practica aquella unidad original y la presuponia en el Deber, la
denominada consecucién de este pensamiento a través de Fichte no habia tenido la significacién para
Hegel ni para Schelling, de circunscribir la relacién universal de multiplicidad y unidad de la razén que la
contiene absolutamente, la cual no conoce la distincién principal entre lo tedrico y lo practico” Bohnert
(1981), art. cit., p.537.

130 “E] concepto que dirige (Leitbegriff) la felicidad no es ademds ningtn valor exclusivo mundial; él
presupone la, en cierto sentido, santificacion mistica del mundo, como Leibniz lo efectia que, segiin sus
propias palabras, hacfa superficial e imposible la energia (Wunder) de las particulas, en tanto que
fundamentaba la energia eterna y duradera de una armonia universal completa” Bausinger (1963), art. cit.,
p-356. En cuanto a la definicién especifica del término armonia Artola nos muestra: “En realidad Stimme,
voz es la fuente del segundo sentido de Stimme como armonia. Especialmente el verbo stimmen significa
‘templar una cuerda’ y de ahi pasa a ‘poner en buen disposicién de dnimo’ (...) La Stimme pasa de ser
objeto de la accién a ser instrumento capaz de producir esa armonia” Artola (1970), art. cit., p. 473.

131 “Surgen aqui [tanto] el contenido segtin las multiples leyes principales [como] la forma segin las
fuerzas contrapuestas de la conciencia que sabe y de lo inconsciente (Bewusstlos)” G.W. 9 (Phd), p.328,
lineas 30-33 (J. Redondo, p.711). Este hecho se ve claramente en el Naturrechtsaufsatz, en el que el
derecho natural descansa sobre la capacidad de determinacién racional de un pueblo. Hegel lo anticipa en:
“Entonces, segin el concepto de accién moral, la pura obligacién es esencialmente conciencia activa; en
efecto, ella habra de actuar, la obligacién absoluta tendrd que expresar en la naturaleza al completo y la
ley moral ser ley natural” G.W. 9 (Phd), p.334, lineas 20-23 (J. Redondo, p.722). Este hecho se verd
también corroborado en el Differenzschrift, en el cual se impone lo racional como punto de vista de las
necesidades de un pueblo que subjetiva sus acciones moralmente: “La relacién hermeneutica de la
subjetividad filoséfica finita y del absoluto, que es la presuposicién y el fundamento que legitima a la
razén, lo ha usado Hegel ya en el Differenzschrift de 1801 significativa, propia y ejemplarmente como
expresion. Si la fuerza de la razén que se diferencia de su propia libertad, ha de ser comunicada primero
desde el exterior de si misma, entonces la razén posee una necesidad segtn dicha legitimacién” Ahlers
(1975), art. cit., p. 68.
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B) El disimulo y el rodeo (Verstellung) 132 trente a la contradiccion.

Aunque el Espiritu adopte una posicion moral determinada que denominamos
cosmovision, no deja por ello de ser critico —a la vez que contradictorio— con aquello
que le rodea. Nuestro punto de partida serd, como en toda la presente seccién, el
momento de quiebra y clausura (einschliessen) de las acciones de retorno y las
relaciones de reconocimiento. Ambas se producen como respuesta a la posicién
contradictoria que adopta el Espiritu, una vez que se ha reconocido como vacio. Dicha
posicién admite que no puede tratar con las cosas en primera instancia —ya que no es ni
conciencia ni autoconciencia— sino que, debido a su constituciéon mundana, ha de
acercarse a ellas dando un ‘rodeo’: “Igualmente es consciente [la cosmovision moral] de
su contradiccion y también la rodea (Verstellens) (...) para afirmar un momento en tanto
que es en-si”'>. La tdnica opcién que le queda al Espiritu implica una circunvalacién de
la realidad para, de este modo, afirmarse como momento en ella y no destruirla de paso.
(Quiere esto decir que la realidad del Espiritu se constituye como un mads alld de la suya
propia? La respuesta es tan evidente como la accion de circunvalacion que lleva a cabo
—en cuanto exterioridad— en favor de la armonia que porta toda accién moral
implicitamente:

“De lo contrario la realidad no seria posible, entonces el contexto de la accién y
del postulado es tan adecuado (beschaffen), que por mor de la accién, es decir,

por mor de la armonia real del fin y de la realidad, dicha armonia se establece

como no real, como mas allg” ',

Entonces, una vez establecido el proceso de circunvalacién de la realidad,
podremos preguntarnos por los fines de la accién. Y Hegel nos sorprende, una vez mas,
diciéndonos que también coinciden, puesto que fin, accién y mundo son la misma cosa.
Si eliminamos alguno de estos términos la realidad se viene abajo enseguida, hecho que
quedo6 reflejado en la carencia de limites —y, en este sentido, de fines adecuados o
reales— del Espiritu que se niega a retornar. Esta idea lucha contra las fundamentaciones

formales de la moral, cuyo primer exponente fue el estoicismo y su desarrollo posterior

132 “Egta dialéctica reside en lo que Hegel llama la Verstellung, desplazamiento o inversion. Hegel critica
aqui la moral kantiana que pretende ser plenamente auténoma pero no lo consigue. Si por una parte quiere
independizarse de toda intervencidn exterior, por otra, exige una armonia entre la esfera de la conciencia,
del fin moral interno, con la realidad externa. La moral kantiana, a pesar de su autonomia, exige una
accién (Handlung) que realice el fin moral. Pero tal realizacién pretende dar actualidad (Gegenwart) a un
fin que, inicialmente, se mantenia en un puro deber ser”” Artola (1970), art. cit., p.479.

"> G.W. 9 (Phdi), p.333, lineas 1 y 4 (J. Redondo, p.720).

13 G.W. 9 (Phdi), p.333, lineas 32-35 (J. Redondo, p.721).
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135 1 . ..
. Dicho fundamento moral eleva lo fines de la accion

por encima de la mundanidad para que no se contaminen de contingencia136.

desemboco en la moral kantiana

La Moralidad se constituye entonces como una accién que rodea tanto a las
cosas como a la realidad misma, lo mds efectivamente posible. De modo que al
rodearlas, las distingue las unas de las otras por su valor, que no corresponde ya con su
contenido, sino con aquella utilidad que la ilustracidn recogia en su propio beneficio"’.
Ahora bien, tengamos en cuenta que un rodeo excesivo —una asuncidn laxa de las
consecuencias de nuestras acciones— puede desembocar en que la obligacion sea mera
hipocresia (Heuchelei) y, como tal, hemos de desestimarla: “Para la conciencia, la
separacion de estos momentos es un rodeo y seria hipocresia si los mantuviese [a
ambos] de este modo”!.

Pero la moralidad se instituye —como todos y cada uno de los elementos de la
estructura de la realidad— para ser superada y hacer de ella algo-otro. Esto es
imposible, a todas luces, puesto que el Espiritu no puede hacer otra cosa que rodear la
realidad —lo que debe— y no transformar lo que le rodea —que es lo que quiere. Asi pues,

el Espiritu se fortalece a partir de las herramientas que posee —su accién y retorno—

mediante las cuales se impulsa por encima de las circunstancias que lo constrifien, al

35 “En la ‘Critica de la razén practica’ de Kant ofrece esta otra materia (Stoff) de la Ley y es
exclusivamente la forma de la adecuacidn (Tauglichkeit), para poder hacer una maxima de la arbitrariedad
en la ley mds elevada (...) De la forma de la adecuacién sélo puede seguirse la tautologia para la razén
préctica, lo que no es algo superficial, sino que es el ‘principio de la inmoralidad (Unsittlichkeit)” Bohnert
(1981), art. cit., p.537.

36 Hegel contesta irénicamente: “El postulado de la armonia de la moralidad y de la realidad, ha
establecido una armonia, que porta a ambas a través del concepto de accién moral —se expresa también de
este modo: dado que la accién moral es el fin absoluto, entonces dicho fin absoluto [consiste] en que no
exista la accion moral completamente” G.W. 9 (Phd), p.334, lineas 32-36 (J. Redondo, p.723). La critica
kantiana radica en que los fines que colocamos en lugares demasiado elevados —quizd para que no se
contaminen— son, sin embargo, inttiles. Puesto que su contenido absoluto no puede convertirse, de
ningin modo, en una accién determinada, sino sélo en un “esquema formal de acci6n”, tan
universalmente valido como incapaz de seguirse, a su vez, universalmente. El mundo estd plagado de
intereses. De eso no cabe duda. Por ello nos dice Ahlers: “Si el Espiritu finito no tiene de este modo su
verdad y sustancia en el Espiritu absoluto, segtin la opinién de Hegel, no puede de ningiin modo regresar
a si mismo (zu sich selbst kommen) y permanece abstracto. El se detiene en la posicién del ‘Deber
completo’ y ha condenado bien a una interioridad sin-mundo, bien a una impotente y ciega mundanidad
(Weltlichkeit)” Ahlers (1975), art. cit., p.78.

BT «Lo que al final se ubica como algo diferente (verschiedenes), tanto de lo negado (Nichtige), como de
lo real, es uno y lo mismo, el Dasein y la realidad; y lo que tendrd que ser absolutamente s6lo como el
mas alld del Ser real y la conciencia y, lo mismo que tiene que ser sélo en €l [al mismo tiempo que] un
mas alld lo negado, es la pura obligacién y el saber mismo como de la esencia” G.W. 9 (Phd), p.339,
lineas 32-36 (J. Redondo, p.732).

3 Gw. 9 (Phd), p.340, lineas 8-10 (J. Redondo, p.732). “Asi la unidad del Dasein del espiritu, del
lenguaje, va a sufrir una separacién interna. Esto va a significar que la igualdad consigo mismo va a
romperse. Lo que la conciencia moral activa dice, no va a ser lo que la conciencia universal va a
pronunciar. Para esta ultima, la afirmacién de la primera es hipocresia (Heuchelei)” Artola (1970), art.
cit., p. 487.
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convertirlo en mera conciencia moral. Justo en ese momento, el Espiritu se encuentra
consigo mismo como contradiccidon, ya que no puede hacer lo que quiere —que es
determinar la realidad inmediatamente y sin retorno por medio de su voluntad— ni
tampoco reconocerse como mera conciencia moral —dando un rodeo simple— sino que se
acepta como figura y, como tal, é] mismo se impulsa a ello mediante su accién:

“Pero en la accién el impulso no es sélo esta figura pura, mas que la que es €l
mismo, el que tiene en si el otro mecanismo [muelle] (Feder) y podria ser
impulsado por €l. Entonces la sensibilidad es una naturaleza que tiene en ella
misma su propia ley y resorte (Springfeder)”'*’.

Entonces, cada impulso, cada determinacion, etc., son aplicaciones de esquemas
preestablecidos con los que configuramos el panorama de aquello que llamamos legal o
ilegal, justo o injusto. En ellos nos ‘creemos’ justificados, legales, equitativos Yy,
finalmente completos'*’. Pero: ;qué pasaria si, por el contrario, fuera lo incompleto el
camino mds corto para unificar moralidad y realidad? Hegel nos contesta con
contundencia: “Entonces, cuando la moral [estd] incompleta, es decir, la moralidad no
es en efecto, ;qué puede ser en la experiencia, que sea para ella sencillamente
malo?”"*!,

El apartado que viene a continuacion trata de solucionar la paradoja —o
antinomia de la cosmovision moral- que emerge cuando circunvalamos la realidad por
medio de argumentos y acciones morales y pretendemos, al mismo tiempo, dotarla de

sentido para encontrar en ella asideros de lo inmediato. Estos no son otra cosa que

nuestra determinacion frente a lo que nos rodea. Nuestro mundo.

139 G.W. 9 (Phdi), p.335, lineas 29-32 (J. Redondo, p.724).

10 «“por eso la confesion no es auto-humillacién, o desprecio de si, sino una amplificacién de la propia
actitud. Es una expresion dicha, por la que la conciencia activa acepta su division y, al decirla, se libra de
su propia hipocresia; la totalidad del espiritu se logra en la comunicacién entre el juicio y la accién
moral” Artola (1970), art. cit., p.489.

"1 G.W. 9 (Phii), p.337, lineas 9-11 (J. Redondo, p.727).
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C) Retorno y regreso al Selbst de la expansion de lo inmediato: lo cierto —lo moral-
(Gewissen)m.

La seccién dedicada al problema de la mediacion carecia de una ultima
justificacién ya que, una vez mediada toda la realidad —y sometida incluso a la doble
mediacidon— nos quedaba por saber qué implica el hecho de ser-inmediata. Precisamente
en dicha seccién, adelantamos que el retorno era el elemento donde descansaba la clave
para la comprension de la realidad mediada, aunque no lo desarrollamos por completo.

Pues bien, en este momento, el Capitulo VI Espiritu completa los tres asuntos
que dejaba pendiente la mediacion. En primer lugar, el retorno surge como herramienta
indispensable para la comprension de las relaciones entre la forma y el contenido de la
realidad. En segundo lugar, el Selbst se muestra como el espacio adecuado donde llevar
a cabo dichas relaciones, puesto que es el marco privilegiado donde la cultura se
desenvuelve racionalmente como ilustracion. Y, en tercer lugar, nos interesa el sentido
inmediato de las relaciones que, al nivel de lo experiencial y una vez realizadas las
operaciones de mediacion, se nos muestran plenas y consistentes.

Nuestra exposicion intentard extraer, finalmente una serie de conclusiones que
relacionen los tres elementos aqui mencionados, para que nos sirva como hilo conductor
del dltimo estrato del Espiritu. Este no consiste en otra cosa que en retornar y
reconocerse.

1) El retorno —como la mediacién— puede ser entendido en dos niveles de
profundidad distintos. El primero de ellos corresponde con el regreso (zuriickgeht) que

. . . . . 143 .
experimenta la conciencia sobre la autoconciencia . Esto es, del contenido sobre la

"2 No voy a discutir la traduccién espafiola del término Gewissen por el de moralidad —o conciencia
moral— pero creo necesario decir que, aquello de lo que estoy cierto —y esta es mi propuesta de
traduccidén— implica una posicién que, por supuesto es moral, pero no sélo. Esto que es cierto (das
Gewissen) me asegura en mi posicion, del mismo modo que la certeza (Gewissheit) —con la cual se
emparente— me aseguraba, al menos, la realidad sensible. Si dicha posicién consiste en una accién en la
realidad —que no deja de ser moral— estard circunscrita al &mbito de lo evaluable y, en todo caso, de lo
reprobable. Por otro lado, cuando Hegel precisa tanto el sentido de un término, como en este caso el de
moralidad (Moralitdt), y lo asocia con la mencionada posicién de ‘lo cierto’, no serd que quiere instituir
un punto desde el cual efectuar claramente el proceso de retorno. Este hecho es el que vamos a concretar
detenidamente en todo este apartado. Como apoyo a mi interpretacién propongo la de Artola que nos
aclara: “Gewissen, conciencia moral, tiene por raiz gewiss, cierto. La conciencia moral es, pues, desde un
punto de vista etimoldgico, certeza; en este caso es la certeza de si del propio convencimiento. Pero
gewiss, viene de wissen, saber. La certeza es seguridad que nace del saber, ya que en el saber de si reside
su realidad” Artola (1970), art. cit., p.480, nota n° 6. Como complemento a dicha interpretacion podemos
ver lo que nos aporta C. Schweitzer: “Si no perdemos de vista la distincién luterana de securitas
(Sicherheit) y certitudo (Gewissheit), entonces no entenderemos mal la formulacién de Hegel, ni las suyas
ulteriores”. Schweitzer (1964), art. cit., p.325. Finalmente podemos encontrar un matiz similar en Duque
(1998), op. cit., p.523.

' “Todo ser finito es tendencia a sobrepasar sus limites y ser en el infinito. Ser en el infinito es ser ideal.
De acuerdo con la doctrina hegeliana del infinito, la infinitud radica en el ser-para-si. Ser infinito es ser-
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forma primordialmente. Pero el retorno no se queda sélo ahi, sino que permite el
desarrollo de la auténtica revolucion que el Ser realiza sobre si mismo, que no es otra
que el trdnsito de la sustancia al sujeto. Como se ha puesto ya de manifiesto, este
movimiento comporta mayor importancia para la determinacion de la realidad. Ya que
ésta pasa de ser un bloque —inespecifico, compacto y todavia no mediado— a la
diversificacion de su contenido en los distintos momentos que componen la realidad.
Asi pues, en el caso que nos ocupa. Hegel recorre de un modo descriptivo los estratos
de este movimiento, que concluyen con la instauracion plena de la subjetividad:

“La cosa misma (die Sache selbst) tiene sustancialidad primordialmente en la
moralidad [eticidad] (Sittlichkeit), Dasein exterior en la cultura, esencialidad del
pensamiento que se sabe a si mismo en la moralidad (Moralitit) y en lo cierto
(Gewissen) es el sujeto, que sabe estos momentos en él mismo”'**.

Este movimiento de subjetivacién nos muestra la capacidad que posee el
Espiritu —en su forma de ser-cierto— para adoptar todos y cada uno de los puntos de
vista —momentos— en que se compone la experiencia. De este modo tiene que ser
sustancialidad, exterioridad, esencialidad y, finalmente, pleno; Espiritu. El recorrido no
obvia ninguna de las figuras pretéritas sino que las recoge, aunque no
acumulativamente, porque aqui el retorno —el movimiento final de reconocimiento— que
se sabe cierto: “cuanto mds se ha preocupado de si mayor es, no sélo su posibilidad de
utilizar al otro; sino que su realidad es s6lo esta, la de ser y vivir en relacién
(Zusammenhang) con otros”'**. El Espiritu vive en primera persona las vidas pretéritas
y futuras porque es presente absoluto e incardinacién en el mundo, en cuyo marco caben
todas y cada una de las determinaciones posibles que él mismo puede reconocer, de
entre ellas.

2) El lugar idoneo para que esta operacion de retorno se lleve a cabo, s6lo nos lo
puede ofrecer el Selbst. En €l se puede completar el Espiritu adecuadamente como
espacio que reciba todas las relaciones elevadas de reconocimiento. Puesto que el Selbst
constituye el mundo que el Espiritu encuentra como marco y espacio de desarrollo. Por
tanto, cuando el Selbst se descubre en su propio interior como cierto —y esto es algo mas
que un adjetivo— constituye su realidad en virtud de un reconocimiento pleno y no

dependiente de otras instancias o realidades. De hecho, la respuesta apropiadora del

para-si. Esto se explica si pensamos que el verdadero infinito en Hegel se produce por retorno hacia si
mismo” Artola (1970), art. cit., p.472.

144 G.W. 9 (Phd), p-345, lineas 29-32 (J. Redondo, p.744). Quiza este sea el comienzo del Mit-Sein de
Heidegger.

145 G.W. 9 (Phi), p.348, lineas 35-37 (J. Redondo, p.749).
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Selbst, contrarresta el rodeo necesario que tenia que dar la moral, si queria habérselas
con las cosas y no destruirlas'*’. La asuncién de la contradiccién omnipresente que
comporta actuar y ser reconocido al mismo tiempo, tiene una resolucién positiva en el
Selbst, ya que este elemento actia de recepticulo en el que todas las acciones —
interesadas 0 no— encuentran su espacio, mds alld de la homogeneizacion a la que las
somete la realidad constrictiva de la moral. Por ello, podemos decir que el Selbst no es
moral, ya que no rodea a las cosas, ni las califica de buenas o malas sino que, cierto de
ellas, construye un mundo adecuado que las reciba. El unico espacio —la unica
posibilidad— que no estaria permitido, seria aquél que por ser arbitrario —y absoluto—
abstrae, despersonaliza y confiere terror, que es la cara oculta de la libertad absoluta'*’.
En la Figura del Espiritu no se produce una lucha por el reconocimiento —como
sucediera en el Capitulo IV Autoconciencia— sino que tal reconocimiento es propio y se
ejerce con semejante derecho: “La autoconciencia moral no tiene este momento del ser-
reconocido de la conciencia, que [se da] aquf’ms. El Ser que se reconoce impulsa, al
mismo tiempo, un movimiento de accién que le permite diferenciarse de todos los
demads. Por este motivo decimos que el Espiritu es inico aunque, a la vez, sea el mds
comun de todos los elementos que componen la estructura de la realidad. Por tanto:
“La accién es reconocida y, por ello real, porque la realidad existente inmediatamente se
retine con el convencimiento (Uberzeugung) o el saber de su fin inmediato, el elemento

. . . 149
del Dasein, es lo reconocido universal” ™.

146 De este modo nos dice Hegel: “Este Selbst de lo cierto (...) es lo tercero mismo. La totalidad o
realidad (...) es el Selbst de la persona; su Dasein es el Ser-reconocido. Como la persona es el Selbst
vacio sustancial, entonces es este su Dasein, en efecto, la realidad abstracta; la persona vale y, al mismo
tiempo es inmediata; el Selbst es el punto quieto inmediato en el elemento de su Ser” G.W. 9 (Phd),
p.341, lineas 17-18 y 20-24 (J. Redondo, p.735).

7 Por tanto Hegel desestimaria todos los absolutismos, al mismo tiempo que los radicalismos de las
razas, queddndose por el contrario con la, tan de moda, diversidad y multiplicidad de las culturas. Tanto
es el interés que se crea un nuevo término a partir de la unién de dos anteriores como son muiltiples
culturas, cuyo resultado es multi-culturalidad. Esto es, todas y cada una de las propuestas culturales que
emergen como sustancia moral del pueblo. Este hecho se ve claramente en: “La contradicciéon de la
cosmovisién moral se disuelve, es decir, la distincion que le fundamenta, se muestra al no ser ninguna
distincién y converge (zusammenldufft) en la pura negatividad; aunque esta sea por ello el Selbst, un
Selbst singular (einfaches)” G.W. 9 (Phd), p.344, lineas 3-6 (J. Redondo, p.741).

18 G.W. 9 (Phdi), p.344, lineas 35-37 (J. Redondo, p.741).

4 Gw. 9 (Phd), p.345, lineas 7-10 (J. Redondo, p.742). En este momento distinguimos la conviccién
(Gesinnung) del convencimiento (Uberzeugung), puesto que se diferencian en que la primera es un punto
de vista fijo y adecuado a una posicién moral establecida y el segundo, implica un segundo momento, que
corresponde con su interiorizacién y es mds adecuado para el reconocimiento. A este respecto nos dice
Artola: “Uberzeugung procede en alemin de Zeuge, testigo. Es la accién que, por medio de testigos,
induce a admitir una opinién. A su vez Zeugung procede de Ziehen: conducir, llevar. Este sentido de
‘conduccién a una opinién, hacia un saber’ subraya mds el matiz comunicativo, de generacién de una
comunidad de pensamiento, que el término castellano ‘conviccién’, en el que resulta mas visible el
caracter polémico de la expresion” Artola (1970), art. cit., p.482, nota n° 7.
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3) A partir de las dos instancias anteriores entramos en un complejo de
relaciones que, al nivel de lo inmediato, determinardn el punto de origen del
reconocimiento del Espiritu. Este no es otro que el Dasein mismo, puesto que
constituia el elemento emergente que rescataba al Espiritu de su libertad absoluta, de su
falta de acciones y de su clausura.

El Espiritu cierto —y si se quiere moral— regresa a su contenido para reconocerlo
como propio, aunque dicho contenido no sea otra cosa que un aseguramiento —
precisamente por ser cierto— de su realidad y de su vigencia: “Como cierto (Gewissen)
tiene en su autocerteza (Selbstgewissheit) el contenido para la obligacién pura, asi como
para el derecho puro y la voluntad pura universal; porque dicha autocerteza es lo
inmediato, es el Dasein mismo”'*’. De este modo, al descender hasta el estrato mas
simple de la realidad —hasta el Dasein— el Espiritu puede reconstruirse adecuadamente y
reconocerse en su contenido: primero como accién propia; segundo como accién
legitima; y tercero como accién determinada —o inmediata.

Estas tres acciones constituyen una apuesta quasi-moral, ya que el Espiritu cierto
(Gewissen) no es completamente moralidad (Moralitit) de primer orden, ni moralidad

de segundo orden o eticidad (Sittlichkeit)15 !

. Tales momentos no le competen en
absoluto como propios de su figura sino que el Espiritu cierto, al ser capaz de rodear a
las cosas mismas, las sustituye por leyes y a las acciones mismas por justificaciones:
“Lo cierto tiene para si mismo su verdad en la certeza inmediata de si mismo. Dicha
certeza concreta inmediata de si misma es la esencia”'>%. Tengamos en cuenta que, con
la mencién explicita de lo concreto expresamos, al mismo tiempo al Espiritu, ya que
poseia la caracteristica esencial de ser concreto, mundano e incardinado y, por tanto,
inmediato en la realidad. De este modo, la inmediatez desarrolla las caracteristicas
esenciales del Espiritu que, una vez mediado, surge como Dasein de su propia realidad.
Pero el Dasein es, propiamente, el elemento inmediato y bésico de figuras
precedentes. Por lo que, no puede constituir mds que ‘otro rodeo’ para que el Espiritu

pueda recuperar —aunque sea momentaneamente— la realidad perdida por su empefio en

abarcar la experiencia de modo absoluto y sin retorno. Para llevar a cabo esta tarea, el

150 G.W. 9 (Phd), p.342, lineas 1-3 (J. Redondo, p.736).

51 “De este fundamento tendria que ser aplicado consecuentemente el objeto de la comprensién
transformada de la razén practica, ademads de la introspeccion en el concepto de Deber y en nombre de la
Eticidad tendria que ser extendido lo multiple como la variabilidad que se manifiesta, para dar a la razén
absoluta una extensién en lo empirico, que tampoco podia poseer ni ocupar lo practico en Kant” Bohnert
(1981), art. cit., p. 537.

132 G.W. 9 (Phi), p.343, lineas 33-36 (J. Redondo, p.739).
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Espiritu ha de buscar su ser-otro, aunque sea a costa de encontrarlo en si mismo'>. No
perdamos pues de vista que, segun la estructura de la realidad todas las figuras de la
Fenomenologia del Espiritu se encuentran en la disposicién de buscar su ser-otro y, por
tanto, obligadas esencialmente a ello.

En la bidsqueda de su ser-otro, precisamente en el Selbst, el Espiritu cierto se
transforma de inmediato a concreto, a través de la posicién que ocupa como realidad
con vigencia y sentido propios. Dicha posicién no es otra que la de ser el elemento que
constituye la igualdad —dentro del Selbst— para que, todas y cada una de las realidades
espirituales, encuentren su hueco, su lugar y sean, al mismo tiempo vigentes en el
mundo. El principio de la igualdad equipara a todas las realidades espirituales, cuyo
contenido es ‘lo cierto’ que expresa el ser-otro, esto es, el resto de dichas realidades
espirituales'™*.

4) En cuanto a las relaciones que se establecen entre los tres componentes de lo
cierto —el retorno, el Selbst y la inmediatez— hemos de decir que, para que el proceso de
reconocimiento sea efectito, el Espiritu ha de perder el primero de sus elementos, esto

155 Dicho elemento fue extremadamente dtil cuando lo rescaté del vacio

es, su Dasein
existencial al que habia sucumbido, por exceso de libertad y sobredeterminacién. Pues
bien, en este momento no le queda mds opcidén que dejarlo de lado, si quiere avanzar
una posicién mds y transitar de espiritu con conciencia moral, a espiritu cierto y, por
tanto, recuperar su autonomia e incardinacién: “Abandonado (verlassen) su Dasein de
esta conciencia, serfa una realidad comun (gemeine) y su accién apareceria como algo

completo (Vollbringen) de su goce y anhelo (Begierde)”'*°. En caso contrario, serfa el

propio Dasein el elemento mediante el que se reconoceria y, como tal, le haria perder la

133 “pero este Ser para-otro permanece, por ello, momento esencial, porque el Selbst comporta como
conciencia la contraposicion del Ser para-si y del Ser para-otro y, la obligacién real inmediata en ella, que
no es mds que conciencia pura abstracta” G.W. 9 (Phd), p.344, lineas 25-29 (J. Redondo, p.741).

'3 “Dicho saber pura es inmediatamente Ser para-otro; entonces como la pura autoigualdad es la
inmediatez o el Ser (...) Este Ser es el elemento, por medio del cual lo cierto (Gewissen) descansa
inmediatamente con toda autoconciencia en referencia a la igualdad; y la significacién (Bedeutung) de
dicha referencia no es la ley ajena (selbstlose), sino el Selbst de lo cierto” G.W. 9 (Phd), p.349, lineas 31-
32 y 34-37 (J. Redondo, p.751). No olvidemos que, como nos recuerda Vals Plana, la Fenomenologia del
Espiritu de Hegel es un transito entre el Yo y el Nosotros ejercido como movimiento y determinacién. En
el caso del Espiritu, hablamos de realidades espirituales que son lo cierto (Gewissen). Por eso Artola nos
recuerda: “Este reconocimiento dard validez a la conviccidén, que necesita ser dicha, pero también
escuchada y aceptada. Esta aceptacién no es solamente la objetiva apreciacién de la conviccién ajena en
cuanto ajena. Debemos apartar la imagen de una Ich-Du Beziehung” Artola (1970), art. cit., p.483.

155 “Egte reconocimiento es algo expresado, dicho. Es una palabra. Es la palabra de la reconciliacién. La
reconciliacién es una objetivacién, un Dasein del espiritu. Ya no es lenguaje de Selbst, de si mismo.
Ahora ya, al término de la secc. VI hemos visto aparecer al espiritu mismo, no ya como anticipado o en-
si, sino para-si”” Artola (1970), art. cit., p.492.

13 G.W. 9 (Phi), p.350, lineas 36-38 (J. Redondo, p.753).
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parte de realidad comun y concreta, bajo la cual se constituye el Espiritu como

mundo"’

. Més dicho reconocimiento no es otra cosa que el retorno del lenguaje que
completa el contenido y la realidad circunvalada a la que el Espiritu no tiene més
remedio que atenerse. Aunque dicho retorno no sea otra cosa que la verbalizacién de las
intenciones morales reconstructivas que, alld en la libertad absoluta, se perdieron por
extralimitacion.

En efecto, la realidad ha de ser rodeada mediante lenguajes que, bien juridicos o
morales, aunque siempre especificos, doten de contenido al ser de lo real del Espiritu, lo
conviertan en mundano y le aten, lo mds posible a la tierra de su ser. Este no es otro que
la necesidad, expansion y racionalizacién que comporta ser el protagonista principal del
proceso que la cultura nos presenta como segunda naturaleza, esto es, como su reflejo
inmediato'®. El Selbst se expresa esencialmente por medio del lenguaje, ya que es el
unico modo de dotar al Espiritu de un contenido perdido en el viaje que realiza para
reconocerse. El Espiritu necesita expandirse siempre y asegurarse de que lo que admite
y hace es, al menos, verdadero para él. De esta accion no puede tener ni siquiera certeza,
puesto que le ataria a la realidad inmediata sino que, mds bien al contrario, ha de
encontrarse ‘cierto’ y, como tal, convencido de su propia realidad. De este modo el
convencimiento le llevard de camino hacia el mundo que le es propio y: “que su
convencimiento es la esencia”'’, la cual le dota del contenido que perdiera por el

camino.

D) Retorno a lo esencial: la reconciliacion (Versohnung).

El dltimo de los asuntos que trataremos en relacién con la realidad y la vigencia
del Espiritu, resuelve el problema planteado en el Capitulo IV Autoconciencia respecto
de la inversion (Verkehrung) de los polos o términos de la realidad, tomada esta como
infinita y multiple. Puesto que nos encontramos en la realidad del Espiritu, dicho

cuestionamiento tiene una filiacién estricta con lo planteado para la conciencia infeliz

157 «y este Ser-sabido (gewusstsein) es lo reconocido y lo que, como tal ha de ser Dasein” G.W. 9 (Phd),
p-351, lineas 1-2 (J. Redondo, p.753). Pero dejemos al Dasein para mds adelante. Ya veremos qué papel
juega para la composicién del Saber Absoluto, por medio del Espiritu Absoluto.

138 “E] contenido, que gand aqui el lenguaje, no es ya mds lo invertido ni lo que se invierte y, en este
sentido, el Selbst destrozado del mundo de la cultura; sino lo que retorna en si, de si y en su Selbst de su
verdad, o su reconocimiento cierto y, como tal saber, Espiritu reconocido” G.W. 9 (Phd), p.351, lineas
19-22 (J. Redondo, p.754).

139 G.W. 9 (Phii), p.352, lineas 6-7 (J. Redondo, p.755).
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que, Hegel denomina ‘el alma bella’ (die Schone Seele)'®.

En aquél caso, la
Autoconciencia era consciente de la vaciedad de su contenido y se lamentaba porque,
para resolverlo, tenia que salir fuera de si y ser algo en el mundo, esto es, Razén. Lo que
alli fue vida, aqui es vivencia incardinada en el Selbst, cuyo contenido especificado
abarca cualquier tipo de determinacion posible, siempre y cuando ésta se atenga a la
limitacion esencial del retorno y del reconocimiento: “Toda la Vida (Leben) y toda
esencialidad espiritual ha retornado en dicho Selbst (...) El es el cambio (Wechsel) de la
conciencia infeliz consigo (...) [el cual] carece de la fuerza de la enajenacion
(Entdusserung)”m.

Este estado de cosas en el que se encuentra actualmente el Espiritu, requiere de
un retorno especial que permita la coincidencia entre Pensamiento y Ser, establecida al
nivel fundamental de lo especulativo'®®. Pero; ;por qué es tan importante adoptar un
nuevo retorno a la esencia si ya hemos completado el reconocimiento propio en el
Selbst? Parece que para Hegel no queda suficientemente destacado el lugar de la
creencia —de la filiacién a la esencia misma de la realidad— que resultaba manifiesta, sin
embargo, en el Capitulo V —en cuanto al ser-uno de la realidad— aunque todavia no en
los capitulos dedicados al Ser-multiple. Entonces, podemos buscar cuanto queramos en
la Autoconciencia que no lo encontraremos, mas no asi en el Espiritu. De hecho, el
transito de la presente figura a la siguiente —Religion— se lleva a cabo por medio de la
identificacion del retorno en todas y cada una de las instancias de las que se compone.
Sean estas religion natural o artificial, empero siempre manifiesta (offenbar). Podriamos
decir que el Capitulo VII Religion desarrolla hasta sus tltimas consecuencias lo que ya

ha retornado y es expresion manifiesta de la esencia de lo real. Dicha muestra se recoge

. 163 . .. .
en las herramientas ~ que las ‘obras’ (die Werke) ponen al servicio como medio de

160 «A este nivel del desarrollo de la conciencia aparece lo que Hegel calificd, con cierta ironia, el ‘alma
bella’. Sabemos que esta forma de la conciencia moral consiste en la negativa del sujeto a proyectarse en
una exterioridad, que pudiera manchar la pureza de su propio saber de si. El lenguaje es utilizado como
‘Rede’, como discurso en el que no se logra la plena exteriorizacién del si-mismo” Artola (1970), art. cit.,
p.484.

161 G.W. 9 (Phdi), p.354, lineas 17-18, 21 y 30-31 (J. Redondo, p.760).

162 «y darse sustancialidad o transformar (verwandeln) su Pensamiento en Ser y confiarse (anvertrauen) a
la distincién absoluta” G.W. 9 (Phd), p.354, lineas 35-37 (J. Redondo, p.760).

163 «[El lenguaje] ha contenido principalmente la atencién (Verachtung) propia y la representacion de su
ausencia de esencia (Wesentlosigkeit) para todo. Entonces, lo que se deja utilizar como una herramienta
exterior, se muestra como una cosa, que no tiene en si ninguna dificultad” G.W. 9 (Phd), p.356, lineas 22-
25 (J. Redondo, p.764).
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expresién de lo mds esencial del ser humano: el lenguaje'® apropiado para su
exteriorizacion.

Pero antes de que realicemos cualquier tipo de andlisis de la realidad retornada,
hemos de investigar en qué forma puede tal retorno desarrollarse consistentemente:
“Dicho retorno no tiene la significaciéon de que sea por ello en y para si; entonces la
esencia no es en €l ningin en-si, sino él mismo; que al menos tiene Dasein”'®. El hecho
del reconocimiento implica ya la disolucidén de los distintos polos de la realidad —
especificamente escindidos— y la instauracién de una mundanidad simple —alejada ya de
lo universal—- donde todas las acciones son estables:

“Porque esto no lo cree ni lo reconoce. O, porque la rigidez (Beharren) unilateral
se disuelve en un extremo (...) Entonces si esta ley y lo cierto no fueran la ley de
una singularidad y arbitrariedad, no serian algo interno, propio, sino sélo lo
universal reconocido”'®.

Mantenerse en lo universal, aunque sea en el reconocimiento supone, en este
nivel, perder la realidad del mundo que tanto le costé ganar al propio Espiritu. Puesto
que, si abandonamos las instancias que nos constituyen —y hacemos incluso confesion
(Eingestdndniss) de lo que somos— las cambiaremos por otras abstractas —aunque
universalmente validas— no tendremos mds que aquello que:

“Se muestra por tanto, como la pérdida espiritual (geistverlassene) y al espiritu
[como] conciencia que niega (verleugnende), entonces no conoce que el Espiritu
es el Sefior (Meister) sobre toda accion y realidad en la absoluta certeza de si
mismo y arrojarlas (abwerfen) y puede hacer [de ellas] que no sucedan

(ungeschehen)”m.

Lo que no se encuentra reconocido, no puede ni siquiera ser-real —un suceso
(Geschehen)— ya que no tiene la consistencia necesaria como para que el Espiritu lo

reconozca como tal. Este hecho paradéjico es el que se manifiesta en la realidad de lo

164 «y el lenguaje no puede tener mds existencia en la Fenomenologia [que] como horizonte de
comprensién y ser universal y como ‘unidad especulativa: al ser y representarse una distincién en si” ”
Ahlers (1975), art. cit., p.79. El lenguaje es el tema fundamental de la seccién dedicada al Alma bella,
cuyo desarrollo mencionamos ya en la seccién dedicada al problema de la mediacion y que ahora nos
aporta las siguientes ideas: “Es el lenguaje quien debe solucionar la cuestién. Lo que se ofrece al
reconocimiento por parte de los demds debe ser un Dasein, un estar-ahi, del mismo Selbst. S6lo asi cabra
una comunicacion entre los diversos yo”. Artola (1970), art. cit., p.481.

15 G.W. 9 (Phd), p.354, lineas 26-28 (J. Redondo, p.760).

1 G.W. 9 (Phdi), p-356, lineas 31-33 y 37 y p. 357, lineas 1-2 (J. Redondo, p.764).

7 G.w. 9 (Phd), p.360, lineas 6-9 (J. Redondo, p.772). “Una de las caracteristicas del proceso
fenomenolégico consiste en que los niveles superiores, mas avanzados, de la Fenomenologia son capaces
de reducir a unidad con el sujeto lo que anteriormente se manifestaba como realidad independiente, o
como suceso (Geschehen) puramente factual. El espiritu es sefior sobre todo hecho (Tat) y realidad
efectiva y puede deshacerse de ellos y hacer que no hayan sucedido”. Artola (1970), art. cit., p.491.
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empirico y al que denominamos “hechos contrastados™'®. Por ello, el alma bella se
constituye como la respuesta directa a la falta de exteriorizacién y retorno del mundo
sensible ya que, querdmoslo o no, hemos de desarrollar nuestra vida como realidad
espiritual en él. El alma bella proporciona la seguridad y el apoyo necesario para que
Espiritu y mundo terminen por reconciliarse y la figura pueda cerrarse y ser-otra:

“En tanto que el Espiritu cierto de si mismo, como alma bella, no posee (besirz)
la fuerza de enajenacidn del saber de si mismo que se mantiene en si, no puede
validarse en el Dasein, ni en la igualdad con la conciencia retrotraida
(Zurb’ilcélggestossen) y tampoco en la unidad contemplada de si mismo en el
otro” .

El alma bella prepara la accién de manifestacién de la esencia de la realidad, por
medio de obras de arte —expresadas en el lenguaje apropiado que requieran— pero no
puede ya enajenarse, ni ser otra, porque le estd vetado dicha accién. Su unica
justificacion serfa la realizacion del movimiento final de reconciliacién que asocie lo
propio con lo esencial. Todo este movimiento se lleva a cabo en el Selbst, puesto que es
el unico lugar capaz de recibir la multiplicidad de las distintas propuestas culturales.

La reconciliacién (Versohnung) es un hecho manifiesto que recoge las distintas
tensiones acumuladas a lo largo de su camino —por otro lado intempestivo y tortuoso—
en la tarea de ser una realidad espiritual:

“La palabra de la reconciliacidon (Versohnung) es el Espiritu que existe, que
contempla al saber puro de si mismo como esencia universal en su contrario, en

el cual el saber puro de si mismo lo contempla como la singularidad absoluta en

. I ) 170
si, un reconocimiento enfrentado, que es el Espiritu absoluto™ ™.

Podriamos decir que en el proceso de reconciliacidn y de reconocimiento es mas
importante el “se” —reflexivo— que comporta el medio adecuado de su desarrollo —el
Selbst mismo— que cualquier otra accidn que se piense mds elevada. Por ello es tan
importante contar con la ayuda inestimable del Dasein, inico elemento que se mantiene
inalterable —debido precisamente a su constitucion— de toda la estructura de la realidad

y que nos permitird ascender del estrato de Espiritu subjetivo al de Espiritu absoluto.

1% 1 a Filosofia de la Ciencia —en especial el realismo— sefiala la importancia que tienen los enunciados
observacionales para la delimitacién de aquella realidad que posee vigencia y puede ser conocida a través
de ellos. En este sentido, de lo que no hay enunciado al que acompafie una observacién, no podra haber ni
juicio ni conocimiento.

19 G.W. 9 (Phdi), p.360, lineas 17-20 (J. Redondo, p.772).

70 G.W. 9 (Phi), p.361, lineas 22-25 (J. Redondo, p.775).
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4.8. La Religion.

La lectura detenida del Capitulo VII Religion, parece que nos muestra una
asimilacion de dicha figura a la anterior, al Espiritu, como si la dltima fuera una seccién
o subseccién de esta. Dicha teorfa la ha defendido Hyppolite' incluyendo dentro del
Capitulo dedicado al Espiritu una subsecciéon dedicada a la Religion. En segundo
término, tanto O. Péiggeler2 como H.F. Fulda justifican su posicién, sobre todo
basdndose en los manuscritos de Hegel que en su primera redaccion, inclufan en su
seccion CC., a la Religion como: “Reflexion del Espiritu en la forma del En-si’.
Pensemos qué pasaria si interpretdsemos la obra al completo bajo la estricta mirada de
su epigrafe ciencia de la experiencia de la conciencia, por lo que ni la Autoconciencia,
ni el resto de las Figuras poseeria mds importancia que la de ser los ‘convidados de

piedra’ de la primera y tnica realidad. A esto se opondria Hegel por los motivos que, a

lo largo de este trabajo exponemos en cada capitulo.

4.8.0. La presencia del Espiritu como estrato religioso de la realidad®.

El Espiritu es ya presencia inmediata en la realidad. Y como tal presencia se ha
alzado hasta las cotas mas elevadas a las que podia llegar. Una vez alli experiment6 el
vacio de la ausencia de elementos constitutivos —por exceso de libertad— por lo que no
tuvo mds remedio que retornar en el modo adecuado de su propia realidad: ateniéndose
a las constricciones de la moral y la eticidad (Sittlichkeit).

Pero, si atendemos al contenido del retorno, veremos que éste se componia de la

esencia exteriorizada que, en ese preciso momento, gira sobre si misma hacia la

" En Génesis y estructura de la Fenomenologia del Espiritu (1974) op. cit., pp.

? Para una caracterizacién completa del caso véase: Poggeler “Zur Deutung einer Phanomenologie des
Geistes” In He-Stu n° 1 (1961), pp.225-294 y Fulda “Das Problem einer Einleitung in Hegels
Wissenschaft der Logik”, Frankfurt a.M.(1965), pp.115-169. Ambos trabajos presentan la visién
reunificada del Espiritu en la Religion.

? Que podemos encontrar en la “Blatt zur Phéiinomenologie” del afio 1805. Este hecho lo sefiala Trede en
“Phéanomenologie und Logik” (1975), op. cit., p.193. De la idea original de Hegel a la primera impresién
en 1807 cambia, sobre todo, que la seccién CC., se denomina ahora “El Espiritu que se sabe como
Espiritu”, cuya subseccion A es la Religion. Trede (1975), op. cit., p.187.

* Por tanto, esta discusién me parece superficial ya que, justo al final de la Fenomenologia del Espiritu
Hegel afloja el nudo de las Figuras lo justo como para ofrecernos el apretén final que se produce en el
Capitulo VIII Saber absoluto. De todas formas, si Hegel hubiera querido que la Religion formase parte
del Espiritu la habria incluido como epigrafe dentro del Capitulo VI Espiritu, como asi lo hace sélo en La
creencia 'y la comprension pura G.W. 9 (Phd), pp.286-292 (J. Redondo, pp.629-640).

De todas formas Hegel nos dice justo al comienzo del Capitulo VII Religion, en una breve historia del
estrato manifestativo de la realidad —desde la Conciencia a la Razon— que: “Por el contrario en el mundo
moral (sittlich) vemos una religién y, al mismo tiempo, la religién del inframundo (Unterwelt); ella es la
creencia en la fructifera noche desconocida del porvenir (Schicksaal) (...) [dicho] porvenir permanece,
aunque sin Selbst, como la noche sin conciencia, donde no se produce la distincion ni en la claridad del
Saber de si mismo” G.W. 9 (Phd), p.363, lineas 21-23 y 31-33 (J. Redondo, p.780).
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interiorizacién plena. Esto es, hace que la sustancia de la que se compone pase a ser
sujeto pleno de la realidad, sin que pierda por el camino tal contenido esencial. Por lo
tanto, el Espiritu termina identificando en el Selbst los dos polos constitutivos de la
ecuacion esencial Pensamiento=Ser. Cuya expresion mds acertada, inmediata y
vivificante se denominara Religidn5. Pero para Hegel una ecuacién, aunque sea
especulativa, no se aplica de modo inmediato en la realidad, sino que lleva asociado un
proceso de mediacion, a partir del cual dicha proposicion se expresa adecuadamente.

La historia —tortuosa la mayor parte de las veces— que el Espiritu ha desarrollado
tras los distintos capitulos de la Fenomenologia en forma de movimiento, consiste en un
ejercicio de exteriorizacion y retorno®. Asi, las distintas figuras de que consta componen
el registro de la union y la disociacion esencial de la sustancia en su proceso de
subjetivacion, cuya cima se alcanzé con el Espiritu.

Aunque, si nos centramos en la relacion esencial entre sustancia y sujeto, la
propia ecuacion nos devuelve el sentido parcial que la religion muestra en toda su
extension y vigencia: la manifestacion de las mas altas realidades espirituales en la
realidad. Ya que me refiero, por supuesto a la religiosidad, al arte y a lo manifiesto de la
existencia’. Estos tres ambitos se trataran a lo largo de este Capitulo VII bajo la figura
de la Religion. Puesto que su campo de aplicacion no serd otro que el de la realidad que
quedase escindida en los estratos del mds acd y el mds alld, instaurados a partir de la

Figura de la Conciencia —y en especial en el Capitulo IIl Entendimiento. Para salvar

> “La conciencia, al conservar para la distincién la ausencia de pensamiento (Gedankenlosigkeit),
distincién que no ha superado, sabe la inmediatez del presente de la esencia en ella [conciencia] como
unidad de la esencia y del Selbst, su Selbst como el En-si vital y, dicho saber como la religién que es, en
tanto que saber contemplado o existente, el lenguaje de la comunidad (Gemeinde) sobre su espiritu” G.W.
9 (Phd), p.353, lineas 30-35 (J. Redondo, p.759). Contemplar la proposicion Pensamiento=Ser supone ver
cada uno de los términos por separado, pero también en conjunto. Dicha perspectiva formard el ‘todo’ que
queremos alcanzar en la realidad con el Absoluto. Artola ve este problema desarrollado en: “El transito de
la religion manifiesta al Saber absoluto en la Fenomenologia del Espiritu” (1998) op. cit., pp.499-540,
donde nos dice: “La conciencia religiosa alcanza a contemplarse a si misma en el absoluto. Significa la
unién —inmediata— del ser y de la esencia. Como unién de ambos es pensamiento; como unién inmediata
es representacién” Artola (1998), art. cit., p.509.

6 “Hegel entiende que el espiritu es esencialmente un movimiento del Selbst. Este movimiento se
compone de una Entdusserung en la sustancia y de un retorno al sujeto” Artola (1998), art. cit., p.535.

" K. Diising nos muestra en: “Asthetische Einbildungskraft und intuitiver Verstand” In He-Stu n° 21
(1986), pp. 87-128, las relaciones que existen entre la Critica del Juicio de Kant, es decir, su teoria
estética y su significacion en el ambito de la Religion en Hegel. Tal influjo no es mds que la respuesta
hegeliana al problema planteado en la Critica de la Razon pura, en la cual, la separacién de los dmbitos
de lo tedrico y lo practico —la libertad y la naturaleza— nos llevan de cabeza hasta una fercera critica que
los retine bajo el epigrafe de la teleologia y el Genio en la naturaleza. Respecto de la Religion Diising nos
aclara que: “También Holderlin sospecha que Hegel quiere tratar el concepto de Religion ‘completamente
en paralelo con la teleologia de Kant’. [Holderlin] considera que la reunién entre mecanismo y teleologia
de Kant, contiene ‘propiamente el Espiritu completo de sus sistema’ (Holderlin Briefe von und an Hegel,
26, 1. 1795) . Diising (1986), art. cit., p.109.
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dicha dicotomia y realizar un auténtico ejercicio de reconciliacion entre la esencia y el
contenido de la experiencia —esto es, entre lo exteriorizado y lo manifestado— se
necesita, a su vez, atenerse al dmbito propio donde ambos emergen y que quedara
constatado ya en el Capitulo V Razon: en el propio mundo. Un mundo al que el Espiritu
denominaba Cultura —formacién— y en cuyo contexto se expresaba racionalmente como
Iustracién®. En este momento, el mundo es sélo el lugar donde la religién —o el ser

manifestado de la experiencia— encuentra su realidad’.

Pareceria obvio decir que la Religion es la expresion inmediata de los momentos
exteriorizados del Espiritu que, como tal, componen el contenido del Selbst. De este
modo, la Religion nos habla de todos y cada uno de los estados por los que el Espiritu
ha transitado —dirfamos no sin cierta ironia— hasta reconocerse como tal. Por ello Hegel
nos recuerda que: “La religion presupone el recorrido (Ablauf) completo y es la

totalidad simple o el Selbst absoluto mismo”'”

. Pero, podriamos decir al mismo tiempo,
resulta que la dialéctica representaba al nivel de la conciencia la totalidad del recorrido
que, precisamente en este momento, se lo apropia la Religién“. Entonces: ;cudl es el
representante genuino del movimiento y, como tal, estandarte del devenir? La solucién a
esta pregunta se encuentra precisamente en el transito de la Religion al Absoluto que se
realiza detalladamente en la religion manifiestalz. Tan sélo nos queda anticipar

parcialmente la respuesta, diciendo que Unicamente en el Saber absoluto, dialéctica y

8 “Pero este renio de la creencia vemos que se despliega s6lo en el elemento del pensamiento de su
contenido sin el concepto y, por ello, que se pierde [desmorona] (untergehen) en su porvenir, en efecto,
en la religion de la ilustracion” G.W. 9 (Phd), p.364, lineas 4-6 (J. Redondo, p.780). “Lo bello tiene para
Hegel ya desde antafio una significaciéon amplia, que no estd limitada a la obra del Arte bello; lo que
caracteriza para €l la unidad original y reconciliacién tanto una religién y su mitologia como también de
su comunidad (Gemeinwesen) ética-politica” Diising (1986), art. cit., p. 114.

? “El dato bésico, que tal anticipacion tiene presente, es la identidad entre el espiritu, en su mundo, y el
espiritu consciente de si mismo como espiritu o, 1o que es 1o mismo, el espiritu en la religién. Esta unidad
anticipada nos permite descubrir cual ha de ser el movimiento que la conciencia habrd de desarrollar”
Artola (1998), art. cit., p.502.

YGw 9 (Phd), p.365, lineas 27-28 (J. Redondo, p.784). “Hegel parte de sus, entre tanto establecidas,
premisas especulativas del conocimiento racional completo de absoluto. Ya en el Differenzschrift indica
que Kant, en la Critica del Juicio concebia una unidad superior entre el mecanismo y la teleologia, asi
como la unidad del ‘entendimiento sensible’, es decir, que concebia el entendimiento intuitivo como la
‘idea més elevada’, aunque no pudiera explicarla como verdad racional en el interior de su filosofia
critica” Diising (1986), art. cit., p. 110.

' “Por otra parte, se contraponen espiritu efectivo y religién, con lo que se de da a entender que la
religion constituye, para Hegel, un eslabén intermedio entre las diversas figuras singulares de la
conciencia y su totalizacién absoluta en el concepto, en el saber absoluto” Artola (1998), art. cit., p.500.

12 “Hegel entiende la religion como una manifestacién del absoluto. A diferencia de las figuras
anteriormente consideradas, la religién supone una cierta forma de plenitud en la manifestacién; plenitud,
sin embargo, que no alcanza el nivel que debiera, por su incapacidad para expresar la efectividad en su
propia condicién de realidad independiente” Artola (1998), art. cit., pp.503-504
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movimiento se identifican, puesto que no difieren mas que en el nombre que ostentan y
que permite su diferenciacion en la realidad de la experiencia.

Antes de dedicarnos a estas ocupaciones especulativas hemos de aclarar qué
proceso es el que se lleva a cabo en la Religion para que, a su término, se realice la
convertibilidad —absoluta— entre esencia y contenido de la realidad y pueda hablarse sin
resistencias de Saber en su estado mds elevado —aunque a la vez mas inestable— esto es,
del Saber absoluto. De este modo, el nexo de union entre el Capitulo VI Espiritu y el
VII Religion se encuentra en el elemento mas inmediato de la experiencia. Aquél que
rescaté al Espiritu de su vacio de contenido y que él mismo olvid6 conscientemente al
disolver su inestabilidad en el marco que el Selbst le ofrecia para desarrollarse y
autolimitarse. Me refiero al Dasein.

Si tuviera que hacer un rastreo exhaustivo de este elemento —desde su
surgimiento al acabamiento de su realidad— seria tanta la cantidad de momentos en que
aparece, como compleja es la imbricacién que posee dentro de la realidad y la
experiencia. Por ello desde el Prologo representa el constitutivo —mds estable, duradero
e inmediato— del devenir. Por lo que en este momento, en la religién, cumple la funcién
reconciliadora del contenido retornado del Espiritu, en el modo en que se nos muestra
como base para el dltimo resultado del proceso como Dasein natural: “Entonces, en este
movimiento se representa como Espiritu; la esencia abstracta se ha extraiado
(entfremdet) y tiene Dasein natural [a la vez que] realidad propia (selbstischy™".

En la figura de la Religion el Espiritu forma parte del contenido retornado y
reconocido como elemento propio de la realidad del Selbsr'*, aunque carezca de la
estabilidad de otras figuras como la conciencia o la razén —si pensamos en el ser-uno de
la realidad— o de la autoconciencia —si lo hacemos respecto del ser-miiltiple.

Otro de los asuntos que nos queda por tratar, consiste en el cierre definitivo de lo
cierto (Gewissen)". Este momento restringia la libertad ilimitada del Espiritu —su
vaciamiento— y la consecuente desorientacion frente a lo real. Para suplir tal disimetria

el Espiritu se aferraba al Dasein de lo inmediato, el cual le devolvia la cordura necesaria

BGw.9 (Phd), p.415, lineas 4-6 (J. Redondo, p.875).

14 «S6lo el Selbst es manifestable 0, lo que es manifiesto, sélo lo es en la certeza inmediata de si” G.W. 9
(Phd), p.386, lineas 27-28 (J. Redondo, p.821). En este sentido afiade Artola: “Tras la larga serie de
figuras en las que se objetiva la conciencia de si llega un instante en el que el sujeto se reconoce a si
mismo en la sustancia hasta ese momento ajena y distante. La verdad de la religién manifiesta es
simplemente el reconocimiento del Selbst en lo otro de si que, por lo mismo, deja de ser otro” Artola
(1998), art. cit., p.523.

"> “En la conciencia (Gewissen) se revela el Selbst del espiritu en la medida en que la palabra de la
reconciliacién es el Dasein del yo, ampliado a la dualidad” Artola (1998), art. cit., pp.501-502.
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y el aplomo existencial para afrontar el proceso de reconocimiento por completo. Lo
cierto (Gewissen) actia como freno frente al exceso de libertad y a su imposible
asuncion plena: “En lo cierto (...) [el Espiritu] ha representado para si como objeto la
significacion de ser espiritu universal, que contiene en si toda esencia y realidad; pero
no en la forma de realidad libre o de naturaleza independiente fenoménica™'®.

Precisamente la Figura de la Religion se atendrd a la realidad de las
manifestaciones —elemento clave de todo lo que ocurra en ella— que constituyen su
mundo. El dnico rasgo definitorio de lo que podriamos denominar ‘estrato
suprasensible’”. La realidad cierra definitivamente sus fronteras y abandona los
mundos dudplices del mds alld, puesto que arrastra a la Religion a lo mds inmediato y,
por tanto, incardinado de la realidad: a la experiencia. Y aqui comenzaria la discusion
sobre la coincidencia total o parcial de la Religion y el Espiritu que, més que figuras,
representan los elementos de una realidad mundana e incardinada.

De modo que nos encontramos con una Religion de lo mundano, que expresa su
potencial constituidor reuniendo los fendmenos religiosos —que tradicionalmente se
habian tomado por separado— en una figura tnica y exclusiva para ello: “La figura
[como forma del Ser] se completa (vollkommen) transparentemente; y la realidad que
contiene, se clausura o se supera en ella, justo en el modo en que hablamos de toda la
realidad; la realidad pensada y universal”'®. Por ello podemos decir que la Religion es la
forma mas genuina del Ser, ya que expresa ‘manifestativamente’ la unién de los dos
mundos —del mds acd y del més alldi— separados tinicamente por su constitucién como
fuerzas contrapuestas.

La Religion comienza siendo una mera representacion de la separacion de los
mundos del pensamiento y del Ser, los cuales encuentran su expresién verbal en la
férmula ‘mas alld y més acd’ (Jenseits-Diesseits). Puesto que la verbalidad, el lenguaje,
actia como elemento definitorio mediado de una realidad que necesita ser expresada,
incluso en su contenido interior. En segundo lugar, la Religion se viste con los ropajes

(Kleidung)19 del Espiritu, con los cuales se identifica, haciéndose plenamente

S GW. 9 (Phd), p.364, lineas 21 y 23-26 (J. Redondo, p.781)

'7 “Cuando el mundo de los fenémenos no tiene, sin embargo identidad propia, no es ser existente
(bestehendes Seiendes), entonces ha de ser descubierto (gewahren) el sustrato no sensible que sirve de
base con lo inteligible, que se piensa en la causalidad intelectual por libertad, como representacién
reunificable y, por tanto, ‘unidad de lo suprasensible’ ”. Diising (1986), art. cit., p. 101.

BGwW.9 (Phd), p.364, lineas 29-32 (J. Redondo, p.781)

19 “Para Hegel la religién se halla sometida a un régimen de representacién. Por este motivo el espiritu,
que en ella se conoce a si mismo, viene a utilizar la realidad efectiva como figura y ropaje (Kleid) con las
que se construye la representacién” Artola (1998), art. cit., p.503.
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comprensible —a la vez que accesible— a todos y cada uno de los ‘pueblos’ que la
manifiestan: “En tanto que el espiritu se representa él mismo en la religion es, al mismo
tiempo conciencia y, la realidad que se clausura (eingeschlossen) en ella [religion] es la
figura y la vestimenta (Kleid) de su representaci(’)n”zo. Este es el tinico modo vélido de
insercion del Espiritu en la Religion ya que, si quiere formar parte de ella como
elemento, ha de vestir los ropajes del rito, la plegaria, la invocacién y el lenguaje
determinado. Hegel no tarda mucho en definir esta situacién de un modo lingiifstico:
“En el Espiritu real son atributos de su sustancia; en la religion, sin embargo, [son]
principalmente predicados del sujeto”zl. La religion expresard discursivamente lo que el
Espiritu desarrollaba en el Selbst en el modo de Normas, decretos y Leyes. Aunque
siempre teniendo en cuenta el estrato del que surge —desde el Capitulo V Razdn—y que
nos llamaba a ‘ser racionales’. Asi pues, los lenguajes racionales del arte y el culto —los

ritos— serdn sus expresiones mas adecuadas.

4.8.1. Los predicados® de la realidad inmediata: la religién natural y la artificial.
El Espiritu sigue siendo el mismo siempre, independientemente de la realidad
donde habite o resida. La tnica salvedad consiste en que, cuando se incardina en el
estrato de la religion, ha de llevarlo a cabo a través de su determinacion, esto es, como
elemento mediado: “Entonces el Espiritu desciende (herabsteigen) de su universalidad
mediante la determinacion en la simplicidad (Einzelnheit). Dicha determinacién o
medio es la conciencia, la autoconciencia, etc.,”>. De modo que la uUnica posicion
admisible para el Espiritu pasa por la incardinacidn, esto es, por la asuncién de su
realidad mediada como conciencia —o religién natural- y autoconciencia —o religion
artificial (Kunst)**. La primera de ellas recorre los momentos en que el hombre se

reconoce como sujeto en su dmbito mas cercano: en las formas geométricas naturales,

2 G.W. 9 (Phd), p.365, lineas 5-7 (J. Redondo, p.783)

21 G.W. 9 (Phd), p.367, lineas 21-22 (J. Redondo, p.788)

2 «“La visién religiosa afiade a la simple conciencia propia de cada figura, el transito de una consideracién
de la sustancia a una autoconciencia del sujeto. La religion lleva a cabo inicialmente la transformacién de
la sustancia en sujeto, meta de la Fenomenologia. Por esta razén, los momentos pasan de ser atributos de
una sustancia a la condicién de predicados de un sujeto” Artola (1998), art. cit., p.508.

2 G.W. 9 (Phd), p.366, lineas 3-5 (J. Redondo, p.787)

% La doble acepcion castellana del término alemdn Kunst, manifiesta el cardcter artistico, a la vez que
artificial, de la religion. De este modo el primer significado se complementa con el segundo: a)
estableciendo que el segundo estrato de la Religion, como paso previo a la manifiesta (offenbar), se ubica
en las manifestaciones artisticas y b) contraponiendo dicha posicién —central y mediada por el lenguaje— a
la natural, de modo que emerge completamente como artificial. Ambas posiciones las contempla Hegel en
la seccién B que traducimos por La Religion artificial. G.W. 9 (Phd), pp.376-399 (J. Redondo, p.802-
845).
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en la casa, en el lugar donde habita. Aquello que Aristételes denominaba ‘etos’; casa,
fuego y hogar —oikos-nomos y démos. La segunda de ellas, la autoconciencia, permite
que lo artificial (Kunst), el arte, sea el medio de expresion mds elevado de lo divino que
hay en nosotros, los seres humanos®. En él se sintetiza como momento tGnico, genuino y
existencial, todas las capacidades —en su mads alto estrato— de la creatividad humana.
Dichas capacidades constituyen la respuesta a la propuesta que Kant realizaba en la
Critica del Juicio, bajo el epigrafe del ‘Genio™?°.

El Espiritu, en el vaivén del ir y venir de su realidad, regresa y retorna a su
origen fundamental. En este lugar, en el mundo de lo inmediato, ya no es necesario otro
retorno mas, sino la contemplacién del ser manifiesto, por medio del cual, se reconoce
como elemento mediado y pleno. Esto es posible s6lo cuando el Espiritu mismo se
reconoce en todos y cada uno de los momentos en que participa como tal: como
momento. De este modo la Religion serd el marco donde el Espiritu pueda ser
protagonista de la ultima realidad que le queda por desarrollar: aquélla que narra —a
través de un lenguaje especificado— su propia historia, esto es, el transito de la sustancia
al sujet027. En este momento la sustancia se encuentra subjetivada, esto es, mediada y es
inmediata para los elementos que la horadan y penetran. Por este motivo, dichos
momentos se denominan ‘nudos’ (Knoten), precisamente para resaltar la resistencia que
ofrecen ante la convertibilidad plena de todos los estratos que se dard, inicamente en el

absoluto, donde tales nudos son des-atados: disueltos (ldsen).

> “Segiin Platén y el antiguo neoplatonismo las ideas han pretendido [ser] como lo eterno del nous. Hegel
indica mds tarde decisivamente la representacion del nous divino en la espontaneidad productiva” Diising
(1986), art. cit., p. 106.

%% Aqui llegamos al momento culminante de la equiparacién entre la concepcién estética de Kant y la de
Hegel a partir de la determinacién del concepto de Genio: “El Genio crea (schafft) ademds al mismo
tiempo formas artisticas conscientes; pero lo que sucede en su proceso creativo no lo contempla él mismo.
Por ello Kant ve el estado natural (Naturhaft) en las creaciones artisticas” Diising (1986), art. cit., p. 99.
La equiparacién entre lo creado y la naturaleza lo lleva a cabo Hegel en el primer estrato de la realidad de
la Religion, en lo natural: “Esto nos explica que la misma creacién del mundo resulta aqui, en la
representacion, no un transito a la naturaleza libre, sino a la representacién del movimiento absoluto del
concepto. Ciertamente este movimiento, considerado al nivel del conocimiento de la 16gica, resulta ser
aquél transito, pero aqui el resultado es un mundo (Welf), no una naturaleza, cuya alteridad respecto de la
esencia absoluta sélo aparece representada y, ademads, expresada por medio de una palabra: Erschaffen”
Artola (1998), art. cit., p.517.

?7 Precisamente dicha narracion es la culpable de que se interprete la Fenomenologia del Espiritu como
un poema épico, donde el Espiritu apareceria en distintas formas incompletas hasta que, en la Religion,
encuentra su realidad plena y se hace absoluto. Esta interpretacién se queda sélo con los momentos
formales y superficiales de dicho recorrido, alejandose de los esenciales. Si la Religion fuera el elemento
clave de la Fenomenologia delEspiritu, Hegel lo habria resaltado desde el principio, como lo hiciera con
la Conciencia y el Espiritu. La primera representa el ser-uno de la realidad —estable y sustancial—- a la vez
que el segundo lo hace respecto del ser-mdltiple —subjetivo y mediado— aunque ambos constituyan el
contenido del titulo y subtitulo de la obra.
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El proceso completo se nos muestra como una sucesiéon de realidades que
acontecen bajo el epigrafe de lo religioso. De modo que los dos primeros estadios se
conforman bajo la distincion de ser-naturales o bien artificiales. Ya que, aunque pudiera
parecer superficial la distincidn, sin embargo en ella descansa el sentido de lo religioso.

En primer lugar —lo mds apegado a la realidad inmediata posible— nos
encontramos con la Religion natural, cuya manifestacion consiste en la bisqueda que la
humanidad ha realizado a lo largo de toda su historia —desde sus comienzos
antropolégicos— para encontrar el reconocimiento propio en aquello que le rodea, a la
vez que le constituye de un modo inmediato. La creencia en el mds alld emerge como
reflejo de las capacidades que el ser humano posee y que le obligan a buscar fuera de si
—como dirfa Feuerbach— aquello que posee en su fuero interno. Este seria el polo
representado por lo estable que nos ofrece la conciencia.

En segundo lugar, emerge lo artificial (Kunst), el arte. De modo que esta
expresion elevada, mediada por el lenguaje especifico de cada arte, recubre la necesidad
de superar lo meramente natural, esto es, el apego por las cosas —y objetos— concretos.
Por eso creamos realidades nuevas, para reconocernos tanto en el proceso como en el
resultado de su produccidon. Tanto da que sean meramente artisticas, o morales y
poh’ticaszg, siempre han de responder a la necesidad de expresion de lo interno, de la
inquietud (unruhe) bésica que moviliza al Espiritu. Este momento se representa como
autoconciencia —creativa— infinita.

Finalmente, la Religion experimenta un giro sobre si misma que la obliga a ser
plenamente manifiesta (offenbar). Lo cual no significa otra cosa que en ella se producira
el salto hacia el Saber absoluto, en el modo en que este ha de ser realizado: por
identificacién de la forma y el contenido® —momento que quedé separado al principio
de la Fenomenologia en el Prologo. La Religion manifiesta se hunde en la inmediatez

para, desde alli, elevarse al devenir propio del Saber absoluto.

28 «por otro lado Hegel parte de su propia concepcién en su exposicién de la estética de Kant , por la que
la belleza es esencialmente una determinacién del contenido y algo religioso, que puede ser también
realidad politica, la cual permite se conceptuar s6lo metafisicamente” Diising (1986), art. cit., p. 114.

%9 “Para Hegel, forma y contenido hacen referencia al fundamento (Grund) como la unidad en la que
refluyen las diversas determinidades de la esencia. Esta unidad determina en ultima instancia que el
contenido es materia formada, una determinacién formal, vuelta hacia si misma, que se distingue de la
pura forma pero que se halla vinculada esencialmente a esta Gltima” Artola (1998), art. cit., p.500.
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4.8.1.1. Las imagenes de la religion natural: la noche y el dia, las obras y los
jeroglificos.

La ocupacién mds importante que tiene el Espiritu dentro del dmbito de la
Religion consiste en manifestarse —e impregnar— todas y cada una de las realidades en
las que se incardina. Puesto que al ser el predicado mds sobresaliente del sujeto al que
representa —que no es otro que el Selbst mismo- este hecho le confiere una
independencia y autonomia distinta a la que poseia en la Figura del Espiritu. La cual le
arrastré hasta la pérdida total del sentido de la realidad: “La forma mads elevada [se
encuentra] retrotraida (zuriickgestellt) bajo una carencia de [su] significacién para el
espiritu autoconsciente, [ya que él] le pertenece sdlo superficialmente como su
represen‘[aci(’)n”3 0,

De modo que, una vez resueltas favorablemente las relaciones entre el Espiritu y
la Religion, podemos pasar al andlisis de las distintas manifestaciones externas —los
signos de lo religioso— que, creadas por el hombre o extraidas de la realidad que le
rodea, constituyen el contenido basico de la creencia. Ellas son la noche y el dia de la
realidad. Pensemos, por un momento en el complejo proceso de hominizacién y en su
posterior conversion a humanizacién. Dicha conversion plantea a los antrop6logos
serios problemas interpretativos ya que, s6lo los restos arqueoldgicos descubiertos son
la dnica prueba que pueden mostrarnos las sefiales concretas de la cultura de los, asi
denominados, hombres primitivos. Aunque nos falte la interpretacion del significado
concreto de tales signos y, sobre todo, qué cantidad de ellos compartimos actualmente.
Puesto que, lo queramos o no, somos los mismos seres humanos, conferidos de la
misma racionalidad, aunque con mds tecnologia y una cultura a la que denominamos
ilustrada.

Hegel es muy consciente de estos asuntos ya que, en el recorrido del proceso que
despliega la religion natural, toma como herramienta explicativa los elementos de la
realidad que se exteriorizan —y se sacan a la luz’'— haciéndolos manifiestos. Este es pues
el nexo de unién entre las distintas secciones del Capitulo VII. Por un lado, la
manifestacion de los elementos ocultos por la propia cultura —que no es otra que la
ilustraciéon— donde ya quedara claro la lucha que mantenia contra la supersticion

(Aberglauben) ya que ésta, en buena medida, se constituia también como elemento

0 G.W. 9 (Phd), p.370, lineas 17-19 (J. Redondo, p.793).
*! “Este concepto [establece] frente al dia de su despliegue, la noche de su esencia (...) entonces el Dasein
tiene en este concepto su necesidad” G.W. 9 (Phd), p.370, lineas 27-28 y 30 (J. Redondo, p.794).
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integrante del proceso. Esto es, la Ilustracién es supersticiosa, puesto que dicha accién
es una caracteristica esencial del ser humano —podriamos decir- civilizado. En segundo
lugar, lo que nos interesa en este nivel de la religion natural consiste en la importancia
que poseen la manifestacion completa y exhaustiva de la esencia de la realidad en la
experiencia. Puesto que esta maniobra constituye el contenido de la religion.

Ambas tareas se conjugan en una especie de busqueda y rastreo experiencial por
todos los rasgos manifiestos de lo que se ha conocido habitualmente como Religion.
Estos van desde el descubrimiento de lo asombroso (Pracht), de las obras (Werke), de la
exaltacion de las formas de la realidad y, finalmente de la expresidon adecuada de todas
ellas por medio de los lenguajes especificados. No olvidemos que la Religion quiere ser
Manifiesta en su forma, pero sin abandonar, su contenido constitutivo>>. Asf pues, el
primer paso consistird en la ratificacién de su realidad como inmediata, puesto que lleva
consigo la atenencia estricta a la experiencia més basica que existe: la del Dasein®

Hegel reconoce la ‘esencia religiosa’ del hombre en todo lo que le rodea y, sobre
todo, en lo que le constituye. De ahi que el Espiritu que ‘sobrevuela’ por encima de ella
y que, a su vez se encuentra bajo la luz de la sustancia, proyecta una sombra sobre la
realidad meramente inmediata. Dicha sombra no es otra cosa que la forma de la realidad
que, bajo la cara del Selbst™ opera en la existencia manifiesta y vistosamente. Por ello
en la realidad nos encontramos con rasgos y huellas de lo divino —que forman parte de

la esencia de lo real- pero también con obras propias de los seres humanos, que

2 “Lo que nos queda por averiguar es la determinacién de lo que puede considerarse como contenido y
como forma, sabiendo que ambos, forma y contenido, sélo relativamente pueden distinguirse. Contenido
es la determinidad que ha retornado a la unidad, forma es la determinidad en cuanto distinta. La
separacién de ambos registros es relativa porque sélo como movimiento entre ambos puede entenderse”
Artola (1998), art. cit., p.501.

33 Hegel dice explicitamente “retorno al Dasein (Riickkehr aus einem Dasein)” G.W. 9 (Phd), p.371, linea
19 (J. Redondo, p.795), cuyo sentido nos recuerda a los primeros parrafos de la Filosofia Real, donde el
origen de la realidad surge del ‘eter que fluye de la sustancia’ G.W. 8 (F.R. II), p.3, lineas 19-20 (Ripalda,
p-5). La Religion no constard de otros términos que los del reconocimiento de la esencia desplegada en la
realidad y el retorno efectuado sobre ella. Tal reconocimiento es el punto de origen del asombro,
precisamente ante lo que me supera, ante la sustancia misma.

3 Aunque la definicién de la realidad del Selbst en la Religion se encuentre en el apartado dedicado a la
religién artificial: “El Selbst es el Ser para-si simple (einfache) y, por ello, sencillamente universal,
aunque aquél que se ha separado de la autoconciencia de la comunidad (Gemeinde), es s6lo algo singular
(einzeln)” G.W. 9 (Phd), p.381, lineas 13-15 (J. Redondo, p.812). Notemos que la separacién viene de la
mano de la singularidad y la simplicidad, elementos que componian la distincién esencial que se llevaba a
cabo en la proposicion especulativa: “Belleza y teleologia natural son para Hegel representaciones de la
idea racional en la realidad del espiritu intuitivo y de la naturaleza vivificada. En ambos casos la identidad
absoluta es existente en la realidad. Hegel establece, por ello, la realizacién ulterior idealista de la
concepcion kantiana de la mediacion y el transito de la razon tedrica a la practica, de la naturaleza a la
libertad y las funde en su programa de identidad especulativo” Diising (1986), art. cit., p. 110
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penetran el sentido oculto® de la experiencia y ‘sacan a la luz’ las relaciones internas de
sus elementos para hacerlos recognoscibles ante todos los que las contemplan. Asi, por
ejemplo, las celdas de las abejas —en el plano de lo natural- y los monumentos —las
pirdmides, los obeliscos, etc., en el de lo humano— constituyen las expresiones de lo
equilibrado —y, en este sentido reconciliado— entre la esencia y la realidad.

El problema surge cuando este equilibrio se impone mds alld de la
representatividad que tiene una forma geométrica —lineal o piramidal- en la naturaleza.
De este modo, lo creado por el hombre también estd imbuido del Espiritu que penetra en
el Selbst la realidad completamente: “Las obras (die Werke) reciben sélo el espiritu en
si, como tal espiritu lejano separado, que abandona su penetraciéon vital con la
realidad™. El abandono se lleva a cabo por parte de ambas instancias: la realidad se
deja penetrar hasta las dltimas consecuencias, hasta que consigue una forma adecuada a
su proposito inicial, que no es otro que el de identificarse con ella. Por tanto, la realidad
exalta la forma por encima del contenido —el cual pertenece a la esencia exteriorizada— y
lo abandona conscientemente cuando no lo necesita. Este es el principio de la utilidad
que surgia en el Capitulo V y que se aplicaba a la cultura en el Capitulo VI. Si perdemos
la conexion entre el espiritu que penetra la realidad y la forma creada, nos puede
suceder como con el jeroglifico, el cual representa algo mas que un mero icono: “Y el
jeroglifico tiene otra significacién distinta de la de un [mero] pensamiento”37. La
realidad alli representada alcanza mucho mdas que la mera descripcion del hecho fisico
que relata. Es evidente que si no se hubiera encontrado la piedra Roseta, en cuya
superficie aparecia la traduccion de un jeroglifico en varias lenguas, todavia
seguiriamos pensando en ellos como enigmas indescifrables. Lo que nos importa de
estas obras —mds alld de que sean jeroglificos u obeliscos— es el lenguaje en el que se
manifiestan y, sobre todo, la conexién perdida entre el contenido —podriamos decir
intencional- olvidado y la forma que persiste a lo largo de los siglos. No sélo las formas

sino que, lo que persiste también es la curiosidad del ser humano por encontrar nuevos

3 “Equiparar la oscuridad (Dunkleheit) del pensamiento con la claridad de la exteriorizaciéon” G.W. 9
(Phd), p.375, lineas 22-23 (J. Redondo, p.802). El pensamiento —la otra cara del Ser— ha de exteriorizarse
a través de los elementos que lo componen y que, a través del lenguaje adecuado, encuentran su hueco —
su ubicacién precisa— en la realidad.

*® G.W. 9 (Phd), p.373, lineas 21-23 (J. Redondo, p.798)

" G.W. 9 (Phd), p.374, lineas 31-33 (J. Redondo, p.799)
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significados, al mismo tiempo que rescatar del olvido a los antiguos®. El efecto
histérico —como veremos en el Saber absoluto— es un camino de ida y vuelta.

De modo que el lenguaje es la expresion esencial de la forma —aunque
pertenezca a ella como elemento— que todas las obras llevan consigo inmediatamente en
la realidad. Y tan inmediato es el acompafamiento que, cuando el tiempo los separa al
mandar a uno de ellos al olvido, el otro mantiene su vigencia en la memoria de aquellos
que lo supieron guardar. Es el alma la que se conserva cuando algo querido se va y no

s6lo su recuerdo: “El alma (Seele) es aiin el lenguaje, el Dasein’’

4.8.1.2. Artificialidad y lenguaje mediado en el arte: lo abstracto, lo vital y lo
espiritual.

La religion es, por tanto, una cuestion de adecuacién y especificacion del
lenguaje a la esencia manifestada. Y como tal, el lenguaje expresa el caracter artificial
(kunstlich) de su constitucién. Entonces el Espiritu se reconoce como artista, esto es,
como individualidad que se ubica en paralelo a la realidad natural de la que emerge
hasta separarse de ella conscientemente hasta el olvido®. Nos encontramos, por tanto,
en el segundo nivel que, dentro del proceso de manifestacion de la religiéon en la
realidad, corresponde con la construccion de la cultura humana por parte del Espiritu.

Una cultura®! que comienza —como también lo hiciera en el Espiritu— con la atenencia

¥ “Mientras que la obra, por un lado, se acerca a si misma, sucede también lo mismo por el otro lado y
esto [sucede también] sobre el Saber de si, en cuanto es en y para si [devenir], en que la obra vale” G.W. 9
(Phd), p.374, lineas 2-4 (J. Redondo, p.799). De este modo lo plantea Fulda en: “Hegels Begriff des
absoluten Geistes” In He-Stu n° 36 (2001), pp.171-198, donde nos dice: “Es conocido también, que el
unico tratado sistemdtico del todo [contenido del Espiritu] no se encargue del arte, la religién y la
filosoffa en general, sino que lo haga especialmente del arte cldsico griego, de la religion cristiana y de la
filosoffa moderna europea, que Hegel ve desembocar en su propio programa filoséfico” Fulda (2001), art.
cit., p.171.

% G.W. 9 (Phd), p.375, lineas 15-16 (J. Redondo, p.801)

0 “En esta unidad del Espiritu autoconsciente consigo mismo, en tanto que es su figura y objeto de la
conciencia se purifican, por tanto, sus mezcolanzas con el modo a-conciencial (bewusstlos) de la figura
natural inmediata (...) El Espiritu es Artista (Kiinstler)” G.W. 9 (Phd), p.375, lineas 30-32 y 36 (J.
Redondo, p.802).

4 Tengamos en cuenta que el término cultura posee su origen latino en colere cultivar, el cual derivé
posteriormente en dos acepciones muy especificas: la propia en el término cultura y la religiosa en culto.
Ambas se conjugan perfectamente en este Capitulo de la mano de lo moral (sittlich), tal cual se realizara
en el anterior, de la mano de la formacidn (sich bilden) para la definicién de lo propiamente moral
(Gewissen). Artola nos lo recuerda con la siguiente consideracion: “Al nivel de la PhG, el concepto de
culto aparece en la religién del arte y se entiende como un movimiento por el que el sujeto se da a si
mismo la conciencia del descenso de la esencia absoluta, desde el mds alld hasta la propia conciencia,
adquiriendo asf la realidad de conciencia de si. Al culto, por tanto, corresponde superar la escision radical
que existe entre la conciencia religiosa y su esencia. Se trata de un capitulo més en la superacién de la
distancia entre sujeto y objeto” Artola (1998), art. cit., p.533. Finalmente, no hemos de perder de vista
que el desarrollo de una cultura lleva consigo una gran cantidad de trabajo, elemento sobresaliente de la
ilustracién y mediacion del pathos protestante. El trabajo es la herramienta mediada que sustituye a la
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moral (sittlich) de los seres humanos agrupados en colectivos que denominamos pueblo
(Volk)®.

Los colectivos, incardinados en cada uno de los pueblos particulares, expresan
con sus acciones exteriorizadas el bagaje cultural —la sustancia moral- que portan
especificamente. Me refiero a los derechos y las obligaciones verbalizadas en normas,
decretos, etc., que manifiestan la confianza —tema fundamental— en el mantenimiento de
la estructura de lo real. Y este hecho consiste ya en una separacion de los estratos
anteriores inmediatos que, bajo la perspectiva del asombro y de la cercania con su
origen natural, sobrepasaban al hombre que los contemplaba. Ahora, sin embargo, se
procederd a vivirlos con mayor singularidad e individualidad, puesto que somos
participes de ellos, actores de una realidad artistica nominal y personificada. En esto
consiste lo artificial de la religion, tanto en el oficiante del culto como en el actor
(Schau-spieler) de la comedia —o tragedia— que se expresan en un lenguaje, cuyos
signos se reconocen como sintéticos para aquellos que los recogen y participan a la vez
de ellos.

Lo artificial nos devuelve a la verdad de la esencia de lo real, aunque bajo la cara
de su forma, dnico elemento recognoscible plenamente para todos. Por ello hemos de
limitar al Dasein inmediato, por medio de derechos y obligaciones para que, al depender
directamente de ellos no se encuentre desprovisto de limites y, sin embargo, los
reconozca como el marco que le proporciona una libertad —relativa— aunque suficiente.
Este proceso la confianza (Vertrauen)43 se nos muestra como el elemento fundamental
de cohesion entre todas las partes integrantes en una cultura. La historia de nuestra
realidad como seres humanos se denomina cultura y es tan artificial como las instancias

mediadas a las que tenemos que plegarnos para reconocernos. Entonces tenemos que

confesion y a la penitencia puesto que, segin la ética protestante, si tenemos éxito en la vida no serd
porque la contemplemos pasivamente, sino porque el resultado de nuestras acciones agrada a Dios, el
cual no ofrece resistencia a ellas. Dicha ausencia de resistencias constituye el principio del éxito moral y
real expresado en el culto efectivo al trabajo.

*2 “Mientras que el pueblo moral vive en la unidad inmediata con su sustancia y no tiene el principio de la
singularidad pura de la autoconciencia en él, pone en escena (auftretten) su religion en su cumplimiento
(Vollendung) primero en la apariencia de su existencia” G.W. 9 (Phd), p.376, lineas 23-26 (J. Redondo,
p-803). Precisamente esta seccién se cierra con las tres acciones de lo artificial que son: cumplir
(vollenden), completar (volkommen) y regresar (zuriickgehen) G.W. 9 (Phd), p.399, lineas 21-22 (J.
Redondo, p.845).

By aqui es donde cobra vigencia el proceso de retorno, puesto que su accién primordial consiste en
retomar los elementos que dotan a la cultura de estabilidad y seguridad. Esto sélo es posible si: “Aquella
confianza estable (ruhig) inmediata en la sustancia, regresa en la confianza de si y en la certeza de si
mismo y, la multiplicidad de derechos y obligaciones (...) encuentra sélo en la singularidad de su espiritu
cierto de si su estabilidad (Ruhe) y firmeza (Festigkeit)” G.W. 9 (Phd), p.377, lineas 1-2 y 4-5 (J.
Redondo, p.806).
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buscar elementos estables —la maniobra mas compleja dentro de la dialéctica de la
realidad— donde poder aferrarnos en caso de quiebra. Puesto que la confianza y su
ruptura —el golpe mds duro para la sustancia moral*, como nos dice Hegel- constituyen
en contenido artificial de lo que somos: del pueblo moral. Bajo estas condiciones el

Espiritu se individualiza y adopta la funcién de ser creativo para la realidad.

A) Lo abstracto® y su desapego de lo concreto.

La primera accién como autoconciencia creativa se encuentra todavia demasiado
apegada a las cosas, a lo concreto dentro de lo real. Este es el sentido preciso desde
donde surge el panteismo propio de muchos pensadores, pero sobre todo de Spinoza,
cuyo influjo se reconoce siempre en Hegel. Esta manifestacion primera de la religién en
lo real: “es [la que toma] a aquella como cosa principalmente™*. De este modo la cosa
se confunde con la accién primordial del hombre que llama Dios a la roca y al monolito,
puesto que confunde su esencia con la manifestacion majestuosa de su presencia. En el
panteismo coinciden la esencia de Dios con la naturaleza al completo: “La esencia de
Dios es la unidad del Dasein universal de la naturaleza y del espiritu autoconsciente
(...) al mismo tiempo que es su Dasein uno de los elementos de la naturaleza™’.

Pero la confusion nos lleva al lugar mds importante de la realidad, al Dasein
mismo, el cual se presenta favorable a la exteriorizacién de las capacidades del artista
que, imbuido de la esencia de la realidad, la expresa ‘como si fuera dios mismo’. Al
mismo tiempo que dona (mitgeben) a la obra que crea dicho contenido y lo impone
como forma esencial de su realidad*®. Para ello se requiere de un lenguaje elemental que
eleve la contingencia de lo creado —un mero objeto, al que muchos ni siquiera
reconocen como tal- y al dotarlo de Dasein, de individualidad, lo convierta —por

donacién— en medio adecuado de comunicacién dentro de lo real. Asi concluye

* “En tanto que la confianza se rompe, la sustancia del pueblo se resquebraja (geknickt)” G.W. 9 (Phd),
p.377, lineas 16-17 (J. Redondo, p.805).

* “En un punto de partida, el pensamiento es una simple afirmacién de la identidad abstracta. Como
identidad, resulta ser un absoluto en el que toda verdad parece alcanzar una perfecta estabilidad. Pero su
abstraccion viene a falsificar tal identidad, puesto que ni cumple la condicién de totalidad, ni siquiera es
capaz de dar cuenta de su propia afirmacién” Artola (1998), art. cit., p.512.

¢ G.W. 9 (Phdi), p.378, lineas 18-19 (J. Redondo, p.807).

TGW. 9 (Phd), p.379, lineas 7-8 y 10 (J. Redondo, p.808).

A I que pertenece al si mismo de la sustancia, aunque como una individualidad determinada en su obra
no tiene realidad alguna, el artista lo dona (mitgab) completamente a su obra” G.W. 9 (Phd), p.379, lineas
31-33 (J. Redondo, p.809). Recordemos que nos encontramos todavia en el estrato del cumplimiento
(Vollendung) de 1a realidad.
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contundentemente Hegel: “El Dasein verdadero autoconsciente (...) es la obra de arte

(Kunstwe rk)”49

. A lo que afadirfamos: como obra artificial (Kunst-Werk).

Para que permanezca en una obra la significacion bajo la que fue creada,
necesitamos de una accién complementaria —plenamente artificial- que solo requiera de
un mantenimiento ocasional, aunque reiterado. Me refiero a la piedad (Andacht)so. Este
término nos muestra las estrechas relaciones que mantiene con la religiosidad que todos
los pueblos mantienen como parte fundamental de su cultura. Pensemos en que la
escritura, como transito de la oralidad al relato impreso, es una muestra artistica —
literaria— que ya desde Homero en Europa y desde los primeros poemas Chinos, o los
cuentos orientales de las ‘Mil y una noches’ han recorrido, desde antafio, la cultura de
los seres humanos. Asi pues Hegel se refiere explicitamente al contagio (Ansteckung)
que el lenguaje —y su fuerza performativa, como dirfan actualmente los filos6fos del
lenguaje— se encuentra, desde Aristoteles, ante la capacidad apofantica de expresion de
un Logos que, de otra forma, quedaria olvidado o perdido.

Por tanto, la memoria es una forma de satisfaccion de las necesidades de
comunicacién de los seres humanos que, perdidos la mayor parte de las veces, buscan
reflejos de lo que piensan y sienten en obras de arte y expresiones religiosas. Puesto
que, de dicho reflejo surge el ‘culto’, como expresioén adecuada y artificial de la relacién
que el artista establece con la obra que crea. Porque no todo el mundo es artista aunque
pueda reconocer, sin embargo, los elementos que en forma de obra de arte se hacen
manifiestos para la generalidad: “El culto abstracto supera, por tanto, al Selbst en ser su
elemento puro y divino™".

Pero el culto no es sdlo la narracién de un actor o un oficiante52, sino una accion
determinada —como la del artista— que vincula en su movimiento a la esencia con la

individualidad y, por ello, las reconcilia. De modo que la reconciliacién es un elemento

propiamente religioso —y no meramente espiritual— puesto que mas all4 de las instancias

* G.W. 9 (Pha), p-382, lineas 20 y22 (J. Redondo, p.814). “Aunque Hegel en su critica a Kant no se dirija
a ello, se indican en esta interpretacion del valor estético, que Hegel realiza posteriormente en su propia
Estética y fundamenta de este primer modo cuestiones que Kant en su Estética de la forma pura tendria
que dejar sin discutir. El valor significativo de las obras de arte, especialmente de obras de arte figurativo
y lingiifstico, por ejemplo, tragedias, forman parte necesariamente del caricter artistico de cada obra, no
pueden ser reducidas a una forma pura” Diising (1986), art. cit., p. 115

> El término alemédn Andacht nos remite directamente a la interpretacién de Artola: “No se percata de que
es la profundidad misma del Selbst la que destruye el poder de lo divino y que es el poder de la piedad,
Andacht, 1a que eleva la esencia absoluta a la condicién de sujeto” Artola (1998), art. cit., p. 529.

31 G.W. 9 (Phdi), p.383, lineas 5-6 (J. Redondo, p.815)

52 «E] culto se entiende en todo caso como un movimiento bilateral. No es suficiente que la conciencia
religiosa realice una serie de actos con un sentido de pretendida trascendencia. El culto es el punto de
unién de la esencia trascendente y de la conciencia de si efectiva” Artola (1998), art. cit., p.533.



371

morales expresa un movimiento basico de retorno, por medio del cual, la esencia vuelve
al contenido exteriorizado del que surgid y que ahora consiste en una forma puesta —

artificialmente— sobre la realidad.

B) Lo vital como plenitud (Vollkomen).

Entonces los tres elementos de la ecuacién reconciliadora: pueblo —sustancia
moral— espiritu —actor, artista y oficiante— y Dios —la esencia exteriorizada— coinciden
en un momento concreto esencial de la realidad™. En dicho momento —plenamente
retornado— se nos muestra lo mistico sintetizado. Esta es la auténtica vivencia religiosa,
la que eleva el contenido de la realidad a la esencia original con la que se reconoce:
“Asi como, por contra, la esencia no tiene realidad sin mismidad en un pueblo
rechazado (verworfen), cuya sustancia solo se reconoce, sino en el pueblo, cuyo Selbst
estd reconocido en su sustancia™*. Lo mistico no posee la estructura de un secreto, no
es algo oculto, sino una realidad manifiesta que se reconcilia con su origen esencial.

Nos encontramos en el momento de la plenitud (Vollkommen), alli donde se
produce la comunién mistica —la reconciliacién completa— entre la esencia y el
contenido exteriorizado de la realidad. Y, una vez mds, el lenguaje juega el papel
mediado que estudiamos en el capitulo dedicado al problema de la mediacion. Tal
cardcter mediado y reciproco prepara el camino hacia el Saber absoluto, donde la
convertibilidad es plena y el retorno una necesidad. Hasta entonces, el lenguaje expresa
el valor de ser: “El elemento pleno, donde la interioridad es exterioridad y viceversa, es
nuevamente el lenguaje™. En este pequefio texto vemos sintetizado el poder mediador
que llevan consigo los elementos dentro de la estructura de la realidad. Sin ellos no
seria posible ninguna de las operaciones que determinan el sentido y la orientacién de la
experiencia y, mucho menos, la convertibilidad cualitativa que tiene lugar en el Saber

absoluto.

C) Lo espiritual en lo tragico.
El dltimo de los lenguajes especificos lo constituye la Asamblea (Versammlung)

en la que los pueblos expresan su sustancia moral. El pueblo es algo mas que un

3 “g] pueblo, que se acerca en el culto de la religion-artificial a sus dioses, es el pueblo moral, que sabe
su Estado y las acciones mismas como la voluntad y la plenitud (Vollbringen) de si mismo” G.W. 9 (Phd),
p-385, lineas 18-20 (J. Redondo, p.819).

** G.W. 9 (Phdi), p.386, lineas 1-3 (J. Redondo, p.820).

> G.W. 9 (Phd), p.388, lineas 8-10 (J. Redondo, p.824).
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colectivo, es una comunidad (Gemeinde)™® que se retine en torno a unas leyes, bajo las
cuales desarrolla su accién con confianza. Puesto que dicha confianza es el vinculo y el
aglutinante de las distintas tendencias —a la par que tensiones— que suceden dentro de
todas las comunidades humanas®’. Lo espiritual se encuentra dentro de lo religioso
como impulso para obrar creativamente.

En este momento nos adentramos en el estrato tragico y retornado™® de la
realidad. En el pathos de la experiencia donde han de clausurarse las relaciones
exteriorizadoras. Desde alli tomard el impulso necesario para elevarse a la
inespecificidad de lo universal hundiéndose en lo Absoluto del Saber: en la experiencia
de lo esencial puro™.

En este momento las Unicas representaciones que tenemos de lo divino son las
narraciones épicas que nos ha donado la tradicién. Nuestro tnico Dasein es la memoria
de los libros, de las hazafias y de los héroes, en definitiva, de cuentos y leyendas.
Nuestra sociedad y cultura propias se fundamenta también en la creencia —como en el
caso de los Romanos— de Romulo y Remo. Salvo que, en el caso de Hegel, estos
personajes son sustituidos por los griegos mismos, de cuya cultura bebemos —
literalmente— hasta el olvido. Las imdgenes que poseemos de nuestros fundadores se
divinizan, hacemos del pueblo griego el origen de nuestra democracia plural y
equitativa cuando, sin embargo, hoy en dia sabemos que no fue otra cosa que la tirania
de los ‘demos’. De la realidad a la representacién espiritualizada de ésta sucede un
trecho que, la mayor parte de las veces es un abismo insalvable: de nuestros origenes
como cultura hasta la actualidad, hay tantas diferencias como del jeroglifico impreso en
la pared de una pirdmide, a la ventana que desplegamos cada vez que abrimos un

archivo desde un ordenador personal.

%6 “E] autor de la Fenomenologia no s6lo prevé la comunidad religiosa, la conciencia universal religiosa,
sino que, ademads, anticipa el sentido ulterior de tal comunidad, a saber, el saber absoluto como saber
comunitario” Artola (1998), art. cit., p.510.

37 “La asamblea del espiritu de los pueblos comporta un circulo de figuras que abarcan la naturaleza al
completo como el mundo moral total” G.W. 9 (Phd), p.389, lineas 18-19 (J. Redondo, p.826). Hegel
extiende el concepto de figura en dos direcciones concretas: la primera de ellas se encamina hacia la
realizacién de los individuos morales que, como comunidades, habitan la realidad. Pero, en segundo
lugar, Hegel pretende que, a partir de estos elementos se cumpla (Vollkommen) el camino del Espiritu en
la realidad y pueda terminar su recorrido —para retornar finalmente de lo universal a lo simple— que
comenzara con las cosas y el ‘esto’ de la realidad.

% “Pero el retorno de la esencia divina en la autoconciencia es lo que contiene el fundamento que
configura (bildet) en éste, el punto medio para aquellas fuerzas divinas” G.W. 9 (Phd), p.389, lineas 24-26
(J. Redondo, p.826)

%% “Tal universalidad ha superado en la reuni6n sintética del Dasein autoconsciente y del exteriorizado”
G.W. 9 (Phd), p.389, lineas 28 y 31-32 (J. Redondo, p.826-27).
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Por este motivo Hegel contrapone todos y cada uno de los momentos esenciales
respecto de los demds, esto es, de cada figura frente a las restantes®. De este modo la
singularidad de cada momento se convierte en la necesidad de su ocurrencia: “Pero la
necesidad es la unidad del concepto, que ha sometido la sustancialidad contrapuesta de
los momentos simples”61. Por ello la tragedia es la expresion de la sustancia divina que
se personifica en el Dasein irrepetible de los héroes®. Estos luchan, padecen y viven en
sustitucién de los espectadores que no pueden asumir tamafios peligros aunque, sin
embargo, son capaces de identificarse con ellos, puesto que reconocen la figura donde

se exteriorizan.

4.8.2. De lo manifiesto (offenbar) a lo absoluto del Ser.

En este apartado recorreremos el corto y complejo proceso de esencializacién o
retorno de la experiencia. Dicho recorrido se justifica por la compresién que se va a
realizar de todos los elementos que, hasta la presente figura, han compuesto los siete
capitulos de la Fenomenologia del Espiritu, desde la Conciencia hasta la Religion. Por
este motivo desarrollaremos el transito hacia el Absoluto de forma escalonada.

Hegel quiere clausurar definitivamente el momento de la exteriorizacion
(Entdusserung) inaugurado en la Conciencia y que, poco a poco va perdiendo fuerza, ya
que la Sustancia no tiene mas realidad donde realizarse. Por este motivo, el Espiritu
comienza a contraerse. Dicha contracciéon supone el desarrollo paralelo de una
interioridad que, como caracteristica propia del Sujeto, se ha manifestado plenamente en
la realidad del Espiritu y la Religion. Puesto que tal movimiento que nos llevara de
cabeza al Absoluto se denomina retorno. Pero, para desarrollarlo por completo, hemos
de estratificarlo en una sucesion de pasos consecutivos:

a) En el primero de ellos, el Espiritu —como elemento privilegiado— realiza la
sustancia moral plenamente y se reconcilia con la mundanidad més baja (Unterwelf)®,
donde aparece unificado y estabilizado (Beruhigung), superando la dicotomia mas alla-
mds acd propia de los capitulos dedicados a la exteriorizacién. Aqui la distincién se

realiza entre las instancias superiores (obere) y las inferiores (untere).

0«la religién ordena la serie de figuras de la conciencia que han aparecido en la historia y en PhG, de un
modo distinto del de su manifestacion en el tiempo. En virtud de su actitud representativa y reflexiva, la
religién reduce las figuras, los fodos, a sus momentos” Artola (1998), art. cit., p.507.

' G.W. 9 (Phd), p.391, lineas 33-34 (J. Redondo, p.830).

62 “El Dasein de este caracter son finalmente hombres reales que adoptan (anlegen) la personalidad de los
héroes y no cuentan en realidad esto, sino que propiamente representan lenguajes” G.W. 9 (Phd), p.392,
lineas 27-29 (J. Redondo, p.831).

% G.W. 9 (Phd), p.396, lineas 13-15 (J. Redondo, p.839).
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b) De hecho el Espiritu, a raiz de la reconciliacion, disuelve su realidad —como
momento subjetivo— e instaura la individualidad como forma de la esencia
manifestada®. Por ello los actores y oficiantes ‘representan’ una realidad, cuya
sustancia permanece oculta por las formas del ‘culto’.

c) Finalmente el Espiritu es consciente de que su realidad es s6lo presente
(gegenwidirtige Wirklichkeit), ya que no hay otro lugar donde encontrar su ser-otro, mas
que en lo que le rodea en el Selbst. Aunque ésta busqueda le lleve directamente hasta su
propia constituciéon —hasta la Autoconciencia— donde se producird la auténtica
revolucién de su contenido. Puesto que ella es en el tinico lugar donde puede surgir el
principio del regreso, paso previo al retorno: “La autoconciencia es la unidad espiritual
donde todo regresa (zuriickgeht)”®.

En este momento podemos recuperar, a modo de conclusion parcial, aquélla que
anticipdbamos al principio de este capitulo y que nos puso en el camino del
cumplimiento (Vollendung), la plenitud (Vollkommen) y el retorno (Riickkehr). De
modo que, una vez cumplido y pleno, nos encontramos en la antesala del Retorno, cuya

ocurrencia nos lleva de cabeza al Absoluto.

4.8.2.1. El Absoluto comienza con el regreso del Espiritu: primer paso para el
Retorno.

Tan grande es el despliegue de la Sustancia en la realidad —en el modo de Sujeto
pleno que es el Espiritu— que ésta termina por perderse en la forma de las cosas, de las
obras y de las férmulas que sustituyen su fuerza por la perentoriedad de normas,
decretos y leyes. Para evitar que la pérdida sea definitiva, hemos de ejercer un
movimiento que en la misma direccion, aunque con sentido contrario, nos devuelva a la
realidad sustancial en la que se originara toda la experiencia tal y como la conocemos,
exteriorizada:

“La sustancia es la referencia que es el Saber para si, aunque su verdad en lo
simple, la distincién sobre la que es la conciencia real, su fundamento en la, para
él [Saber] esencia interna suprimida (tilgend), tenga la seguridad (Versicherung)

de la certeza de su confirmacion (Bestdtigung) en el olvido (Vergessenheit)”(’(’.

64 «y la individualidad es, por tanto, sélo la forma superficial de aquélla esencia” G.W. 9 (Phd), p.394,
linea 10 (J. Redondo, p.835).

% G.W. 9 (Phd), p.397, lineas 11 y 12-13 (J. Redondo, p.840).

% G.W. 9 (Phd), p.395, lineas 31-34 (J. Redondo, p.838).
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Pensemos que en caso contrario, si no existiera el retorno, la realidad original
sustancial terminaria perdiendo fuerza y serfa sélo un despliegue sin sentido ultimo.
Dicho sentido, que se establece por encima del mero significado, no puede ser otro que
la circulacién y el movimiento de lo real expresada adecuadamente por la dialéctica.
Aunque este movimiento no sea una mera repeticion de las figuras que se eternizan en
su propia vaciedad, una vez que se constituyen como sujeto pleno. Tampoco son la
extension ilimitada de la realidad realizada concéntricamente, como si cada figura
contuviese a la precedente y fuera parte de la siguiente.

Muy al contrario, con el capitulo dedicado a la Religion —y su transito al Saber
absoluyo— Hegel trata de reconciliar y reunir todos los elementos que, dispersos por la
realidad, son la muestra mas evidente del poder de la exteriorizacion, sobre todo a partir
del Espiritu. De este modo, el regreso a la sustancia supone —como vimos unas lineas
mads arriba— la eliminacién de las instancias ddplices del més alld-mds acd. Y esto es
s6lo posible si lo Divino cae al nivel de lo mundano: “La sustancia divina retine en ella
la significacién de la esencialidad natural y moral”®’. Tal reunién se llevé a cabo
personificada y particularizadamente en forma de ‘Pueblo’, el cual aglutinaba en torno a
si tanto lo natural como lo artificial.

A partir de esta metdfora el Capitulo de la Religion va girando sobre los goznes
constitutivos de la Esencia. Puesto que lo que regresa es el contenido perdido por el
camino de la exteriorizacidn, que ahora dotara de validez a la dialéctica, esto es, al
movimiento de las realidades formales abstractas. Pensemos que las instancias mas
concretas de la realidad son la Conciencia y el Espiritu y que, a partir de ellas, el retorno
se instaura como uno de sus momentos privilegiados. De modo que es necesario
encontrar una realidad mds abstracta® —y universal— que pueda servir de recepticulo
para todas las realizaciones posibles, al mismo tiempo que efectie la maniobra del
retorno sin resistencia. Nos encontramos, por tanto, con el Absoluto.

Para cerrar definitivamente el proceso de regreso, hemos de buscar el elemento

que, dentro de la estructura de la realidad, constituia su escalén mds elevado y

GW.9 (Phd), p.398, lineas 9-10 (J. Redondo, p.842).

%8 «E] movimiento de esta abstraccién es la conciencia de la dialéctica, que tiene en ella las maximas y
leyes y, por ello, de la eliminacién de la validez absoluta en que aparecian anteriormente” G.W. 9 (Phd),
p-398, lineas 35-37 (J. Redondo, p.844). Artola nos ubica en tal realidad completamente: “La religién, en
su forma final de religién manifiesta, constituye una superaciéon del pensamiento abstracto. Con ello
Hegel no sélo rebasa las limitaciones de aquellas formas de concebir al absoluto sino que, ademads, quiere
mostrar la vaciedad de las filosoffas que las criticaron. Unas y otras caen en el mismo defecto del
pensamiento abstracto” Artola (1998), art. cit., p.513.
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sobresaliente. Me refiero a la Autoconciencia, cuyo contenido infinito es el candidato
mds adecuado para la recepcion de todo lo ajeno y convertirlo en comin y conocido:

“La autoconciencia es el Retorno (Riickkehr) de todo lo universal en la certeza de
si mismo que es, por ello, lo intrépido (Furchlos) e inesencialidad
(Wesentlosigkeit) de todo lo extrafio (Fremdem) y la salud o el dejar-ser-

saludable de la conciencia, como no se encuentra de otro modo fuera de esta

. 69
comedia™”.

La realidad es algo mds que un juego de representaciones, exteriorizadas en el
arte o la religion y que consuelan al ser humano catarticamente. En el teatro de la vida,
como dice Calderdn: ‘la vida es suefio y los suefios, suefios son’. Pero no al nivel de la
sustancia, donde no existe diferencia entre el Saber y la Esencia. De modo que esta

primera distincién sucedia en el momento original donde se fundaba la existencia.

4.8.2.2. Manifestacion y proceso de desarrollo del Absoluto.

Tanto la manifestacion, como el proceso de desarrollo del absoluto son las dos
herramientas clave para explicar la transicién entre el Capitulo VII Religion y el VIII
Saber absoluto. Una vez constatada la manifestacion completa del Espiritu en la
realidad y su atenencia al estrato religioso nos encontramos que, para ascender a lo
absoluto, hemos de impulsar el proceso de interiorizacién planteado, en primer lugar,
como clausura de la exteriorizacion. El Espiritu se vuelve interno pero, para ello, ha de
sufrir otras dos contracciones esenciales. La segunda de ellas consiste en disolver todos
sus momentos constitutivos y transformarlos en uno, que coincida con su propia
realidad interiorizada. Finalmente, en tercer lugar, dicha contraccién le llevara de vuelta

al Dasein natural, esto es, al terreno comtin de lo ya retornado. Al Saber absoluto.

A) Manifestacion.

El teatro de la realidad ha retirado los telones que lo cubren y su contenido
aparece ante nosotros como un entramado de relaciones y elementos. Como
espectadores curiosos nos acercamos para contemplar los engranajes que, ahora visibles,
componian la estructura de la realidad. Y descubrimos de entre todos ellos, dos
fundamentales: el Selbst y el concepto”. El primero de ellos es el encargado de

constituir el contexto donde se llevara a cabo el movimiento de regreso a la sustancia en

% G.W. 9 (Phd), p.399, lineas 32-35 (J. Redondo, p.845).

" “Los momentos antes citados son la determinacién mediadora que permite al universal alcanzar su
concrecién. Ya podemos anticipar que esta consideracién de los momentos, con prioridad a las figuras
mismas, indica la presencia mas o menos velada del elemento conceptual” Artola (1998), art. cit., p.508.
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cuanto esencia de la realidad. El segundo, el concepto, que debido a su constitucién es
capaz de recibir como contenido cualquier realidad, serd el unico elemento capaz de
expresar la contraposicién interna entre Sustancia y Sujeto al nivel de lo Absoluto’".
Ambos llevan a la sustancia de regreso a su unidad original con el Saber absoluto.

En el Selbst el Espiritu puede perder la conciencia —el contenido— que poseia
siendo el elemento mds concreto de la realidad, a la vez que perderse en la
Autoconciencia. Esto es, en lo futil de las formas de lo religioso: en la manifestacion.
En dicha realidad s6lo permanece: “El sujeto de la sustancia (...) o mientras la sustancia
lo extrae como sujeto a través de su autosacrificio, permanece éste como su propio
Selbst’™. La Autoconciencia se asimila a la realidad del Espiritu tanto en cuanto
constituye el estrato mas elevado de la estructura de la realidad. Esto no quiere decir
que se confundan ambas realidades, sino que el Espiritu traslada su validez al &mbito de
lo infinito —e inespecificado— para construir sélidamente el Ser para-si’”>, donde se
llevard a cabo la convertibilidad entre forma y contenido —entre la esencia y el concepto.

La Autoconciencia es la primera que expresa, como discurso —como mera
forma— la ‘conciencia infeliz’ de su constitucion infinita, sometida a las fuerzas polares
que la determinan. Este hecho le arrastra a lo trdgico, donde se sumerge como porvenir

y espera de lo que estd por retornar: la esencia plena en el Saber absoluto.

B) Proceso de desarrollo.
I. Generacioén del Absoluto desde la clausura de la exteriorizacién’*.

El complejo proceso de desarrollo del Absoluto consta de en un primer
momento, donde el elemento del Concepto jugara un papel determinante expresando los
dos hechos que componian la contraposicion en la estructura de la realidad: a) como se
exterioriza (entdussert) la Sustancia en la realidad de la autoconciencia y b) cémo dicha
exteriorizacién es enajenacion —o desprendimiento— de la coseidad en el Selbst. Esto es,

que el concepto tiene la capacidad de abarcar el movimiento que es, por un lado devenir

7! “Es una negacién cuya caracteristica mas importante es la de poder retornar sobre si misma, logrando
asi la identidad, el en si, inicial devolviendo a la conciencia una entidad que ha superado asi su mera
facticidad y, a través de la doble negacidén, ha alcanzado una visién especulativa que la vincula con el
absoluto mismo. Esto es el concepto” Artola (1998), art. cit., p.511.

2 G.W. 9 (Phd), p.400, lineas 28-31 (J. Redondo, p.847).

73 “En la medida en que la palabra, esto es, el ser-para-si que se separa de la esencia, es percibida por ella
misma y, de esta manera, destruye tal separacién, se produce el movimiento circular constitutivo de la
realidad” Artola (1998), art. cit., p.516.

74 «Se trata de que para que el absoluto o el espiritu se manifieste a si mismo plenamente, necesita que su
autoconciencia logre una plena exteriorizacion en un medio que puede calificarse como lo absolutamente
otro respecto a ella misma” Artola (1998), art. cit., p.504.
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y, por el otro Selbst, o Espiritu". Ambas realidades son manifestaciones
(Offenbarungen) de la duplicidad esencial de la sustancia —que se transformard en
sujeto— y del transito que se produce en lo contrapuesto —del Ser en-si de la Conciencia
al Ser para-si de la Autoconciencia. El concepto recibird en su interior lo contrapuesto y,
por ello, constituird el elemento propio del Absoluto. Tengamos en cuenta que el
concepto es siempre abstracto —construido, artificial- aunque determinado e
incardinado, incluso cuando nos referimos a la realidad de Dios. Incluso éste ambito
rompe la dicotomia entre lo suprasensible’® y lo infra-mundano expresada con la
disolucién de su universalidad en una inmediatez casi cercana al Dasein: “Sino que este
Dios se contempla [en lo] sensible inmediatamente como Selbst, como un hombre real
singular; y entonces es autoconciencia”’. Ser sujeto no significa otra cosa que
reconocer que la distancia que separaba lo humano de lo divino no puede ser otra que la
coincidencia plena y el reconocimiento mutuo entre ambas’".

De este modo se identifican el Selbst, el Espiritu y el Saber en una especie de
autorreconocimiento, que no es otra cosa que la reconciliacion anticipada de lo humano
y lo divino, antesala de la que ocurrird entre la Esencia y el Concepto en el Absoluto.
Hacerse manifiesto significa poseer el objeto del si mismo (Selbst), de modo que el ser-
otro no sea mds que su propio contenido. La identificacién entre contenido y forma en el
Selbst provocara que:

“El concepto puro, el pensamiento puro o el Ser para-si, el Ser inmediato y, por

ello, el Ser para-otro y, como dicho Ser para-otro retorna en si inmediatamente y

z . . . . e . . 79
por si mismo (bei sich); entonces es lo verificable e incluso manifestable”"”.

Hegel quiere construir un Ser para-si adecuado a la realidad del absoluto y
utilizarlo como herramienta para que el concepto sea capaz de adoptar a la Esencia
como contenido™. Al mismo tiempo quiere asegurarse de que el Selbst es el lugar
apropiado donde la Esencia puede acercarse lo mas posible a la Verdad y descubrir en
ella la auténtica certeza de si. Para ello, el concepto hace su contenido manifiesto, esto

es, permite que la Figura que representa —el Espiritu manifestado— y la Verdad que porta

> G.W. 9 (Phd), p.403, lineas 17-28 (J. Redondo, p.852).

76 «“por ello critica Hegel finalmente, que lo suprasensible en nosotros, que remite a la contemplacién
estética de lo bello segiin Kant, no puede ser determinado y reconocido (erkannt); la identidad del
concepto de naturaleza y el de libertad, como significacion sistemadtica de la belleza habia posibilitado y
justificado para Hegel un conocimiento tal de ello” Diising (1986), art. cit., p. 112

" G.W. 9 (Phd), p.405, lineas 12-13 (J. Redondo, p.856).

BGW.9 (Phd), p.405, lineas 1-4 (J. Redondo, p.856) y p. 406, lineas 7-10.

" G.W. 9 (Phd), p.405, lineas 33-36 (J. Redondo, p.857).

%9 0 1o que es lo mismo, la referencia de la esencia eterna en su Ser para-si es lo simple-inmediato del
pensamiento” G.W. 9 (Phd), p.410, lineas 25-26 (J. Redondo, p.866).
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—la certeza de ser si-mismo (Selbst)— se identifiquen en su interior. Dentro del concepto
puede darse la reunién de los tres momentos esenciales del ser-uno de la realidad:
abstraccion, singularidad, simplicidad e inmediatez®’. Lo que buscamos es la
asimilacion del concepto y la esencia —el contenido mds abstracto e inespecificado de la
realidad— en el Absoluto. Del mismo modo que conseguimos reunir al ser humano y al
divino a partir de su mediacion en la individualidad, lo mds concreto e incardinado de la
realidad®.

Para ello hemos de bajar a la Esencia de las instancias universales donde residia
inespecificamente hasta lo mds inmediato, por medio de la determinacién del concepto.
Este camino de vuelta —el Retorno— equipara las tinicas contraposiciones permitidas en
la realidad del Concepto: “Lo mas bajo (niedrigsten) es al mismo tiempo lo mds alto
(hochste), lo completamente manifiesto (Offenbare) que se extrae de lo superficial
(Oberfliche) es 1o mas profundo (Tiefste)”83 .

Para realizar tal proceso se necesita un movimiento que se adecue al contenido
que quiere transformar. Por este motivo Hegel comienza a desprender el contenido
propio de los elementos integrantes de la estructura de la realidad —el Dasein, el Saber
que contiene al Espiritu, la Conciencia y la Autoconciencia— y, una vez vaciados, se
queda s6lo con la forma que poseen, como figuras simples. De este modo hace de ellas:
“s6lo una palabra vacia™®. Este es el tinico contenido que puede admitir el concepto
como totalidad, puesto que la equiparacion en su interior se lleva a cabo en lo abstracto,
en lo vacio (rein).

Por tanto, podriamos cuestionarnos qué elemento —aparte del concepto— puede
reflejar el contenido de la esencia al completo sin que exista incompatibilidad con el
primero. Y entonces surge el Pensamiento —miembro equivalente y contrario de la
proposicién— como respuesta a la biusqueda de la reconciliacion de lo contrapuesto en el
Absoluto. El pensamiento —abstracto y simple— representa el ambito del ser-otro de la
Esencia y, como tal, no es mas que el si-mismo (Selbst) manifiesto que constituye el

ser-reflejo de la realidad:

81 “Entonces el concepto de la esencia (...) es la abstraccién absoluta, el pensamiento puro y, por ello, la
pura singularidad del Selbst, asi como por mor de su singularidad es lo inmediato o el Ser” G.W. 9 (Phd),
p-406, lineas 17-21 (J. Redondo, p.858).

82 “La individualidad constituye la realidad efectiva del espiritu, no la simple abstraccién de los
momentos aislados. Pero, no obstante, Hegel entiende que la individualidad no puede mantenerse en su
pura facticidad ni siquiera dentro del orden que surge de la sucesién temporal, en la que cada nueva figura
asume dentro de si la anterior” Artola (1998), art. cit., p.507.

8 G.W. 9 (Phd), p.406, lineas 22-24 (J. Redondo, p.858).

¥ G.W. 9 (Phii), p.410, linea 31 (J. Redondo, p.866).
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“El elemento [el pensamiento], donde los momentos del concepto puro
confrontan (gegeneinander erhalten) un Dasein sustancial (...) se reflejan en si

mismos separados (absondern) los unos de los otros y se representan enfrentados

(entgegen stellen)”™.

I1. Disolucion de los momentos de la realidad.

Hegel trata de construir un mundo adecuado al ser-otro*®, para que éste pueda
contenerse a si mismo y no sea necesario exteriorizacion alguna. Siendo fieles al
recorrido que realiza la Fenomenologia del Espiritu, esto es s6lo posible en el elemento
del concepto, cuyo contenido puede abarcar la totalidad de la esencia manifestada como
pensamiento. Por este motivo, se tienen en cuenta las relaciones especulativas que, al
nivel de la ecuacién Pensamiento=Ser, hacen posible la convertibilidad plena de ambos
términos, a través de la posicion central y mediada de la igualdad.

Entonces, si el pensamiento quiere disolver todos y cada uno de los momentos
que componen la experiencia y asimilarlos, de paso, como tnica realidad esencial, ha de
encubrirlos como contenido de su propio ser-otro®’. De este modo su realidad y el ser-
otro coinciden en el mundo creado, podriamos decir, a su medida. Pensemos que
todavia nos encontramos en el nivel del Pensamiento y no en el del Saber absoluto, al
cual llegaremos cuando el Espiritu —como mero elemento abstracto— recupere la Certeza
de-si y la haga propia sin las resistencias de lo que se encuentra exteriorizado. Esto es,
cuando la realidad sea pura interioridad. Pero, hasta entonces, s6lo tenemos los distintos
momentos de la experiencia que se encuentran exteriorizados —y diversificados—
plenamente por la realidad. Precisamente a raiz de la plenitud alcanzada a lo largo de los
siete primeros Capitulos de la Fenomenologia del Espiritu, el proceso de interiorizacion
es tan complejo, como brusca la disolucion de tales momentos.

Pero no sélo la abstraccion es costosa, sino que todos los momentos que existen
como individualidades y componen la realidad, son algo mas que una cifra o una
caracteristica, como sucedia en el Capitulo V Razon, donde tenian valor para el mundo
concreto que se construia a partir de ellas. Dichos momentos son los que abarcard el

pensamiento en la plena diversidad de su constitucién: “Porque el pensamiento que

85 G.W. 9 (Phdi), p.411, lineas 36-37 y 39 (J. Redondo, p.868). “Como la religién s6lo de modo inmediato
llega a la unidad de conciencia y autoconciencia, del Selbst y de la naturaleza, esta unidad permanece
como simple afirmacién, pensada no en el concepto sino en la representaciéon” Artola (1998), art. cit.,
p.504.

% G.W. 9 (Phd), p.412, linea 10 (J. Redondo, p.868).

87 «El no es el saber puro, sino el pensamiento que tiene el Ser-otro en éI” G.W. 9 (Phd), p.412, lineas 29-
30 (J. Redondo, p.869).
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abarca lo multiple en lo uno, disuelve su universalidad y ha de distinguirlos en algo mas
que tres o cuatro distinciones™®.

En este momento la figura no tiene valor, sino el pensamiento que se encarga de
disolver la diferencia entre lo uno y lo multiple. Para ello necesitamos, como en toda
ecuacion, dos extremos y un término medio a través del cual pasardn el uno hacia el
otro. Hegel nos propone la siguiente transformacion, donde cada uno de los extremos
posea —como no podia ser de otra manera— un momento esencial y otro inesencial®. En
el caso del primer término tenemos a la esencia divina y, en la posicién contraria, al
Dasein natural y el Selbst. En segundo término se contraponen, cada uno en una
posicion, el Ser para-si y lo divino singular (enifache Gottliche). El término medio lo
constituye el Dasein’, puesto que es ‘lo comin de ambos’. Contemplar la proposicién
al completo nos lleva hasta la totalidad. Este es el resultado manifiesto de la
Fenomenologia del Espiritu.

Si realizamos una lectura simple de este proceso, vemos que los componentes de
la ecuacidn se han simplificado de tal forma que sélo nos queda, como término medio el
Dasein, al que la esencia regresa en forma de contenido abstracto de la realidad, bien
bajo la forma de ‘esencia divina’, bien como Ser para-si. Ambas realidades poseen el
contenido mas abstracto e inespecificado con que nos podamos topar.

De este modo, el tinico momento que nos queda por contemplar es el de la
interioridad (Insichsein). En dicho lugar descubrimos el contenido del Selbst: “como
momento esencial del Espl’ritu”gl. De esto trata la dltima parte de la Fenomenologia del
Espiritu, de la recuperaciéon de la interioridad plena cuyo protagonista es el Espiritu.
Precisamente dicho protagonismo, inaugurado en el Capitulo VII Religion, es el
culpable de la asimilacién de las Figuras de la Religion a la del Espiritu. Sin embargo, la
mayor parte de ella —hasta la Religion manifiesta— se ocupa de la realidad propia del ser
humano. Este descubre que lo que le supera —lo asombroso (Pracht)- no es otra cosa
que el ambito superior de lo real, tan similar a lo inferior que Hegel llega a decir: “Dios

ha muerto™®. Todo lo divino que tiene la realidad muere con la asimilacién abstracta de

8 G.W. 9 (Phd), p.413, lineas 29-31 (J. Redondo, p.872).

% “Este enfrentamiento aparece bajo la forma de lucha entre el bien y el mal. Ya es conocido cémo Hegel
reduce esta oposicion a la desigualdad de relacién entre la esencia divina y el ser-para-si, como lo otro de
la esencia. Hegel subraya la doble posible relacién entre ambos, ya que la esencia divina puede ser en su
caso lo esencial y, en otro, la inesencialidad” Artola (1998), art. cit., p.518.

% Para este parrafo G.W. 9 (Phd), p.414, lineas 21-26 (J. Redondo, p.873).

°L G.W. 9 (Phd), p.415, linea 25 (J. Redondo, p.876).

2 “Das Gott gestorben ist 7 G.W. 9 (Phd), p.401, linea 35 (J. Redondo, p.849). Notemos que el verbo
empleado por Hegel es sterben y no el sustantivo Tot. “Hegel, al comentar en estas misma paginas la tan
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su contenido, que formara parte esencial del Absoluto, donde los &mbitos de lo humano
y lo divino no tienen otro lugar que el especulativo.

El tnico lugar donde la reconciliacion puede ser plena, esto es, abarcar al mismo
tiempo todos los elementos y realidades contrapuestas y diversificadas en la realidad, es
el Absoluto. La realidad tnica del momento de la interioridad (Insichsein) permite que
en ella se reciba todo lo que el contenido de la esencia —el movimiento al completo— ha
hecho regresar al pensamiento’”. De este modo, la unidad final es, precisamente el

Retorno.

III. El terreno comun, la comunidad (Gemenide)94 y la vuelta al Dasein natural
como Espiritu natural.

Una vez que hemos eliminado al ser humano divinizado’ —la Autoconciencia—
y, de paso a la individualidad siempre molesta, tenemos por delante una nueva realidad
de la que Hegel quiere extraer una ganancia, que pueda elevarla hasta el Absoluto. La
nueva realidad no es mds que el proceso de interiorizaciéon plena de todas las instancias
que jugaron el papel de la exteriorizacién a lo largo de las distintas Figuras de la
Fenomenologia del Espiritu. En cada una de ellas, nos mostraba el esqueleto
constituidor de la experiencia —la estructura de la realidad— que respondia, parte a
parte, con la proposicion especulativa. Dicha proposicion nos ha acompaiiado, incluso
en este momento de abstraccion e inespecificidad, propio del concepto.

Pero la nueva realidad, la propia del Absoluto, habrd de superar finalmente la

dicotomia irreconciliable entre identidad y no identidad —en concreto a partir de la

citada frase del cantico de lucero ‘Dios mismo ha muerto’, alude al dolor de la pérdida y el retorno de la
conciencia a la noche del Yo=Yo (...) La ‘muerte de Dios’ no es una profesién de ateismo, sino de
destruccién de la separacién de Dios y la conciencia real” Artola (1998), art. cit., pp.524-25. Schweitzer
comenta finalmente: “Hegel (wagt) en conciiusion en un cantico la frase: ‘Dios ha muerto’ (Jesus en la
Cruz), por lo que se expresa en la llamada de Pascal y habla del ‘sufrimiento absoluto o el viernes santo
especulativo’. Quien ha comprendido lo que significa ‘absoluto’ y ‘especulativo’ en Hegel, serd
dificilmente reprochable (vorwerfen) de espiritualizacién o idealizacién”. Schweitzer (1964), art. cit.,
p.323.

3 “Dicha unidad espiritual o la unidad, donde suceden las distinciones sélo como momentos o como lo
superado, es lo que ha sucedido en aquella reconciliacién para la conciencia que se representa” G.W. 9
(Phd), p.417, lineas 1-3 (J. Redondo, p.878).

% «La comunidad surge como el resultado del sacrificio del ser-para-si, de su alienacién en la esencia
absoluta. Su muerte da lugar a la comunidad. Hay que notar que la comunidad significa ya la superacién
del elemento de la representacion (...) pero, esto no obstante, Hegel anuncia que la comunidad religiosa
ha permanecido hasta ahora en la representacién, pero ahora va a retornar a si misma” Artola (1998), art.
cit., p.519.

95 “A este primer movimiento Hegel afiade un segundo. En el primero sélo habia una inmediata reduccién
al sujeto. Pero la representacion afiadia un elemento mds al proceso de reconciliacién entre la esencia
absoluta y la conciencia real. Ese elemento es el mediador, el Dios-hombre, y su muerte” Artola (1998),
art. cit., p.521.
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férmula proposicional ‘A=A’- cuyo resultado se manifestaba en el despliegue del ser-
uno como lo miltiple de la experiencia. Esto es, como exteriorizacion.

Pero, precisamente ahora, lo que queremos mostrar es lo contrario: cémo el ser-
multiple inespecifico y abstracto, puede contener al ser-uno y reunirlo en un lugar,
donde el contenido y la forma de la realidad queden finalmente asimiladas”. Este lugar
se compondria esencialmente de negatividad y en él podriamos ‘retornar’ a la sustancia
de la que todo se originé sin resistencias. Por eso es tan importante el concepto, ya que
los componentes de la reconciliacién —la disolucién de la diferencia (Unterschied), al
nivel en que ésta corresponda— resultan ser finalmente su propio contenido, una vez que
concluye la captura (ergreiffen) a la que son sometidos.

Tengamos en cuenta que el movimiento de exteriorizaciéon de la realidad se ha
transformado en un dnico movimiento y que éste sucede en el interior del concepto de
forma abstracta y universal. El concepto es pura interioridad, cuya representacién —la
unica exterioridad posible— consiste en la reconciliacion:

“Lo conceptuado (Begreiffen) es algo atrapado (Ergreiffen) de aquella
representacion que, a través del suceso de su propia enajenacion (Entdusserung)

de la esencia divina, ha reconciliado a dicha esencia divina con su Dasein,

. .z 7
mediante la encarnacién (Menschenwerdung) y su muerte”™”.

El concepto es, por tanto, el elemento cualificado que puede recibir la totalidad
de la esencia de la realidad y hacer, de este modo, que retorne en toda su amplitud y
variabilidad. Dicho concepto recibe el contenido por parte del pensamiento que,
abstracta y representativamente, forma parte de la ‘otra cara de la esencia’ —podriamos
decir que es su forma exterior. De este modo, todos y cada uno de los momentos que se
encontraban separados en la realidad debido a su contenido constitutivo podran
encontrar, a través de €l, el contenido adecuado —aunque abstracto— que los equipare al
mismo nivel. Esto es, hacer de todos ellos ‘lo mismo’. El retorno consiste, precisamente
en la recepcion de dichos momentos bajo la forma fundamental del concepto: “Sino que

el retorno del todo en si ha de contener todos los momentos en-si””®,

% “En el contenido ha de expresarse igualmente este momento de lo negativo (...) e incluso superar, las
formas abstractas de lo mismo y de lo no-mismo, de la identidad y de la no-identidad” G.W. 9 (Phdi),
p-417, lineas 25-26 y 34-35 (J. Redondo, p.880).

" G.W. 9 (Phd), p-418, lineas 22-25 (J. Redondo, p.882). “En la religion manifiesta Hegel hace observar
que , mediante la encarnacién de Dios (Menschenwerdung Gottes) el si mismo (Selbst) del espiritu que
estd-ahi no es algo representado, ni producido, ni pensado, sino que este Dios es algo dado
inmediatamente y precisamente como s{ mismo” Artola (1998), art. cit., p.509.

% G.W. 9 (Ph), p.419, lineas 7-8 (J. Redondo, p.884).
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Aunque podriamos preguntarnos, qué tipo de realidad puede habitar este lugar
abstracto e inespecifico, donde el retorno se lleva a cabo sin resistencias. Tan s6lo nos
quedaria por recordar a la Certeza de si que, como peculiar forma de verdad, era parte
de la realidad inaprensible desde el Capitulo I en el modo Certeza sensible”. No es
extrafio, entonces que la Certeza buscase en el ‘esto’, en el ‘aqui y ahora’ sus puntos de
anclaje con la realidad de lo sensible. Puesto que estos elementos la ataban a lo concreto
de la experiencia y la obligaban a ser Certeza de una realidad puesta al nivel mds bajo
en que podia ofrecerse. Sin embargo, en este momento, la realidad de la Certeza es muy
distinta. Ahora sirve de anclaje para lo abstracto, lo absoluto y lo especulativo.

Asi pues, la Fenomenologia del Espiritu comienza y concluye en el mismo
punto y con la misma realidad: con la Certeza y su peculiar capacidad para asegurarse
(sich versichert) de que su accién es conocimiento y experiencia'*, con independencia
del momento en que se ubique especificamente. La Certeza sustituia a la verdad, porque
no podia abarcarse en un momento concreto, en un ‘esto’ determinado que salve la
distancia irreconciliable entre su forma y su contenido.

El retorno se llevard a cabo en lo inespecifico de la realidad del absoluto. Y,
como tal, horadard su contenido abstracto hasta las tltimas consecuencias, hasta que no
quede el mas minimo resquicio de diversidad: “Esta dura expresion es la expresion del
Saber-se simple mds interiorizado, el retorno de la conciencia en la profundidad de la
noche del Yo=Yo, que no se sabe ni se distingue [nunca] mas fuera de si”'°!. El retorno
es mera interioridad, al igual que la Certeza de si que se ‘saben’ y abarcan toda la
realidad en su interior. Aunque esto no se haga de una forma inmediata, sino mediada
por el concepto, en que el Espiritu —elemento privilegiado de la experiencia— quedara
bajo la rdbrica de ser real y natural: “[El Espiritu] sabe, que lo que en €l es objeto, o su
representacion, es el contenido verdadero”!®. El tltimo momento, el punto final de la
realidad exteriorizada, serd simplemente su contraccién absoluta a la interioridad propia
de lo real: “Veamos a la autoconciencia en su ultimo punto de inflexion

(Wendungspunkte) al ser interna y valer en el Saber del Ser-interior™' . Asi pues, lo que

9 «A ello le mueve la dialéctica de la presencia inmediata en el ser, del si-mismo, que nos recuerda el
proceso descrito en las primeras piginas de la Fenomenologia, el proceso de la certeza sensible” Artola
(1998), art. cit., p.510.

190 «pero, al mismo tiempo, es la pura subjetividad de la sustancia, o la pura certeza de si misma, que la
siente como el objeto, lo inmediato o la esencia pura” G.W. 9 (Phd), p.419, lineas 26-28 (J. Redondo,
p-884)

01 G.W. 9 (Phdi), p.419, lineas 22-24 (J. Redondo, p.884).

192 G.W. 9 (Phdi), p.419, lineas 31-32 (J. Redondo, p.885).

1% G.W. 9 (Phii), p.420, lineas 16-18 (J. Redondo, p.886).
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fue exterioridad y despliegue es, en este momento, interioridad y repliegue. El recorrido
de las Figuras se traslada al dnico lugar donde su momento coincida con el contenido

que representan. Me refiero al Saber absoluto.

4.9. El Saber Absoluto.
4.9.0. El Espiritu arriba a lo Absoluto del Saber.

El complejo proceso de exteriorizacion y retorno —interiorizacién plena— que el
Espiritu lleva a cabo en toda la realidad, desemboca en el tnico lugar capaz de recibirlo
de una forma completa y acabada. Por este motivo la Fenomenologia del Espiritu se
muestra, como en ningtn otro lugar, Ciencia en sentido estricto, esto es, Saber pleno de
s{ mismo.

La figura de la Religién, aunque efectuara el retorno al completo —su
interiorizacién— y nos mostrase como la Filosofia es a la vez proceso y resultado, carece
de la capacidad de totalizacién que, sin embargo, es un rasgo esencial del Saber
absoluto'. De este modo, la sustancia que se encuentra disuelta definitivamente —a
través de todos sus momentos particulares— y forma parte del contenido abstracto del
concepto —el cual la recibe adecuadamente, debido a su constitucion— se nos muestra,
una vez mas, como la tnica realidad donde podemos hablar de experiencia en el sentido
pleno que tiene este término: como un viaje (Er-fahrung).

La estructura que nos muestra el Capitulo VIII Saber absoluto es simple —como
simple va ser el retorno al ser-uno de la realidad— y consta de tres partes claramente
diferenciadas. La primera de ellas recorre, en las primeras paginas, el proceso de
exteriorizacién del Espiritu desde las distintas figuras que han constituido Ia
Fenomenologia del Espz’rituz. En dicha seccion se constatan, al menos, las siguientes

realidades: 1) que el proceso de exteriorizacién® se ha completado; 2) que el objeto de

' “La conciencia religiosa se sobrepasa a si misma. Pero, como es sabido, esta superacién se consuma en
el saber absoluto. Hegel advierte que, ya en la religién, en su contenido, se expresa (ausspricht) con
prioridad temporal respecto al saber absoluto, lo que es el espiritu, si bien sélo la ciencia “Wissenschaft’,
el saber absoluto, es el verdadero saber” Artola (1998), op. cit., p.530.

2 G.W. 9 (Pha), p-423 lineas 5-16 (J. Redondo, p.891). Como complemento explicativo de nuestro
capitulo nos permitimos recomendar los articulos de Fulda “Hegels Begriff des absoluten Geistes” In He-
Stu n® 36 (2001), pp.171-198. En especial las pp.171-78. Y el de Heinz Kolar “Uber die Moglichkeit
einer Unterscheidung von absoluten Idee und absolutem Geist im System Hegels” pp.623-630. In Ist
systematische Philosophie moglich?, Hegel-Kongrel3 Stuttgart 1975 He-Stu, Bei n® 17 (1977) en especial:
“El Saber absoluto es el saber que se conceptia a si mismo como mediacién completa de la conciencia y
la autoconciencia, primeramente en el marco de la ciencia de la conciencia o del Espiritu que se
menifiesta” Kolar (1977), art. cit., p.627.

? Se trata del andlisis que lleva a cabo V. Riihle en: “Jacobi und Hegel. Zum Darrstellungs- und
Mitteilungsproble einer Philosophie des Absoluten” In He-Stu n° 24 (1989), pp.159-182. Riihle estudia la



386

dicha exteriorizacién es negativo y, por tanto, pertenece a la interiorizacién®; 3) que el
ser-inmediato’ es la tnica —y ultima realidad posible. Estos tres temas desembocan en la
consideracion primera del Absoluto incardinado en todas las realidades que se han
producido hasta ahora. Este es el tinico resultado posible: aquél que pone de manifiesto
que existe una coincidencia —especulativa— entre el origen y el final de la realidad,
precisamente en el Absoluto. Tema especifico de la segunda parte del capitulo.

Entonces, en segundo término, se establece una diferenciaciéon fundamental entre
‘El Absoluto’ —en su forma concreta de Saber absoluto— y lo Absoluto —ambito
especulativo de la realidad— cuya ubicacion privilegiada corresponde con la tercera
parte del capitulo®. En el Absoluto se produce la identificacién entre Certeza y Verdad
que se llevo a cabo de forma particularizada en todas y cada una de las Figuras de la
Fenomenologia. De este modo, lo que surgiera en la Conciencia como Certeza sensible
y aquello que el Espiritu extrae del Selbst —lo cierto Gewissen— se manifiestan
multiples, aunque respondan constitutivamente a una tnica realidad: la Certeza que es
Saber de si'y, por tanto, Ciencia desde el primero hasta el tltimo de sus momentos. Por
ello hemos de rescatar, en este punto, los parrafos especificos que en la Introduccion a
la Fenomenologia del Espiritu nos ponen en camino, por un lado de la dialéctica y, por
otro, de la Certeza como forma manifiesta —y subjetiva— del auténtico contenido de la
realidad, de la Verdad de la Sustancia.

Finalmente, en tercer lugar, tendremos la oportunidad de contemplar cémo

emergen los distintos elementos que constituyen el Absoluto, ese peculiar estrato de

relacion que existe entre el Differenzschrift y el System der Sittlichkeit para la ulterior construccién del
absoluto en la Fenomenologia del Espiritu. Del mismo modo Hegel se orientard en la critica que realiza a
Jacobi no sélo en Glauben und Wissen, sino también en las propias Spinoza Briefe de Jacobi. En especial
podemos ver que: “Hegel critica este pensamiento en el Differenzschrift como exteriorizacion de las
necesidades de la filosofia [se refiere a Jacobi], que no condicionan una representacion y mediacién de si
mismas en el fundamento sistematico” Riihle (1989), art. cit., p.176.

* “Entonces, en tanto que el absoluto se piensa como determinado y puede ser en el objeto, ha abarcado
suficientemente (zureichend) lo universal, que estd mediado a través de un, como siempre, estado
adecuado (geartete) de lo simple” Riihle (1989), art. cit., p.170.

3 “Por tanto, la unidad de medida se extrae de la representacion inmediata y abarca tanto la diferencia del
absoluto y su articulacién determinada, como lo contrario de sus otras formas de saber. Esto cambia
(dndert) también el concepto de esta unidad, cuya representacion reune esencialmente en esta diferencia y
estd mediada a través de ella” Rithle (1989), art. cit., p.178.

6 “E] saber absoluto es la misma racionalidad de lo real, hasta el punto que el término final es la unidad de
la sustancia y el sujeto. No puede haber distincién entre el movimiento de la realidad y el saber cuando se
ha llegado al saber absoluto. Pero téngase en cuenta que tal identidad debe entenderse como identidad
especulativa, en sentido hegeliano, y no como identidad abstracta. La abstraccién, como fragmentacion e
inmovilizacion de la realidad, crea una apariencia de division entre saber y contenido y entre las diversas
‘Bestimmtheiten’” Artola (1998), art. cit., p.536.
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realidad, del que todo surge —como manifestacién’ de lo més profundo— y al que todo
desemboca —desde la manifestacion de lo superficial- en la interiorizacién. La realidad
es, en definitiva, donde se lleva a cabo todo el proceso. En ella, lo Absoluto sefiala el
sentido de la Fenomenologia como un trasunto especulativo, el cual constituye el
esqueleto de la estructura de la realidad. Dicho esqueleto serd el que nos mostrard, a
través del proceso de mediacion® —en todos y cada uno de sus elementos— la realidad
exteriorizada, a partir de un contenido que, sélo al final del proceso, retorna a su
realidad originaria.

Por este motivo, a lo largo de los distintos capitulos que constituyen el contenido
de esta obra, Hegel ha huido de los peligros que comportaria adoptar un tono demasiado
absoluto, incluso para el Ser. De este modo, cualquier realidad que emergiera, tendria
que plegarse absolutamente a la inmovilidad y plenitud de dicha instancia. Sin embargo,
Hegel es consciente de que lo especulativo es el ambito adecuado —por mor de su
constitucion logica y del contenido formal que expresa— y la herramienta fundamental
para constatar que el Absoluto es completamente 1til’. Dicha utilidad es la que se ha
manifestado en todos los estratos de la realidad, como se sefiala acertadamente en la
Introduccion. Desde el mds bajo —sensible y apegado a las cosas— hasta el mas elevado
—el propio del Saber absoluto. En ninguno de ellos queda siquiera resquicio para la
inmovilidad o la indiferencia, sino que todos expresan —dependiendo de su constitucién
particular— la utilidad, inquietud y movimiento de la realidad al completo, a la que

denominamos experiencia.

4.9.1. El Absoluto incardinado en la realidad: historia de un recorrido.

La Fenomenologia del Espiritu es un recorrido por todas las realidades
manifestadas y exteriorizadas, que so6lo resultan claras cuando la experiencia se
constituye como resultado. Este hecho no entorpece para que cada una de ellas se

encuentre impregnada de Absoluto —en su vertiente especulativa— desde el principio al

7 “E] saber absoluto es conciencia de ese proceso del que es parte integrante. La separacién de practica y
teoria es sélo el resto inevitable de una escision, que ya no tiene sentido en el absoluto, sino sélo desde la
apariencia; apariencia que muestra y oculta, al mismo tiempo, el saber absoluto como realidad dindmica
primordial y también dltima” Artola (1998), art. cit., p.540.

® “Donde se trata de la mediacién o representacion de una experiencia del absoluto, puede ser dicho ya —
independientemente de que lo que indicamos y como se introduce en tal experiencia— que una relacién
con dicha representacion ha de atrapar (greifen) como afirmacién (Aussage) de un pensamiento ‘sobre’
un absoluto existente en el vacio” Riihle (1989), art. cit., p.160.

? “Ha venido al pensamiento de la utilidad (...) presume ante el pensamiento de su profundidad interna y
habla a la esencia como al Yo=Y0” G.W. 9 (Phd), p.430 lineas 26-28 (J. Redondo, p.907).
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fin. Por este motivo, inauguramos el contenido de la ultima Figura desde la realidad de
la primera. Hegel nos pide que hagamos un ejercicio de memoria y pensemos en el
elemento clave que, desde la Conciencia, requeria de la realidad del ser-otro para
manifestarse. Me refiero, evidentemente al Objeto (Gegenstand) que emergia como
respuesta a la busqueda de lo-otro en la realidad mds inmediata que existe: en la Certeza
sensible. Pero ahora, el objeto no estard exteriorizado, ni su ser corresponderd con una
referencia simple del ser-uno al ser-otro, sino que en el Absoluto, el caricter de realidad
se adquiere en consonancia con el contenido negativo —la interiorizacion— al que se ve
plenamente abocado.

En este orden de cosas, lo que nos interesa es el respecto inmediato™ de la
realidad puesto que, una vez que se ha mediado la totalidad y se encuentra
completamente exteriorizada —al retornar— sélo nos queda lo simple, precisamente
aquello de lo que partiamos. El Saber, como momento original de la realidad, se
convierte —o reconoce— como inmediato y comprende que no hay nada mds que su si-
mismo (Selbst) interno. A esto se le denomina habitualmente totalidad: “Este es el
movimiento de la conciencia y esta es la totalidad de sus momentos™'".

La Conciencia es la primera realidad que, en forma de Certeza sensible
expresaba una Verdad, de otro modo, jamés producida en lo simple: en el esto del aqui
y del ahora. Estos elementos simples de la realidad son los que muestran el verdadero
sentido del Absoluto puesto que, al incardinarse en ellos, convierte su realidad en algo
util. Aunque ésto sea una mera cosa: “Las cosas son utiles y se contemplan sélo segiin
su utilidad (...) la cosa es esencialmente un Ser para-otro (...) que expresa la Certeza
sensible como Verdad absoluta™?. Precisamente dicha convertibilidad entre lo simple y
lo universal, entre lo Absoluto y la realidad, es la que expresa lo cierto (Gewissen) que
contiene la certeza (Gewissheit)".

Lo cierto, como peculiar posicién frente a las cosas, desemboca en una
consideracién moral de ellas. Consideracion que no tendria sentido si no se diera en un

contexto determinado —en una comunidad— donde pueda expresarse sin tapujos ni

YGew. 9 (Phd), p-422 linea 29 (J. Redondo, p.891).

"' G.W. 9 (Phdi), p.422 lineas 22-23 (J. Redondo, p.890).

2G6w.9 (Phd), p.424 lineas 1, 4-5 y 7-8 (J. Redondo, p.893).

'3 La relaci6n entre lo cierto y la certeza desembocaba en el Capitulo VI Espiritu en una asimilacién por
parte del pueblo, de la potencia constituidora de su realidad, de su Selbst. Con un matiz diferente las
encontraremos también unificadas en el Absoluto, aunque bajo otro nombre: “La relacién del absoluto o
del Espiritu divino con lo que Hegel en una distincion estricta Espiritu ‘subjetivo’ y ‘objetivo’ denomina
finalmente “Volkgeist’ y ‘Weltgeist’ seria especialmente tratable” Schweitzer (1964), art. cit., p.318.
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resistencias. Entonces el Selbst representa tal espacio y comunidad donde se lleva a
cabo el elemento del lenguaje completamente:

“Como cierto (Gewissen) no serd mas esta posicion cambiante (abwechselnde
Stellung) y rodeo (Verstellung) del Dasein y del Selbst, sino que sabe que su
Dasein como tal es esta Certeza pura de si misma; el elemento objetual, en que se
exterioriza (hinausstellt) como actuante, [que] no es otra cosa que el Saber puro
del Selbst de si”'".

En el Saber absoluto no existen los rodeos ni las ambigiiedades —propios de la
incertidumbre ante una realidad cambiante— que se producian en otras figuras. Puesto
que, en nuestra presente figura, tenemos al mejor aliado de la experiencia interiorizada:
al Selbst. Este momento de la realidad: “realiza la vida del Espiritu absoluto™"”.

Por este motivo, en primer lugar, destacamos el Dasein por encima de cualquiera
de los elementos que emergen dentro de la estructura de la realidad. El Dasein se
encontraba el final del capitulo VII Religion al mismo nivel que el Espiritu, justo en el
estrato natural que le corresponde. Dicha equivalencia serd la responsable de que se
produzca, entre ambas realidades, la convertibilidad plena entre lo simple y lo universal:
“El Espiritu cierto de si en su Dasein no tiene otro elemento en el Dasein mas que a éste
Saber de si”'°.

En segundo término, la realidad con la que tratamos se encuentra ya retornada y
reconciliada con la esencia —abstracta— que compone el contenido del concepto. De
modo que sdlo nos queda por retomar al primer dmbito, a partir del cual la esencia se
muestra en la realidad. Esta se representaba con claridad manifiesta en el Prologo —me
refiero a la necesidad— y, como tal, al tiempo que es su elemento externo. A ambos
momentos se los considera como primordiales en el Absoluto, ya que poseen la fuerza
aglutinante propia para que el Devenir'” se desarrolle en el 4mbito que le ofrece menos
resistencia: el absoluto mismo.

De ahi que la accién (Handlung) sea el medio a través del cual el Ser se

reconoce como Saber retornado, esto es, como plenitud de su contenido interno: “La

“Gw. 9 (Phd), p-424 lineas 18-22 (J. Redondo, p.894). “ *EI’ absoluto puede corresponder, como tal,
entonces de ningiin modo como objeto con el lenguaje y tampoco con un lenguaje, cuyo concepto se
presente (hintretten) como forma total ante su contenido” Riihle (1989), art. cit., p.160.

'S G.W. 9 (Phdi), p.426 lineas 19-20 (J. Redondo, p.898).

S G.W. 9 (Phd), p.424 lineas 27-28 (J. Redondo, p.984).

17«1 a conciencia rompe la indiferencia del ser inicial, al ‘poner’ (setzen) la unidad de la esencia, en la
que se resuelve la contradiccién de las determinaciones del ser inmediato. Pero tal unidad, como fruto de
una ‘Setzung’, mantiene permanente referencia al punto de partida inicial. Pero esa referencia debe
entenderse como ‘Werden’, como incesante movimiento” Artola (1998), art. cit., p.514.
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accion (Handeln) es lo primero que se separa existente en-si (ansichseiende) de la
simplicidad del concepto y del retorno a dicha separacién”lg.

El movimiento que nos lleva como Dasein —existencia— por la realidad y que
constituye la experiencia al completo, retine los dos dmbitos escindidos del Ser en-si y
del Ser para-si, constituyendo un Ser en-y-para-si o Devenir. Dicho movimiento sélo es
posible —aglutinado— en el Absoluto. Ya que, aunque existe diversificado —como mera
forma- en la realidad exteriorizada, no constituye mas que el nombre que le damos a lo
que se mueve, esto es, a la propia realidad tomada dialécticamente:

“Entonces por ello regresa el Espiritu [a la reunion de ambos lados], al saberse
no como él es en-si, o segun su contenido absoluto, ni sélo como él es para si,

seglin la forma sin contenido, o segun el lado de la autoconciencia, sino como es
19

en-y-para-si

La realidad s6lo carece de un udltimo momento que, reunido en el concepto,
exprese la experiencia, el devenir y la totalidad sin resistencias. Tengamos en cuenta
que el &mbito donde nos encontramos supera a los anteriores —porque los contiene como
momentos— aunque también pertenezca a ellos como momento tnico de la realidad.
Puesto que, al considerarlo desde su interioridad®® —o mismidad constitutiva— no se
encuentra al margen de la realidad, sino en consonancia con ella aunque, debido a las
peculiaridades que suceden en su interior —y que son realmente Unicas— se manifieste
como si se encontrase aislado o escindido:

“La reunién que nos falta, es la unidad simple del concepto (...) [dicha unidad]
tiene a la forma como el resto de todos los momentos, al ser una figura particular
(besondere) de la conciencia (...) [la cual] se la denominé ‘el alma bella’ (die
schéne Seele)™".

Nada mads lejos de la realidad. Si en algo ha abundado la Fenomenologia del
Espiritu es en la peculiar reunién que se produce en el Absoluto, de toda la realidad
diversificada y mdltiple. Seamos conscientes de que el Absoluto es Saber-de-si, esto es,
ambito donde el concepto retne en su interior la infinita multiplicidad de lo que existe,
de lo que se mueve y es plenamente dialéctico. Y, aunque el concepto contenga lo

abstracto de la realidad, esto no significa que dicha realidad sea esencialmente

BGwW.9 (Phd), p.424 lineas 30-31 (J. Redondo, p.895).

YGw.9 (Phd), p.425 lineas 19-22 (J. Redondo, p.896).

20 Concepto que anticipamos aqui en: “Interioridad o el Selbst del Espiritu” G.W. 9 (Phd), p.428 linea 29
(J. Redondo, p.903).

*1 G.W. 9 (Phd), p.425 lineas 31-32, 34-35 y 37 (J. Redondo, p.897).
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abstracta®?. Al contrario, la realidad con la que tratamos es concreta e inmediata —una
vez que ha sido mediada— pero, al formar parte del contenido del concepto, ha de
tomarse en su respecto abstracto. Ya que de otra forma no seria posible conocerla, ni
recibirla adecuadamente.

Por tanto, entramos en un momento polémico de la estructura de la realidad
cuando hemos de separar y dupliceur23 la realidad —recordemos la duplicidad de la cosa
en su sentido cuantitativo y cualitativo— para conocerla adecuadamente. Este problema
se soluciond provisionalmente en la Certeza sensible y fue completdndose a lo largo de
las Figuras siguientes, hasta llegar al Saber absoluto. En cada Figura particular se trata
la duplicidad —sobre todo en la Autoconciencia— como herramienta metodolégica que
suple la falta de elementos totalizantes que respondan, al menos, al contenido que cada
figura ostenta frente a las demds. Entonces, una figura es el momento necesario y
suficiente de la verdad —y la realidad— que se mantiene estable —al conocer y actuar
adecuadamente— al mismo tiempo que lleva a cabo la exteriorizacion al complet024. Si
tomamos todas las figuras y hacemos de su contenido y realidad ‘Gnico contenido y
momento’ de ésta, el resultado serd el que podemos ver en el Saber absoluto: una
realidad que, contenida y unificada en el concepto, puede sernos también util. Puesto
que, lo Unico que nos puede dar la clave para comprender la diferencia entre el ser-
interno respecto de lo universal es, precisamente, la desigualdad25 que se muestra en
todas las figuras entre su forma y su contenido.

Es mds, dicha desigualdad consiste, la mayor parte de las veces, en una
contradiccidn esencial que se manifiesta exteriorizadamente. Dicha contradiccién es la
responsable de la diversidad y pluralidad de realidades que constituyen el devenir —el
movimiento de la sustancia— contenido en cada Figura. E incluso, cuando hablamos del
Absoluto, hemos de hacerlo en un sentido contradictorio, aunque plenamente interno.
Puesto que es la tnica diferencia que se manifiesta respecto de la totalidad de las

multiples realidades de que consta la experiencia.

22 «E] Saber de su saber puro, no como esencia abstracta, que es la obligacién —sino de él como esencia, la
cual es este Saber, esta pura autoconciencia, al mismo tiempo que el objeto mds verdadero, entonces serd
el Selbst que existe para-si” G.W. 9 (Phd), p.426 lineas 11-14 (J. Redondo, p.897).

B Lo que sucede primero en-si es al mismo tiempo para la conciencia y, del mismo modo incluso
duplicado, tanto para ello como es su Ser para-si o su propia accién” G.W. 9 (Phd), p.426 lineas 34-36 (J.
Redondo, p.899).

M wAsf significa una diferencia entre el Espiritu absoluto y sus figuras (...) que la supera en el Saber
absoluto y manifiesta, por ello, su absolutez (Absolutheit)” Kolar (1977), art. cit., p.624.

» “Una de ambas partes de la contraposicién es la desigualdad de lo interno-en (insich-in) su Ser-
simplicidad (Einzelnheit-sein) frente a la universalidad” G.W. 9 (Phd), p.427 lineas 5-7 (J. Redondo,
p-900).
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4.9.2. La asamblea de los momentos: el Espiritu y la Gltima figura.

El Absoluto surge como Figura plena y propia frente a si misma. Y, como no
habia de ser de otro modo, frente a las demds, a partir de la constatacién que hace de la
realidad completa e interiorizada, de su contenido equiparable —como momento— al
Saber de-st, en cualquiera de las realidades precedentes.

La dltima Figura se denominard Saber absoluto por dos motivos fundamentales.
El primero de ellos reside en el apartado anterior, cuando contemplamos la realidad de
los momentos multiples reunida en uno al que denominamos concepto. Aunque dicha
reunién no suceda en el vacio de lo abstracto, sino concretamente en el Selbst, cuyo
ambito recibe el nombre de Asamblea (Versammlung)%. No es de extrafar que en la
Religion éste ambito comprendiera la extension de la sustancia moral de la comunidad
(Gemeinde).

Una asamblea es el lugar adecuado donde todos los momentos pueden
encontrarse en igualdad de condiciones —equiparados en su realidad como integrantes
del absoluto—y reunirse en torno a sus caracteristicas comunes. Y estas no son otras que
la disolucién de la dicotomia entre forma y contenido, esto es, la superacién de la
diferencia entre Certeza y Verdad: “La verdad no es sélo igual al en-si completo de la
certeza, sino que tiene también la figura de la certeza de si misma, o es en su Dasein, es
decir, para el espiritu que sabe en la forma del saber de s{ mismo” 7

En este movimiento, la Certeza encuentra su lugar adecuado como ser-otro de la
Verdad-de-si y, por ende, al ser su propio elemento, trata con ella sin resistencias, sin
realidad exteriorizada —sin referencia (Beziehung)— que obstaculice la relacién
(Verhaltniss). En todo caso, la Unica referencia posible seria la que se realizase frente a
si misma, esto es, internamente. Aunque, tal referencia interna no pueda salir nunca del
Selbst donde fue concebida y, en este preciso sentido, limitada®®,

Por tanto, incluso el absoluto posee, en segundo término, unos limites claros que
no se pueden traspasar cuando queremos tratar con la realidad interiorizada. De efectuar
dicho traspaso y extralimitacion, nos encontrarfamos en la situacién que se origina a

partir de la Conciencia. En ella el Absoluto se incardina —a través de la proposicion

2 G.W. 9 (Phd), p.427 linea 24 (J. Redondo, p.901).

TGW.9 (Phd), p.427 lineas 32-34 (J. Redondo, p.901).

28 «La verdad es el contenido que es aun desigual en la religién de su certeza. Pero dicha desigualdad es,
por tanto, que el contenido mantenga la figura del Selbst” G.W. 9 (Phd), p.427 lineas 35-36 (J. Redondo,
p-901). “Otra cosa ha ocupado la referencia de lo simple y lo universal en la relacién de lo teorético en lo
universal de una teorfa. Dicha referencia se debe (verdankt) a un bosquejo sobre la construccion del sujeto
teoretizado” Riihle (1989), art. cit., p.169.
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especulativa— y se hace ser-uno en la realidad exteriorizdndose. Este es el primer retorno
esencial del que surgiera la realidad de la Ciencia de la experiencia de la Conciencia en
la dialéctica de la Certeza sensible. De modo que la Fenomenologia del Espiritu no
concluye con el absoluto, sino ‘en’ él, puesto que es el unico lugar donde se da la
coincidencia plena entre el punto de partida y la culminaciéon de la experiencia.
Manifestando, por ello la circularidad y el trdnsito de la sustancia al sujeto, que serd
desarrollado, en particula, por cada una de las figuras que componen los momentos de la
realidad.

Para evitar la falta de sentido propia de una instancia como el Absoluto, en la
cual no existiera diferenciacion entre forma y contenido, de modo que todo €l se
encontrara mezclado —revuelto y sin solucién de continuidad— emergen las figuras de la
Conciencia y el Espiritu. Ambas, como elementos incardinados mas relevantes, serdn
las encargadas de extraer del Absoluto aquello que sea Saber y realizar, en definitiva, la
Unica y tultima distincién posible: la que se lleva a cabo entre lo Absoluto y el Saber
absoluto, que corresponden al contenido y la forma respectivamente en el concepto:

“Por ello ha sucedido lo mismo en el elemento del Dasein, o en la forma de la
objetualidad para la conciencia, lo que es la esencia misma; en efecto, el
concepto. El Espiritu que aparece en este elemento de la conciencia, o lo que es
lo mismo, extraido de ella, es la Ciencia”™.

De este modo el Espiritu se nos muestra como el gran protagonista de la realidad
del Absoluto™, aunque se encuentre sometido siempre a las necesidades manifestativas
del Saber que, en su vertiente interior y estructural, denominamos Ciencia.

En este juego entre la forma y el contenido reunificado de la realidad mediante
el concepto, la Conciencia sera la encargada de suministrar —a través del Dasein— la
estabilidad necesaria para que el Espiritu pueda determinarse como la realidad
privilegiada, a partir de la cual se acote el sentido del devenir:

“El Espiritu que es en-y-para-si distinguido en sus momentos, es Ciencia
existente para-si, lo conceptuado (Begreiffen) [atrapado] principalmente que,
como tal, ain no ha surgido [como] la sustancia o que no es atin en si mismo
Saber absoluto™".

2 G.W. 9 (Phd), p.428 lineas 1-3 (J. Redondo, p.901).

30 «gg importante contemplar estos contextos significativamente. Cuando la Fenomenologia del Espiritu
encuentra su conclusién con la seccién que trata sobre el ‘Saber absoluto’, no ha de comprenderse mas
dicha concepcién en la Fenomenologia como una muestra de la ‘posicién subjetivista’, sino que en la
publicacién de 1807, Hegel indica una parte del ‘camino’ en el que se realiza el espiritu absoluto” Ahlers
(1975), art. cit., p.78.

1 G.W. 9 (Phii), p.428 lineas 22-25 (J. Redondo, p.902).
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Pero entonces, podriamos preguntarnos, si tenemos todos los elementos reunidos
en el concepto y queremos generar una realidad acorde con ellos: ;qué nos falta
realmente? La tnica respuesta seria que tales elementos, realidades e incluso
contradicciones que se producen al nivel de lo interiorizado, sean compatible entre si.
Esto es, que entre todos no colapsen la sustancia y, mucho menos la clausuren. As{
pues, el Absoluto no seré la meta final de la realidad, ni su acabamiento™. Sino que, por
el contrario, constituird el principio de la diversificacién, del ser-otro y de la
experiencia.

La Sustancia se expresa adecuada y sistemdticamente a través de las distintas
manifestaciones que constituyen la fenomenologia en su sentido mds estricto™. Dichas
manifestaciones son parte integrante de su contenido, cuyo elemento, el Espiritu, va
mostrdndose conciencia, autoconciencia, razon, hasta que llega a su propia realidad y
mismidad —al Selbst— donde se reconoce para hacerse pleno en la religion. Por otro
lado, la Ciencia, en la que el Saber es contenido reflejo, consta de una serie de
momentos que, incardinados en todas y cada una de las figuras, expresan, a su vez,
desde lo més bajo y concreto, la potencia y grandeza de la que surgen:

“El conocimiento (Erkennen), porque es la conciencia espiritual (...) y Ser del

Selbst o concepto, tiene en su fundamento primero s6lo un objeto empobrecido,

. . . s . 34
frente al que la sustancia y su conciencia es el més rico”".

Unicamente nos resta estudiar la manifestacion mds visible que, al nivel de la
necesidad, lleva a cabo el concepto. Dicho concepto, que contiene la totalidad de la
esencia en su fuero interno —de modo abstracto y reunificado— expresard también de
forma externa dicho contenido, aunque con la salvedad de que se encuentre, asimismo
reunificado™.

Entonces el Tiempo —aquél elemento de la necesidad externa— se convierte en:

“el concepto mismo™®. Dicha asimilacién es la encargada de reunir los momentos

32 “Hegel determina la relacién del absoluto como el fundamento que legitima la finitud y de la finitud
como en el absoluto que mantiene su libertad y fuerza ejemplarmente” Ahlers (1975), art. cit., p.68

3 “La manifestacién (Offenbarkeit), que tiene en ella [la sustancia] es en efecto, oscuridad
(Verborgenheit), entonces es el Ser sin mismidad (selbstlos) y se manifiesta s6lo la certeza de si misma”
G.W. 9 (Phd), p.428 lineas 35-37 (J. Redondo, p.903).

3 G.W. 9 (Phdi), p.428 lineas 31-35 (J. Redondo, p.904).

35 “Bp el concepto, que se sabe como tal, introducimos los momentos anteriores, como el todo completo,
cuyo devenir es el movimiento de aquellos momentos” G.W. 9 (Phd), p.429 lineas 4-6 (J. Redondo,
p-904).

° G.W. 9 (Phd), p-429 linea 7 (J. Redondo, p.904). La hermeneutica del siglo XX ha interpretado la
concepcion del tiempo como horizonte de comprension, olvidando que pertenece al elemento de la
realidad propia de la necesidad. Ahlers nos ofrece una muestra de tal interpretacion: “Hemos de
preguntarnos si el tiempo, como horizonte de todas las relaciones del ser y si dicha temporalidad radical,
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dispersos del contenido de la realidad —todas las expresiones exteriorizadas de la
sustancia— y darles un nombre que sea comiin a todas, las agrupe y sirva de rétulo de
dicha manifestacion. El tiempo seria el elemento que, completamente exteriorizado,
puesto que se encuentra como necesidad recorriendo los momentos de la experiencia,
posee la capacidad de abarcar ademds lo interiorizado, porque puede incardinarse donde
se requiera”. El tiempo no ofrece resistencia a la incardinacién, como en el ejemplo que
citdbamos en el Capitulo I, respecto de las horas del reloj, que son iguales —como
momentos— las unas a las otras. Nuestro tnico criterio de distincién serd el interés que
le demos a cada una de ellas: hora del café, hora de ir al trabajo, hora de morir. El
tiempo tampoco sufre mengua o acrecentamiento, como en el caso del agujero (Loch)
citado en el Capitulo V en el que, su concepto cualitativo, prevalecia por encima de la
cantidad que le afiadiéramos o, por el contrario, le sustrajéramos. Al tiempo le sucede
como a la cifra (Zahl), que puede ser positiva o negativa, cuantificable o elemento
cualitativo de la realidad. Pero siempre reunido y Gnico como momento.

Precisamente por este motivo, su tltima manifestacién —tragica® por otro lado—
le ubica en el destino, en el porvenir (Schicksaal) que responde al ‘uso’ que hacemos de
é1”. Tengamos en cuenta que la realidad en la que vivimos —nuestra cultura— es una
parte esencial del trabajo que los seres humanos llevamos a cabo ardua y

sisteméticamente™’. De hecho, somos responsables tanto de la exteriorizacién, como de

que sin duda se contiene en la filosoffa de Hegel —lo que nos ha enseiiado la Fenomenologia
maravillosamente por Hegel— ha de mantener (aufrecht) principalmente, sin trascender en esto la historia
finita y [dicha historia] en su finitud [es] fundamento original del absoluto que se concibe en si mismo
temporalmente” Ahlers (1975), art. cit., p.74.

7 “Para Hegel, lo finito es temporal (zeitlich) y esta temporalidad consiste en que lo finito real, a
diferencia del concepto, no posee la negatividad como algo suyo sino que, por el contrario, la negatividad
le domina como desde fuera; es un poder (Macht) que se comporta con lo finito de modo unilateral, esto
es, haciendo que el devenir propio de la realidad finita sea una distensioén entre instantes exteriores los
unos a los otros” Artola (1998), op. cit., p.511.

3 “Ya en su escrito sobre el ‘Espiritu del Cristianismo’ y, mds significativamente, en el
Naturrechtsaufsatz Hegel configura la ‘necesida de la Filosoffa’ en una concepcion sistemdtica de lo
tradgico, cuyas aporias son la condicién de un concepto consecuentemente desarrollado del Absoluto, que
no como limitacién frente a lo finito, sino que s6lo bajo la conclusidn, es decir, como superacién de la
contraposicion en cuya dindmica misma puede ser pensado finalmente” Riihle (1989), art. cit., p.174.

% “El tiempo aparece por ello como el porvenir (Schicksaal) y la necesidad del espiritu, que no se
completa en si” G.W. 9 (Phd), p.429 lineas 13-14 (J. Redondo, p.904). “El tiempo es el destino del
espiritu y s6lo a través de una recoleccién de figuras cabe dominar la pluralidad y la subsiguiente
dispersion, que estas mismas figuras producen en su desnuda diversidad, al espiritu, en cuanto receptor
del testimonio del espiritu mismo” Artola (1998), art. cit., p.534.

40 “Hegel sabia ya mucho mejor que, inicamente de este modo, la historia es razén pura negada abstracta
y, de ningtin modo, [puede] progresar convencida y genuinamente como actividad politica. Dicha postura
hegeliana parece confirmar también que, no puede nombrarse adecuadamente en un vistazo
(Augenschein) tnicamente toda la realidad de la razén emancipada, ni puede engarzarse en ella
politicamente” Ahlers (1975), art. cit., p.70. Ademds Artola afiade: “Parece que, con posterioridad a la
Fenomenologia, Hegel vivid lo suficiente como para percatarse de dos hechos. El primero era que la
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los medios que empleamos para hacer de la sustancia el ser-otro de la realidad. Puesto
que no podriamos elegir, ni ser libres o actuar, si la sustancia se exteriorizara aislada y
no en su primer momento de la Conciencia, en nosotros y, de este nosotros, a lo més
concreto e incardinado que es el Espiritu. El esfuerzo mds drduo y la tarea mas elevada
consisten en que nos reconozcamos en nuestro limite, tal cual se realizara en la libertad
absoluta y el terror. La Fenomenologia busca, entonces, la vinculacién*' entre la
sustancia y el sujeto —su reconciliacién— en las formas donde ésta es posible y, como tal,

en la relacion de la Certeza y la Verdad.

4.9.2.1. El punto de union entre la Ciencia y el Espiritu: el Absoluto.

Siguiendo la linea argumental que nos ha llevado a la diferenciacién entre el
Saber absoluto y lo Absoluto mismo, nos encontramos con que hemos de hacer una
referencia directa a la Introduccion de la Fenomenologia del Espiritu. Esta pequefia
seccion s6lo fue mencionada a tenor del uso que se hacia de las herramientas
(Werzeuge), para la construccién sistematica de la estructura de la realidad. En ella se
lleva a cabo una conexion esencial con lo Absoluto, que dota de sentido a la obra, puesto
que redne al comienzo de la misma aquellos elementos que surgirdn —como resultado—
en la dltima figura.

La Fenomenologia del Espiritu comienza en el mismo lugar donde concluye: en
el Absoluto y, por tanto, en la Introduccion, se proyecta su contenido hacia el Saber
absoluto. No hay otro lugar donde la relacién entre ambos dmbitos sea tan claro como
en éste. Salvo en el Prologo puesto que, si atendemos a su contenido explicito, éste se
manifiesta como desarrollo de lo especulativo que construye la dialéctica de la
experiencia. Hegel quiere dejar claro que, a raiz este movimiento esencial, la lectura de
su obra no puede ser sélo lineal, como una progresion de figuras que culminan con el

Saber absoluto™. Sino que, ya desde las primeras péginas, se deja entrever que el

revelacién del saber absoluto no habia llegado de hecho a toda la humanidad. Lo cual no contradice la
tesis de la PhG. El segundo era que el saber absoluto, alumbrado después de que el espiritu del mundo
hubiera llegado a su plenitud, se convertia en una filosofia que seguia estando obligada a leer los
acontecimientos de la historia, aunque afiadiendo una interpretacién antes desconocida y una critica de los
mismos acontecimientos bajo la luz de la revelacién ya obtenida” Artola (1998), art. cit., p.538.

41 «La forma en que la sustancia es en la conciencia, —en ubicar el movimiento o, por el contrario, tomar
el En-si como lo interno, lo que ha de realizar y manifestar primero internamente, es decir, vincular la
Certeza de si mismo” G.W. 9 (Phd), p.429 lineas 16-19 (J. Redondo, p.904).

2 “Hegel por el contrario clama (aufruft), que la finitud se supera en su movimiento en el Absoluto
mismo y esto significa tanto lo que se legitima, cuanto lo que se supera (iiberwunden) en su pretensioén de
[ser] absoluto. Dicho movimiento es dialéctico, en tanto que tiene en el absoluto tanto su origen como su
meta en é1” Ahlers (1975), art. cit., p.76.
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contenido de cada figura encuentra eco incluso, en las que se consideran mas alejadas
de su propia realidad. Entonces, Hegel se ve en la necesidad de introducirnos en la
realidad del Absoluto —contenido propio de esta seccion— como paso previo al
despliegue de las Figuras y, sobre todo, a su exteriorizacién (Entdusserung). Tengamos
en cuenta que la Introduccion es parte de la obra —incluso en su numeracién original en
ardbigos— no como el Prologo, que fue escrito con posterioridad y, cuyo contenido es la
sintesis de toda ella.

Pero la Introduccion es, ademas el estadio previo —lleno de precauciones
epistemoldgicas— donde se juega el papel que tiene la Ciencia en la realidad y su
movimiento como dialéctica de la experiencia. Si atendemos por un momento al
problema fundamental que plantea, éste comienza con el cuestionamiento directo y sin
resistencias de un Absoluto que pueda ser Ciencia en sentido estricto de la palabra y,
por tanto, Saber de ‘algo’, sobre todo de si mismo, de su interioridad. De este modo, la
primera constatacién que se nos hace patente al nivel en que nos encontramos, seria
que:

“Esta preocupaciéon ha de transformarse incluso en un convencimiento
(Uberzeugung), de que el comienzo de todo o, lo que es lo mismo, lo que es En-
si, el ganarlo (erwerben) a través del conocimiento de la conciencia, sea absurdo

en su concepto y que entre el conocimiento y lo absoluto caiga un limite que sea

: 43
sencillamente aparente”™.

De modo que, como comentamos ya detenidamente, el acercamiento al Absoluto
se lleva a cabo de una forma mediada a través de una serie de herramientas apropiadas —
como pueda ser el lenguaje. Dichas herramientas, como se destaca a lo largo de toda la
Introduccion, son sélo medios y no constituyen mds que el contenido del que se
componen, eso si, adecuadamente. Si trasladamos este hecho al proceso de constitucién
del Absoluto, nos encontraremos con que: “Si el Absoluto tuviera que ser utilizado sé6lo
por nosotros a través de la herramienta, sin transformar algo en €l (...) entonces se reiria
(spotten) completamente de esta [tal] astucia™. Asi pues, tengamos la precaucién de
distinguir, al menos, entre el ambito de lo Absoluto y aquél que representa el Saber

absoluto.

B Gw. 9 (Phd), p.53 lineas 11-14 (J. Redondo, p.179). A este respecto comenta Ahlers: “Esto no
significa mds que la razoén finita legitimada ha de destruir a través del absoluto la ‘totalidad de las
limitaciones’. No es el entendimiento muerto en lo que descansa, que solo sea ‘la fuerza de su limitacién’,
sino en el absoluto de su presuposicién y de su meta, la razén actuante puede trascender dicha totalidad”
Ahlers (1975), art. cit., p.69.

* G.W. 9 (Phd), p.53 lineas 31-33 (J. Redondo, p.180).
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Para hacer més precisa la distincion, Hegel recurre a la diferencia manifiesta que
existe entre Saber (Wissen) y conocer (Erkennen)45. El primer caso consiste en la
posesién absoluta del contenido de la Ciencia. En el segundo, conocer consiste,
precisamente en la separacion del absoluto que supone tener, como posesion, la Certeza
de algo. Pues bien, cuando la Certeza se refiere a si misma, el conocimiento se
convierte en Saber —en Ciencia (Wissen)— y éste, en Saber absoluto. Aunque Hegel
matiza atin mds y nos propone una separacion extrema entre el propio Saber y su
Verdad. Este ultimo hecho ubicaria al Absoluto al margen de la realidad: “La
consecuencia se produce en que el absoluto serfa incluso verdad o la verdad absoluta™*®.

El Absoluto se encuentra, mas bien al contrario, en estrecha relaciéon con la
Ciencia, ya que constituye el estrato necesario donde lo especulativo —la légica
inaugural— encuentra su momento Unico fundacional. Por tanto, no nos queda mas que
percatarnos de las distintas apariciones que se nos presentan bajo la madascara del
Absoluto. Mediante las cuales: “La Ciencia ha de liberarse de dichas apariencias™’ para
convertirse auténtica y genuinamente en Saber absoluto y no verdad a medias, siempre
dependiente del dmbito irreal —trascendente— del que deriva. Dicha liberacion serd la
que constituya el principio del Ser para-si, en tanto que busqueda constante del &mbito
de lo multiple e infinito de la realidad: “Es una liberacién que se ha de entregar él
mismo, entonces lo universal vuela y busca sélo al Ser para—si”48.

El Ser ha de efectuar una referencia sobre si mismo para poder abrirse y
exteriorizarse en todas y cada una de las realidades en que sea pertinente hacerlo. Dicha
referencia es el primer paso para establecer la diferencia entre el ser-uno y el ser-otro,
esto es, entre el &mbito del contenido y el de la forma respectivamente: “Esto distingue,
en efecto, algo de si, sobre lo que se refiere igualmente; o como se [suele] expresar, es
algo para-lo-mismo™*.

El Absoluto reside, como parte integrante o elemento, en las relaciones

incardinadas de la realidad. Por ello, distinguimos entre su dmbito y el del Saber de s,

BGW.9 (Phd), p.54 lineas 16-20 (J. Redondo, p.181).

¢ G.W. 9 (Phdi), p.53 lineas 21-22 (J. Redondo, p.180).

" G.W. 9 (Phd), p.55 lineas 16-17 (J. Redondo, p.182). “Es decir, un absoluto traido en el lenguaje, cuyo
Ser sea cierto (gewiss) en la conciencia del contrario inmediatamente presente, cuya forma de
representacion lo exprese de modo determinado y mediado, es decir mediato (vermittelt). En la referencia
inmediata de la certeza absoluta del Ser se abre una contradiccién, que escinde la creencia que se articula
determinada no sélo de los creyentes, sino que también ofrece, en contraposicion, otras formas de Saber y
certeza” Riihle (1989), art. cit., pp.177-78.

*8 G.W. 9 (Phd), p.58 lineas 7-9 (J. Redondo, p.187).

* G.W. 9 (Phd), p.58 lineas 25-27 (J. Redondo, p.187).
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al cual le corresponde el rétulo de Certeza que, como parte fundamental de la Verdad,
es su primer escalon, el momento mds bajo, concreto y simple en que pueda darse: “Lo
que nosotros afirmariamos como su esencia, quizd no [sea] su verdad, sino sélo nuestro
saber de ella™’. El campo donde la Certeza es efectiva —y, por ello, plenamente real—
desemboca en el Saber de los objetos, las relaciones y las cosas que se encuentran
multiples en la realidad y a las que se les somete a la constriccion del concepto. Dicho
concepto es el que efectda la correspondencia con el ser-otro de la realidad, del cual
recibe y acoge su contenido especificado completamente. Tanto da que el contenido sea
de una u otra realidad, ya que siempre serd abstracto puesto que, de otro modo jamés
podria recibirlo adecuadamente. En caso contrario, la realidad le ofreceria tanta
resistencia que el concepto tendria que plegarse a ella. Pero la realidad es s6lo el campo
donde el concepto prueba ser adecuado con lo que recibe: “Si nombramos el saber del
concepto, la esencia o lo verdadero, lo existente (Seiendes) o el objeto, entonces la
prueba consiste en establecer si el concepto corresponde con el objeto”SI.

En este orden de cosas, la progresion de figuras de la Fenomenologia consiste en
un ejercicio de prueba constante de las capacidades de exteriorizacion y retorno que han
de cumplir todas sin excepcién. Dicho cumplimiento incluye consecuentemente la
totalidad de los objetos y realidades de la experiencia, los cuales no pueden quedar
nunca al margen de la realidad ni ser enviados, como medida compensatoria, al
Absoluto. Por tanto, todo lo que suceda en la realidad, habra de suceder también en lo
Absoluto de ésta. Finalmente, como ultima advertencia, la Introduccion concluye en un
punto con las siguientes palabras:

“Donde el Fenomeno es igual a la Esencia, su representacion coincide con este

punto de la ciencia propia del espiritu y, finalmente, mientras éste comprende su

esencia, sefialard (bezeichnet) la naturaleza del Saber absoluto mismo”™.

Tal punto es el que pone en conexion a las distintas partes de la obra, sobre todo

el comienzo y el final, bajo el criterio de la circularidad® y el marco de lo especulativo.

' G.W. 9 (Phdi), pp.58-59 lineas 39 y 1 (J. Redondo, p.187).

31 G.W. 9 (Phd), p.59 lineas 13-15 (J. Redondo, p.189).

52 G.W. 9 (Phd), p.62 lineas 2-5 (J. Redondo, p.194).

3 Hegel lo denomina ya en el Saber absoluto: “circulo que regresa” G.W. 9 (Phd), p.429 linea 31 (J.
Redondo, p.905). A este respecto Schweitzer nos recuerda su origen especulativo en el Dreieck: “En el
capitulo final de la Fenomenologia Hegel habla con cierta similitud de: ‘el circulo que regresa, que
fundamenta su origen y sélo surge al final en éI’. Todo esto es algo mds que una imagen, es la
circunscripcién de lo oculto trinitario” Schweitzer (1964), art. cit., p.321. A este respecto afiade Artola:
“Por una parte el pensamiento hegeliano procede por circulos que consuman dentro de si una unidad
completa. Pero, por otra parte, cada circulo completo pasa al siguiente produciéndose asi un desarrollo
progresivo que, sin embargo, retorna sobre si mismo dando lugar a un circulo mds amplio. No cabe duda
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En €l lo Absoluto encuentra el espacio adecuado para denominarse a si mismo Ciencia.
Aunque no una ciencia cualquiera, sino una tal que se conozca a si misma, comprenda

en la extension de sus momentos y se reconozca en su sometimiento al retorno.

4.9.3. Lo propio del Absoluto.

Una vez asentada la diferencia entre el Saber absoluto y lo Absoluto como tal,
traspasamos la barrera que separa la forma del contenido, para adentrarnos en la
consecucion de la Ciencia como ultima realidad que reconocemos. Como paso previo
para el retorno, una vez mas, de lo universal a lo simple e inmediato de la experiencia,
realizamos un ejercicio constante de regreso, que dota de sentido a este &mbito abstracto
e inespecifico de la experiencia.

Para ello hemos de sefialar los cuatro rasgos fundamentales que, en consonancia
con la estructura de la realidad corresponden con el Saber absoluto. El primero de ellos
es la sintesis que posee el tiempo, esto es, su unidad como concepto y elemento del
Devenir. El segundo consiste en la ausencia de resistencias, propias del ambito donde
nos encontramos’*. En tercer lugar y, como consecuencia directa de los dos anteriores,
la convertibilidad entre elementos se produce en el Absoluto, a partir de la equivalencia
‘Yo=Yo’. Dicha proposicion muestra el papel que tiene la interioridad para distinguir
las dos vertientes de la igualdad y desigualdad en ella. Finalmente, en cuarto lugar,
tendremos en cuenta a la Certeza, tomandola como elemento mas relevante del

contenido del Saber absoluto.

1) En primer lugar, el Saber absoluto no requiere de una diferencia sustancial en
el tiempo, de modo que, todo lo que se encuentra en €l no es mds que presente

35 . . .
(Gegenwart)” —o presencia constante si se quiere— de todos los elementos que

de que el poder capaz de pasar de una esfera a otra, reside en la fuerza de lo negativo que invade toda la
realidad. Lo negativo, en cuanto tal, es un principio dindmico capaz de explicar incluso la identidad como
resultado de una doble negacién. Esta fuerza de lo progresivo es el sujeto, el Selbst. Ahora bien, la
revelacion del Selbst es progresiva” Artola (1998), art. cit., p.520.

3% “El absoluto es, por ello, libre porque es absoluto, es decir, porque tiene todas las determinaciones en él
y no junto a él, ni frente a él como origen y fundamento de la determinacién. Es, por tanto, la libertad
absoluta del todo o del organismo-reunido, que como concepto trascendental preexiste [precondiciona]
(vorausliegt) en cada caso de la politica y de su finalidad” Bohnert (1981), art. cit., p.539.

55 “E] retorno es en la autoconciencia, en si mismo, en su propio mundo y presente, lo cubre como su
propiedad y ha descendido (herabsteigen) al primer escalén efectivo en el mundo intelectual, o més bien
al espiritualizar el elemento abstracto con el Selbst real” G.W. 9 (Phd), p.430 lineas 12-16 (J. Redondo,
p.906). “En su pretensién, de representar y corporalizar el presente del absoluto y, representar dicho
presente no solo tedricamente, dicho problema tendria en cuenta también una concepcién especulativa en
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componen la experiencia. Por este motivo, encontraremos reunidos en €l a la sustancia y
al sujeto, al Ser en-si y al Ser para-si, aunque nunca mezclados, puesto que el concepto
que corresponde con cada uno de ellos, aunque compatible con los demads es, también
unico y determinante. No pensemos erroneamente en un Saber absoluto donde todo se
encuentra revuelto y sin orden aparente. Mds bien al contrario, los elementos que
compondrén la experiencia residen en este lugar, en una cémoda accidn complementaria
que los acoge a todos: “Entonces, mientras dicha igualdad [Yo=Yo] se produce como
negatividad absoluta de la [igualmente] distincion absoluta, la autoigualdad del Yo se
encuentra frente a esta pura distincién™ . El contenido manifiesto del Saber absoluto, la
negatividad’’, no consiste precisamente en una vaciedad cuantitativa, numérica y
cuantificable, sino mas bien en lo contrario. Consiste, por tanto, en la reunion de los
elementos cualitativos que, sumergidos en la negatividad —ya que constituye su medio
adecuado— se encuentran dispuestos para ser lo otro de si mismos y saltar a la realidad
exteriorizada.

La tarea mds importante de la Ciencia, en este nivel, serd la de extraer dichos
momentos de tal comodidad, sacarlos del Absoluto y ponerlos en marcha de la Unica
forma en que esto es posible: incardinando cada uno de ellos en la realidad de lo
concreto. No es extrafio que el comienzo de la Légica, en su prélogo, se nos hable ya de
que: “El Ser vale tanto como la nada™®. Afirmacién poderosa y principio de la

convertibilidad —sin resistencias— de todos los elementos entre si.

2) Sin embargo, somos plenamente conscientes de que existe tal ausencia de
resistencia en el Saber absoluto. Esto se debe, sobre todo, a que la realidad ha alcanzado

los medios plenos para llevarlo a cabo, ya que en ella la mediacion es perfecta™. Este

modo sistemdtico, 1o que supera su concepto por encima de una comprension directora objetiva y
subjetiva (Darstellung- Vorstellung)” Riihle (1989), art. cit., p.170.

%% G.W. 9 (Phdi), p.430 lineas 29-31 (J. Redondo, p.907).

57 “Dicha relacién ha de determinar como autorreferencia del espiritu absoluto en lo finito, como
negacién de si mismo” Kolar (1977), art. cit., p.626.

%% Véanse en especial Fulda (2001), art. cit., pp.178-191 donde trata especificamente el caricter de la
Logica como una: “objetivacion del espiritu absoluto”, p.178. Y Duque (1998), op. cit., p.541.

%9 «S6lo la razén mediada de Hegel, que no produce la pretensiéon de absoluto, sino mds bien recibe del
absoluto mismo su autoridad, es en este contexto, la ‘totalidad de las limitaciones’ ”Ahlers (1975), art.
cit.,, nota 25, p.69. Ademds Riihle nos dice: “La representacion de Jacobi sigue fundamentalmente un
argumento, que €l orienta en la adicién IX de su Spinoza Briefe: 1a mediacién como tal no es posible, sin
una autorreferencia original e inmediata de lo mediado. La mediacién presupone con ello un Dasein
inmediato, que puede ser mediado y, por ello, ser conceptuado s6lo como fundamento, pero no como
resultado de la mediacién” Riihle (1989), art. cit.,, p.166. como vemos, la propuesta de Hegel es,
precisamente la contraria a la de Jacobi, por los motivos que exponemos, no sélo en la seccion dedicada
al problema de la mediacion, sino sobre todo, en la presente del Saber absoluto.
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hecho no obsta para que la convertibilidad posea un resultado efectivo. Precisamente
porque el resultado y su efectividad, son el punto de origen de lo que conocemos como
experiencia. Su fundamento no serd entonces otro que:

“No se sabe nada de lo que no esté en la experiencia, o lo que es lo mismo, lo que
no se [produzca] como verdad sentida, como eternidad interna abierta

(geoffenbart), santidad creyente, o por utilizar la expresion [adecuada], existente

(vorhanden ist)”®.

A partir de esta constatacion, hemos de construir una realidad que incluya a
todos los términos en ella. Al mismo tiempo que deshacemos las realidades duplicadas
que, tradicionalmente lanzaban al absoluto, a Dios o a la naturaleza, aquello que no
podia explicarse, ni mucho menos comprenderse. Hegel es totalmente claro en este
punto, puesto que nos dice que, de lo que no hay Ciencia, no puede haber realidad. Esta
afirmaciéon es mucho mds potente que el mero hecho de saber o conocer algo.
Precisamente nos ubica en el nicleo constitutivo del Saber. Entonces, lo que sea
Ciencia, pertenecera esencialmente a su contenido. Si tal contenido consiste en la
totalidad —ya que por definicion no puede dejar nada al margen— no existird otra
diferencia entre Ciencia y Experiencia mas que la propia de sus medios de expresion
concretos: “Entonces la experiencia es por ello, lo que el contenido en si —y él es
Espiritu— es sustancia y también objeto de la conciencia™®’,

La realidad y el movimiento que suponen el trdnsito de la sustancia al sujeto,
constituyen el contenido de la Ciencia, su peculiar capacidad de exteriorizacién y
retorno, expresada en elementos, figuras, etc. Entonces, la sustancia, como nicleo
constituyente de la Ciencia, compone el movimiento de apertura de la esencia de la
realidad, a través del devenir de sus momentos. Cuando dicha sustancia se ha hecho
plena en la realidad —camino de ida— y es ya sujeto de ésta, comienza el proceso de
retorno —camino de vuelta®— que la llevard de regreso necesariamente al punto de
origen: “La sustancia tiene como sujeto a la primera necesidad interna en ella, al

9963

representarse en ella misma, lo que es en si, como Espiritu”". La Ciencia transforma y

0 G.W. 9 (Phd), p.429 lineas 20-23 (J. Redondo, p.905).

1 G.W. 9 (Phdi), p.429 lineas 24-25 (J. Redondo, p.905).

62 Este camino es sélo: “un ir de acé para alla (heriiber und hiniiber)” G.W. 9 (Phd), p.432 linea 21 (J.
Redondo, p.910).

S G.W. 9 (Phd), p-429 lineas 36-38 (J. Redondo, p.906). “La sustancia, la esencia absoluta no es una
simple proyeccion del sujeto. De ser asi el absoluto seria el sujeto sin mds, sin la peripecia previa —que
serfa andamiaje superfluo— y, sobre todo, sin una nueva presencia” Artola (1998), art. cit., p.524.
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convierte su contenido en Fendmeno para extenderlo por toda la realidad®. Por eso,
cuando incluye al sujeto dentro de la sustancia, como su momento privilegiado y
articular, muestra su Ser completo y acabado. Dicho Ser es el Espirituﬁs. Aunque esto
no significa que no se pueda hacer nada con él, sino que la accién que le es propia
consiste simplemente en el retorno. Esto es el Devenir, no sélo en la contemplacién de
la diversidad de los momentos que lo componen, sino también su contraccién en el
retorno. Ambas acciones llevan consigo una necesidad que impregna la totalidad de lo
interno y lo externo, a través de los elementos de la esencia y el tiempo

respectivamente.

3) La potencia especulativa que posee la expresion ‘Yo=Yo’, encuentra en el
Saber absoluto un lugar privilegiado sin resistencias y adecuado a su contenido
articular. De este modo, a partir de este esquema inferencial, se traspasardn todos los
ambitos donde pudiera darse alguna coincidencia entre los elementos que se ‘poseen a si
mismos’. Me refiero a la explicacién que da Hegel del Saber absoluto, como Saber de
si. Dicha afirmacién consiste en algo mds que una mera tautologia, puesto que quiere
explicar cdmo el Saber, en tanto que instancia, se conoce o tiene Ciencia de si mismo.
Puesto que, el Absoluto es el unico lugar donde pueden coincidir sin resistencias,
incluso el elemento y su si mismo (Selbst). Hegel lanza cada uno de estos términos al
extremo de la proposicion y pasa a estudiarlos detenidamente. Para desplegar la
equivalencia ‘Yo=Yo’, primero se han de seleccionar los elementos mas contrapuestos66
que existan y, a continuacion se les retine en una proposicion, cuyo término medio es la
equivalencia. El resultado es el siguiente: “Mientras que el momento tiene la forma del

concepto, retne la forma objetual de la verdad y del Selbst que se sabe en unidad

64 “Cuando Hegel nos ha hablado justamente de una ‘produccién’ del absoluto, ésta no puede ser
comprendida como una relacién de causalidad (Kausalverhaltniss). Dicha produccién puede entenderse
entonces de modo que el absoluto se establezca como fendmeno” Ahlers (1975), art. cit., p.65.

85 “Asf como en la Fenomenologia con la seccion dedicada al Saber absoluto, se indica entonces que
ambas propiamente —si se quiere contemplar la Fenomenologia no como un camino erréneo (Irrweg) en
el desarrollo filoséfico de Hegel— [son] en el espiritu absoluto origen, comienzo y meta, tanto de espiritu
subjetivo, como del objetivo” Ahlers (1975), art. cit., p.78.

% «La absoluta identidad de los contrapuestos s6lo puede ser demostrada, no deducida, porque entonces
tendria otro fundamento y se perderia en él. El absoluto es la unidad de una contradiccién, el principio de
la contraposicién y la contraposicién misma. Por ello se produce consecuentemente un problema. El
contrario introducido en los modos de tratamiento criticos de la ciencia era entre la unidad y la
multiplicidad. Dicha contrariedad fue conceptuada en el absoluto como la identidad de los contrarios;
dicha identidad se ha producido como unidad. El absoluto es por ello unidad de la, asimismo,
unidad/multiplicidad” Bohnert (1981), art. cit., p.539.
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. . 67 . . .
inmediata™’. Como podemos ver, el concepto es el encargado de reunir y disociar

aquello que entre dentro de su campo de influencia.

a) Si la coincidencia se produce entre el pensamiento y el tiempo, ambos de
contenido abstracto e irreconciliable, tendremos el concepto de devenir: “[El Yo=Yo]
abarcaria como unidad del pensamiento y el tiempo”68. Si, la coincidencia se produce
entre el Yo y su Selbst, tendremos el concepto de igualdad: “El Yo es la igualdad del

. . 69 s .
Selbst consigo mismo’™". Y asi sucesivamente.

b) En caso contrario, si lo que queremos es generar la desigualdad, por ejemplo
entre la sustancia y su devenir, no tenemos mas que enfrentarla a si misma. Este mero
hecho provoca que, cada uno de los términos que la componen, se repelan entre si y se
lancen el uno al lugar antagdénico del contrario: “La sustancia valdria sélo en tanto que
lo absoluto, como si fuera la unidad absoluta pensada o contemplada (...) para arrojarla
al abismo vacio del Absoluto™”°. Tal arrojamiento es el que provoca que la sustancia se
revolucione completamente, diferenciando su forma del contenido esencial del que se
compone. Este es también el origen de la Ciencia como Saber de si.

Pero ante tanta convertibilidad, el Absoluto ha de encontrar un momento de
calma, a partir del cual fijar la realidad, ofreciendo un elemento estable, inmune a las
conversiones, esto es, el comodin de la experiencia. Como no puede ser de otro modo,
el Dasein es el elegido: “Mientras que dicha distincion es la accién pura del Yo=Yo, el
concepto es la necesidad y la superacion del Dasein, que tiene la sustancia en su esencia
y existe para si’ ! Una y otra vez volvemos al Dasein cuando queremos asegurarnos de
la estabilidad de su caracter elemental, incluso en el Absoluto.

Al tratar de completar la realidad elemental del Dasein, nos encontramos con la

intromision —siempre beneficiosa— del Espiritu. No olvidemos que éste elemento es el

GW.9 (Phd), p.432 lineas 17-19 (J. Redondo, p.911).

8 Gw.9 (Phd), p.430 linea 34 (J. Redondo, p.907). “La intencién del pensamiento, cuando tiene ante si
la esencia abstracta, es referirse al espiritu absoluto. Ahora bien. El espiritu absoluto es lo efectivamente
real por excelencia. La esencia, en cambio, es lo no real. Hegel piensa en el Dios de la conciencia infeliz
o en el de la pura fe”” Artola (1998), art. cit., p.514.

Y GW.9 (Phd), p-430 lineas 37-38 (J. Redondo, p.907). “La identidad y determinacion (Bestimmtheit) de
los contrapuestos (Entgegengesetzen) se determina, en efecto, incluso posteriormente y es s6lo posible a
través de una referencia a su aquél-otro (Anderes), que asimismo inseparable y sin diferenciacién supera
en el concepto de autodeterminacion (Selbstbestimmtheit)” Riihle (1989), art. cit., p.180.

YGW.9 (Phd), p-431 lineas 3-5 y 8-9 (J. Redondo, p.908).

"M G.W. 9 (Phd), p.431 lineas 21-23 (J. Redondo, p.909). “El paso de la conciencia representativa a la
conciencia de sf, a la exposicion del espiritu en este nuevo elemento, tiene por resultado la sustitucion de
Dasein por el saber ‘Wissen’ ”” Artola (1998), art. cit., p.520.



405

que forma parte integrante del Selbst, en cuyo contexto se reciben las realidades
plenamente subjetivadas —y, por tanto, en este sentido insustanciales— de la cultura y las
producciones propias de los seres humanos. Entonces el Espiritu, en cierto modo: “ha
concluido en el Saber el movimiento de su figura (...) [ya que] ha ganado el elemento
puro de su Dasein, el concepto”72. Cuando el Espiritu gana —y adopta para si mismo— el
concepto de si mismo, lo hace extensible a toda la realidad. Por eso, la Fenomenologia
es del Espiritu, ya que no existe en la realidad elemento més concreto e incardinable en

toda la experiencia, que quien se nos muestra digno de ella.

4) En cuarto y udltimo término completaremos el contenido absoluto de la
Ciencia, a partir de su salto del concepto a la realidad. Pensemos en la utilidad
constitutiva del Absoluto, en su capacidad de incardinarse en todas las realidades
posibles y tendremos la primera maniobra de apertura hacia la realidad: la
exteriorizacion.

Pero, por muy esencial que sea dicha maniobra, siempre se requerird de un
contenido determinado con el que hacer coincidir elemento y realidad. Este hecho
quedd de manifiesto en el ‘esto’ de la Conciencia, en el cual se reunian lo universal y lo
simple en él, puesto que ambos constituian su realidad como momento. Entonces, qué
nos queda por realizar, si nos encontramos en la esfera contraria a la concrecién maés
simple de la realidad, esto es, en el Absoluto. La respuesta seria que encontrasemos un
elemento comun con el que poder incardinarnos, exteriorizar su contenido y, al mismo
tiempo, que no dejase de ser aquello de lo que partia. Y entonces, la Certeza se nos
muestra como este elemento: “En efecto, esta exteriorizacion (Entdusserung) es aun
incompleta; ella expresa la referencia de la certeza de si misma con el objeto (...) su

libertad completa que no ha ganado”73

. Aqui aparece la larga cadena que une a todas las
realidades entre si y les obliga, a cada una de ellas, bien a exteriorizarse, bien a retornar.
Incluso, como en el caso del Saber absoluto, a realizar ambas maniobras al mismo
tiempo. Por tanto, la necesidad de exteriorizacién y retorno —de accidn sustancial— es la
que prevalece por encima de la volicién e, incluso es un sacrificio (Aufopferung)™. Un

sacrifico que revoluciona el contenido esencial estabilizado de la sustancia —en la forma

2 G.W. 9 (Phd), pp-431-32 lineas 36 y 1 (J. Redondo, pp.909-10).

BGW.9 (Phd), p.433 lineas 1-3 (J. Redondo, p.912). “El absoluto nace en la objetividad, crea el mundo,
se contrapone segun la Légica a esto, con lo que dicho mundo no se realiza con €l y el absoluto, que no es
mas lo uno, puede validar su orden, en que se encuentra, en el otro lado de su Selbsf” Bohnert (1981), art.
cit., p.549.

™ G.W. 9 (Phd), p.433 linea 5 (J. Redondo, p.912).
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de Espiritu— lo despliega por toda la realidad —como movimiento y devenir—y vuelve a
depositarlo como sujeto en el lugar del que surgié’". Por tanto, el Saber es plenamente
interno, Devenir del contenido de la realidad a la que llamamos experiencia y que nos
rodea por doquier. Una realidad en la que coinciden origen, desarrollo y meta:

“Su meta es la manifestacién de lo profundo y, éste es el concepto absoluto;
dicha manifestacion es la superacién de su profundidad o la extension
(Ausdehnung), la negatividad de este Yo que es interior (insichsein), que es su

. <, . : 9976
exteriorizacion (Entdusserung) o sustancia””.

> G.W. 9 (Phd), p.433 lineas 8-11 (J. Redondo, p.912).

" G.W. 9 (Phd), p-433 lineas 33-36 (J. Redondo, p.913). “Como realizacién que se representa ‘del’
absoluto, el sistema especulativo es, segtn esto, no s6lo su forma de concepto, sino también su forma de
vida. En ella se abre paso (durchdringen) la mediacién, o mas bien, la mediacién de su Ser y la
inmediatez de su omnipresencia (Allgegenwart) como ‘contraposicion real’ y referencialidad

(Bezogenheit) tampoco de los extremos contrapuestos inseparables, aunque indiferenciados” Riihle
(1989), art. cit., p.181.
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5. CONCLUSION.
METODOLOGIA, DIALECTICA Y SISTEMA SEGUN LA LOGICA DE JENA.

La realidad que surge y se configura a partir de su propia estructura 16gica, nos
muestra como se supera la abstraccion original que posee la Idea —cuando la tomamos
como tal, esto es, como mera instancia l6gica— mediante la metodologia. De modo que
con ella se inaugure la cuarta parte de la Ldgica, en su vertiente definitiva: la
dialéctica'. La pregunta fundamental que surgirfa, a tenor de lo expuesto en la seccién
anterior —en el Saber absoluto— comprende tres vertientes fundamentales. A) La primera
de ellas consiste en el cardcter cuantitativo o cualitativo de la Légica. Puesto que su
determinacién implicard las ulteriores relaciones del pensamiento con la realidad, sobre
todo, cuando determina el cardcter de aquello que se conoce, esto es, de las cosas
mismas. B) En segundo lugar, la sustancia surge como realidad problemadtica que retne,
en su interior, la unidad y la multiplicidad propias de la contradiccion, casi de modo
axiomatico. C) Finalmente, en tercer lugar, nos encontramos con la dialéctica, la cual se
establece como una accién con contenido, puesto que lleva a cabo una referencia
inmediata al absoluto de la realidad. Dicha referencia implica una correspondencia —con
dicho absoluto— que se realiza en igualdad de condiciones. Como respuesta a la
reciprocidad que supone el trato con el absoluto —de primera mano y sin mediaciones—
surge la dialéctica en su vertiente metodologica. Puesto que, al poseer un caricter
elemental, constituye el nicleo de dicha mediacidn.

A) El carécter contradictorio y abstracto de la proposicioén especulativa nos lleva
a una situacién en la que, si no actuamos con cautela —por lo que respecta a su
fundamentacién— podemos encontrarnos con una ausencia de contenido, cuyo reflejo en
la realidad resultara igualmente vacio. Hegel quiere evitar este peligro y, para ello se
propone revisar el contenido formal de la proposicidn, establecida bajo el rétulo de la
‘referencia simple’z. A partir de ella podemos descubrir de qué se compone la infinitud

de su contenido —esto es, como determinarlo— y comprobar si la incardinacién —

1«

Que la metafisica, como la doctrina de la idea verdadera infinita, s6lo es posible como ciencia mediante
la superacidn y la anulacién (Riickgangigmachen) de aquella abstraccién, por medio de la cual surge la
16gica y dentro de ella el escepticismo metafisico” Baum (1980), art. cit., p.130.

2 A este respecto hemos de ver la contribucién de Ungler, F. “Das Wesen in der Jeaner Zeit Hegels” En:
He-Stu. Bei n® 20 (1980), pp.159-180. “[La infinitud] es a continuacién la ‘referencia simple, el
movimiento absoluto vacio, el Ser en-si en el Ser-interiorizado (Insichsein)’. Por otro lado, corresponde
con la ‘negacién determinada’ en el sentido peyorativo, que no [la] lleva [directamente] sobre el Ser. La
infinitud es momento de la 16gica del Ser, en el sentido de la negacién determinada, como movimiento
absoluto o contradiccién absoluta, empero la esencia” Ungler (1980), art. cit., p. 160.
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exteriorizacién del ser-uno en la realidad— se lleva a cabo correctamente’. Por tanto,
hemos de volver de forma explicita a la cuestion de los limites. Estos permiten —o bien
clausuran— la superacion de la referencia* —que se compone de sus propios términos— en
favor de las relaciones (Verhdltisse). Este hecho supone que, dichas relaciones,
jueguen un papel determinante para la construccion firme de un sistema, al que
podamos llamar coherentemente Ciencia. En este sentido, los limites s6lo se pueden
tomar de dos modos posibles: cuantitativa, o bien cualitativamente.

Hegel apuesta por el segundo modo. Y lo hace, en virtud de la capacidad que
posee el Ser —entendido como limite— para coordinarse con el contenido infinito que
compone su interior: “En el limite (...) la cualidad se realiza de este modo incluso en
é1"°. De esta pequefia, aunque esclarecedora definicién, podemos extraer las siguientes
consecuencias.

La primera de ellas consiste en que la coincidencia ldgica entre limite e idea ha
de permitir la realizacién de ambas. Esto resume la posicion inicial de Hegel, de
acuerdo con la cual, el absoluto ha de sernos util —una herramienta— y no un mero
elemento ornamental de la realidad. A tenor de lo dicho, la segunda consecuencia
establece que, el origen especulativo de la realidad ha de encontrar una realizacién
efectiva en la experiencia. Puesto que, en caso de no llevarlo a cabo, perderia su utilidad
y su contenido se disolveria en la mera forma de su proposicion. Esta posicion 16gica
concreta la propuesta —ontolégica— de un absoluto incardinado en la realidad,
constituyendo asi la conexion que se produce de modo directo con ella. De hecho, la
proposicién especulativa no puede quedarse s6lo en si misma —perdiéndose en la
abstraccion de su contenido— sino que ha de exteriorizarse y retornar necesariamente, si
pretende ser el fundamento estable de la realidad y no un mero juego formal ubicado en
una expresion logica, por muy elevada que sea.

Por tanto, el limite ha de ejercer una referencia directa sobre si mismo que le

permita conocerse —y reflexionar internamente— al mismo tiempo que inaugurar la

3 “Entonces la direccién es la referencia vacia, que estd determinada mediante algo fijado” G.W. 7 (Log),
p. 4, lineas 17-18.

* “Dicha referencia a otro, reunida en si, puesto que como referencia es sélo algo externo a ella, se
establece ya en ella misma” G.W. 7 (Log), p. 5, lineas 20-22.

SGW. 7 (Log), p. 5, lineas 13-15. “La diferencia [cualitativa] ha de consistir, si se quiere mantener esta
tesis, en que la esfera de la moralidad (Sittlichkeit) es el campo en que se realiza la unidad absoluta (...)
entonces se muestra como distincién sélo la forma vacia relacional de la diferencia” Horstmann (1980),
art. cit., p.113.
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realidad exteriorizadamente’. Esto es s6lo posible si empleamos una herramienta
adecuada, cuya flexibilidad y ductilidad la conviertan en indispensable, tanto para la
fundamentacién de su propia realidad como para la que surge de ella, en el modo
exteriorizado. Por este motivo Hegel se centra en la proposicion especulativa y extrae de
ella toda su potencia, ya que posee una doble condicién: ser el limite de la realidad y
componerse de infinitud’. Sélo de este modo —en su respecto cualitativo— podremos
elevarlo a totalidad y hacer de su contenido dialéctica de la realidad®. Finalmente, para
completar el proceso, tan sélo nos queda hacer de su concepto algo exclusivo —
autorreferente— y considerarlo, ya desde aqui, como circular. De este modo, todo lo que
ocurra en la realidad serd el resultado de una sucesidn recurrente —y, en este sentido,
circular— puesto que surge y desemboca en el mismo lugar.

Hegel contempla también el establecimiento de una limitacién cuantitativa,
aunque referida sélo al respecto numérico de su realidad: “en su referencia a s{ mismo,
se refiere negativamente a algo otro, o dicho limite se denomina cantidad™. Dicho
brevemente, lo cuantitativo sélo expresa la referencia necesaria al ser-uno de la realidad,
mientras que lo cualitativo abarca a los dos simultdneamente. De este hecho nos
advierte Hegel cuando, al comienzo del capitulo dedicado a la referencia simple, nos
dice:

“Uno de los contrapuestos es necesariamente la unidad misma; pero dicha unidad
no es por este motivo lo absoluto y, mientras que ha de ser al mismo tiempo, de
ningtin modo, algo contrapuesto, sino en si mismo, entonces puede ser sélo limite
como unidad de si mismo y de su contrapuesto”'”

La unidad de cada término con su contrapuesto se representa en una proposicion,
la cual abarca el movimiento doble que se lleva a cabo en ella y sintetiza el sentido
general de la experiencia. Por tanto, no basta con que la realidad se desplace

unilateralmente en un movimiento lineal y progresivo, sino que es necesario que suceda

6 «“La reflexién absoluta es el fundamento de la identidad y de la distincién” Ungler (1980), art. cit.,
p.159.

T “El limite es, por ende, cualidad verdadera, en tanto que es referencia a si mismo y esto es s6lo como
negacién, que niega al otro sélo en referencia a s mismo” G.W. 7 (Log), p. 6, lineas 13-15.

8 G.W. 7 (Log), p. 6, lineas 28-30.

SG.W. 7 (Log), p- 7, lineas 11-12. “Sino que las relaciones que se producen en el Ser, con el sentido de
una negacién determinada (por ejemplo, la relacién cuantitativa), corresponden con ellas” Ungler (1980),
art. cit., p.174.

YGw. 7 (Log), p- 3, lineas 1-5. “Sino que, por el contrario, se ha de pensar la esencia de lo absoluto y,
por tanto, de todas las cosas, en vez de contemplar (erblicken) en la indiferencia en el objeto, ya
cualitativo, o en la contradiccidn y, justamente ella [dicha esencia de lo absoluto] y su negatividad propia
[o determinacién] (Bestimmtheit) como identidad substancial de la contraposicién inindistinguible [lo
determinado] (Bestimmten)” Baum (1980), art. cit., p.132.
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también lo contrario. La realidad plenamente exteriorizada y completa ha de retornar al
ser uno para, de este modo, completar el circulo y hacer de la experiencia un hecho
exclusivo y determinante: privilegiado“.

B) La sustancia consiste en el concepto que retne la totalidad del contenido de la
realidad, de modo que su apertura y exteriorizacion coincidan con la consiguiente
plasmacién efectiva en el sujeto de la misma'’. Este movimiento —el trdnsito de la
sustancia al sujeto— responde al contenido nuclear de la Fenomenologia del Espiritu".
En ella todas las acciones sustanciales desembocan en la realidad y se nos muestran a
través de imdgenes —denominadas figuras (Gestalten)- que las representan
adecuadamente. Pero, tal modo de representacion no es s6lo un juego fenoménico, ni
una maniobra meramente imaginativa —en su sentido figurativo (Abbildung)— sino que
posee un fundamento 16gico-especulativo, que pasamos a explicar detenidamente.

Una vez establecida la proposicion concreta y su doble realidad como forma y
contenido, hemos de analizar su respecto incardinado o determinacién. De este modo, la
realidad adquiere un caricter estable —fijado a través de los elementos que la
constituyen— y que nos permite transitarla en un movimiento constante de superacion:
“La determinacion (Bestimmtheit) como cualidad, o también como universal y como
sujeto, se ha establecido para-si en la forma del Ser”'*. A partir de esta primera
conclusion, el panorama ontolégico de Hegel se deja entrever de una forma clara. Por
un lado tenemos al Ser, que adquiere la forma concreta de una proposicién —o se nos
muestra como tal- puesto que, de otra forma en su respecto absoluto, seria
completamente incognoscible e inexpresable. En segundo término, una vez realizada
dicha manifestacién en base a su contenido infinito —y, por ende, cualitativo— s6lo nos

resta determinarlo adecuadamente. Dicha operacidn se lleva a cabo en la forma concreta

" “Que aqui la indiferencia de identidad y contradiccién no es plena, no se expresa en este lugar, con lo

que es una categoria del Ser y s6lo un momento de la identidad, aunque no sea manifiesto en la
proposicién del tercero excluido” Ungler (1980), art. cit., p.166.

12 “También para Hegel es el absoluto el uno e infinito afirmativo que existe como sustancia, que no tiene
contrario fuera de si y tampoco se extrae de é1” Diising (1980), art. cit., p.37.

'3 “La sustancia no es aiin Sujeto. Podria ser lo siguiente a la relacién del pensamiento, que podria ofrecer
sustituto para la esencia. Pero el transito mantiene la seguridad, de que nuestra reflexién de la relacién del
Ser, tenga que ser dicha reflexién misma, incluso en si, como relacién de concepto. La dialéctica de la
negacién determinada se prosigue [lleva a cabo] completamente —un tratamiento dialéctico, no el
movimiento de la cosa” Ungler (1980), art. cit., p.162.

" G.W. 7 (Log), p. 130, lineas 12-13.
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de sujeto, puesto que implica el surgimiento del primer resultado de la particularizacién
(Vereinzelung) de los términos constituyentes de la proposicién®.

De este modo, toda realidad que sea sujeto se encuentra determinada en su
contenido y particularizada en su manifestacion. Por lo que la coincidencia entre
término e incardinacién —si queremos absoluto y realidad— traspasa la esfera de la
proposicién. Lo que en ella era abstracto —el esquema formal de términos separados, a la
vez que reunidos por la igualdad— se concreta en formas particulares exteriorizadas,
cada una de las cuales expresa su contenido en la realidad'®.

Pero, una vez adquirida la condicién de sujeto y realizado completamente el
proceso de exteriorizacién —en el cual no podemos quedarnos limitadamente— hemos de
completar el sentido de la proposicion, regresando definitivamente a la sustancia. A esta
maniobra se la denomina retorno (Riickkehr). Puesto que no es algo accesorio o
superficial, sino esencial y necesario para el desarrollo completo de la dialéctica de la
experiencia que, de otro modo, quedaria incompleta. El movimiento de retorno posee
tanta consistencia como el de exteriorizacién, aunque su resultado sea menos visible, ya
que sucede en una parte de la realidad donde la subjetividad se ve a si misma —y, por
tanto, se reconoce (anerkennt)— completa y acabada. Me refiero al Espiritu”.

El Espiritu retine en torno a si las dos caracteristicas principales de la
contradiccidn: ser la realidad con mayor movilidad, susceptible de incardinarse en
cualquiera otra aunque, en segundo término se vea obligada —al mismo tiempo- a
retornar, abandonando definitivamente su caracter privilegiado. Este es el sentido que
Hegel proporciona al Espiritu: ser el eje en que girard la realidad plenamente
subjetivada y punto de origen del regreso a la sustancia'®. El motivo de dicho regreso es
tan simple, como complejo su proceso: retornar al ser-uno del que surgio.

Por este motivo suceden dos hechos paralelos en la Fenomenologia del Espiritu.

El primero de ellos consiste en la exteriorizacién que, llevada hasta su extremo, vacia de

15 “La accién de la sustancia, al individuarse, reflexiona en-si desde su determinacidn retornada en si [yl
es la superacion del ‘esto’ en lo universal” Ungler (1980), art. cit., p.170.

' «“A=A; si abstraemos de ella A, entonces hemos superado la proposicién completamente, si lo
establecemos, entonces [de la proposicion] se predica la autoigualdad como una determinacién
(Bestimmtheit); [precisamente] lo que se disuelve inmediatamente en la nada” G.W. 7 (Log), p. 131, lineas
19-21. “Con la limitacién de la fundamentalidad, la indiferencia es entonces, como origen el fundamento
de los momentos 16gicos, la proposicién de la identidad y de la contradiccién” Ungler (1980), art. cit.,
p.165.

7 “De este ser-otro regresa el Espiritu en si, [por lo que] él se contempla como la accién del Devenir que
es lo-otro-de-si (Sich-Anders-Werdens) y el Retorno en si”” Diising (1980), art. cit., p.42.

'8 “La Sustancia en su fundamento, en el que deja retornar la Sustancia-Subjetividad del Espiritu absoluto,
exige para el sistema lo [mismo] que el silogismo especulativo” Ungler (1980), art. cit., p.179.
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contenido al Ser hasta su ultimo limite —la libertad absoluta. Una vez que se ha
realizado, s6lo nos resta el movimiento contrario, el de interiorizacion o retorno, el cual
nos lleva de regreso (zuriickgeht) al absoluto. Momento en el cual la realidad vuelve a
reencontrarse con lo infinito e indeterminado de su contenido.

La interiorizacion sucede en un lugar que coincide con la realidad efectiva, ya
que constituye su segundo —y udltimo— limite. De este modo, una subjetividad completa
—un Espiritu absoluto— exigiria de la realidad una respuesta que, a su vez, poseyera un
caricter absoluto semejante. Pero la realidad y la experiencia no pueden ofrecérselo,
puesto que quedarian vaciadas de contenido y serian, por tanto, inttiles. Este hecho
contradice el principio fundamental que aplicamos al absoluto incardinado: que sea una
herramienta, en efecto util para la realidad y, para si misma. El tnico lugar donde el
Espiritu puede ser absoluto es el absoluto mismo'. De modo que, para llegar hasta él,
tiene que interiorizarse por completo y abandonar su cardcter de subjetividad
privilegiada. Este hecho provoca que el Espiritu termine por disolver su subjetividad —
superdndola— y regresar al ambito del que surgio.

C) La Dialéctica de la realidad se presenta como el momento de mayor
complejidad de nuestro proceso explicativo. Establecer su contenido es una tarea que
implica, por completo, a todos los integrantes de la estructura de la realidad. Para
Hegel el término dialéctica adquiere un nuevo sentido, que supera al platénico
tradicional —como es bien conocido. Dialéctica y realidad tienen el mismo origen
comun, por lo que pueden establecer una relaciéon que, como veremos, es tan fructifera
como la que llevamos a cabo entre el absoluto y la realidad incardinada.

La dialéctica es el dltimo de los resultados que extraemos de la proposicidén
especulativa —y, por ende, el nivel més elevado de la Logica— puesto que consiste en su
vertiente metodoldgica. A la realidad exteriorizada que contempldbamos en el apartado
anterior —desde el punto de vista de la sustancia— le corresponde un tltimo nivel que
configura su sentido como totalidad. De este modo, la sustancia no era mas que el
concepto de dicha totalidad, pero no podia identificarse con la totalidad misma. Su
caricter elemental, que se expresa por medio del transito exteriorizado hacia el sujeto

pleno —y su ulterior retorno al contenido esencial del que partiera— la obliga a limitarse

19 “E] absoluto como sustancia y universo es, para él lo Infinito, en si singular existente e indiferente. El
cual no puede ser contrapuesto, puesto que es totalidad. Al mismo tiempo que no contiene ningin
contrario o negacién en él, que lo vertiera (anwenden) a lo finito, sino que se establece por encima de
ello” Diising (1980), art. cit., p.37.
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y vivir, en dicho limite, infinitamente. Tengamos en cuenta que la sustancia es el origen
de todo contenido que reside, como esencia, en el seno del Ser”. Pues bien, si
regresamos por un momento al sentido de dicho Ser, nos encontramos con una
expresion que no corresponde con su contenido y que tampoco es una forma
exteriorizada de su realidad —una figura— sino, mas bien, el proceso que recorre toda la
experiencia de parte a parte. Y, entonces nos adentramos en la Dialéctica.

En la Introduccion a la Fenomenologia del Espiritu se establecen los rasgos
esenciales de la conexidén entre el absoluto y la realidad, bajo la atenta mirada de los
“medios” o herramientas que empleamos para horadarla. Por otra parte, en el Prélogo se
inaugura el sentido de la dialéctica —su método— que recorre transversalmente toda la
obra. La dialéctica fundamenta cada uno de los momentos de la realidad que se recogen
en el complejo, aunque esclarecedor, concepto de experiencia. En este sentido, podemos
decir que la dialéctica es a la realidad, lo que el devenir a la experiencia. En efecto,
acciones y reacciones —o, si se quiere, un camino de ida y vuelta— que efectia la
sustancia, cuyo movimiento se va desplegando completamente por toda la realidad®'.
Ahora bien, en dicho Prélogo se toman en cuenta —sin mencionarlas explicitamente— la
totalidad de las figuras de la conciencia, puesto que Hegel establece para todas ellas el
mismo tipo de movimiento. Por este motivo, todas las figuras se encuentran sometidas
al mismo proceso —por constituirse tal y como son— sin que ninguna de ellas pueda
quedarse al margen ni obviarlo —hecho que ni siquiera alcanza el Saber absoluto.

Hasta aqui, podriamos decir, tenemos el sentido primero y accesible de la
dialéctica hegeliana: su relacion con la realidad y su caricter de proceso. Pero, a partir
de ahora, hemos de mostrar con qué tipo de proceso corresponde y, si éste surge
adecuadamente del respecto Légico fundamental. Ambas determinaciones coinciden
con una metodologia que completa el sentido dltimo de la Ciencia —si atendemos a su
contenido— o Fenomenologia —si lo hacemos en virtud de su manifestacion.

Partamos de la estructura misma de la proposicion. Su realidad es s6lo posible si

desarrollamos por completo las dos vertientes de las que se compone. Por tanto, no

0«10 que en la primera parte de la Légica del Ser corresponde con el tratamiento de la esencialidad, [se]
abandona en la metafisica de este bosquejo de sistema, como ‘sistema de los principios’, mientras que los
momentos que indican la esencia como fenémeno y realidad, caen en la Légica de la relacién del Ser, por
lo que dicha relacién del pensamiento contrapuesta a la del Ser no puede indicar con seguridad, lo que
corresponde con el concepto y principalmente a la Logica subjetiva” Ungler (1980), art. cit., p.159.

2! “Bn su metafisica de la sustancia en Jena [Hegel] no toma el ser simple de la sustancia, sino la sustancia
como causa sui, la cual piensa como proceso de autoproduccién, en que se retinen la actividad y la
pasividad, el Ser y el Devenir” Diising (1980), art. cit., p.38.
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podremos tener por separado a la unidad o la multiplicidad, mds que como momentos
parciales de la totalidad del proceso al que denominamos experiencia. Esto supone que
también podemos tener experiencia de la proposicion, dividirla y analizarla cuanto
queramos, ya que su resultado efectivo corresponderd con el movimiento que se
produce en ella internamente. Entonces, cuanta mas realidad convirtamos a partir de
ella, mayor serd el movimiento que se produzca en su interior. Por lo que, el elemento
central de la proposicion; la igualdad que expresamos con el simbolo “=", surge como
lugar de transito necesario de lo uno a lo multiple.

La dialéctica consiste precisamente en un lugar que retine, de modo sintético, el
transito a la realidad plena. Su constitutivo esencial es el movimiento ya que, en caso
contrario, la igualdad seria s6lo un trasunto analdgico entre términos que se ubican el
uno frente al otro. La lectura final que harfamos de la proposicién seria lineal y no
profunda —y, en este sentido antindmica— como es nuestro caso:

“Dicha proposicién de la igualdad, las leyes, ha tomado la igualdad que es en si
misma, por tanto, la dialéctica y no la puede superar [.] Mientras que lo supera
todo, ha superado incluso plenamente (vollkommen) toda referencia a otro; la
determinacion (Bestimmtheit) A, en que se expresa, es por ello equivalente y

distinta en si, al igual que en lo material, se establece plenamente en atencién de

sz 9922
su expresion” .

El método dialéctico se nos muestra como el criterio de distincién que excluye
de la realidad —mediante la antinomia de términos— el momento que no coincide
adecuadamente con ella. En este sentido, su correspondencia con la contradiccién es
total, puesto que en ella se delimitaba —en virtud de su caricter— la realidad susceptible
de ser verdadera o falsa, adecuada o excluida®.

La metodologia dialéctica consiste en una serie de operaciones consecutivas que
comienzan por el establecimiento de la contraposicién dentro de la proposicion
especulativa, en base a la exclusién interna de sus términos. De este modo, cuando la
realidad es “una” no puede ser mds que esto y no “multiple”, puesto que el
establecimiento de uno de los términos supone la exclusion del otro. El principio de

exclusién de la logica se establece como criterio que determina la incardinacién en la

2 GW. 7 (Log), p. 131, lineas 8-12. “De la identidad, si se piensa como concepto de reflexion, se
contrapone ya la no-identidad o la separacién. Dicha antinomia estd contenida en el absoluto como
identidad absoluta de los contrarios, que s6lo pueden ser abarcados especulativamente en la sintesis del
concepto de intuicién y el de reflexién” Diising (1980), art. cit., p.33.

Bpg contradiccién, que para la dialéctica es constitutivamente de una cosa, no es [tan] manifiestamente
completa [como para] que supere al interlocutor, sino [que es] primariamente lo que se contiene en la
cosa misma (Sache selbst), de la que, por este motivo, tendria que ser verdadera la afirmacion (Aussage)
contradictoria”. Baum, (1980), art. cit., p.135.
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realidad. De este modo, todo lo que surge de la proposicidén puede ser inico o multiple,
mads no las dos cosas al mismo tiempo. La realidad se despliega bajo este criterio y
constituye el contenido de la incardinacién. Asi, cada realidad ha de responder al origen
unico o multiple desde el que surge y es deudora de él hasta el final; momento en el que
retorna.

El criterio de exclusion (Ausschliessung) constituye el principio nuclear de la
contradiccidn, bajo el cual se desarrolla la Logica de Hegel: “Estos [términos]
contrapuestos son lo uno y lo maltiple mismos; primero aparece lo miltiple como la
unidad de lo contrapuesto, justo por ello, la unidad es incluso algo contrapuesto,

excluido en lo mliltiple”24.

A continuacién y como consecuencia directa de la
separacion de los términos, esto es de la exclusidn, surge directamente “lo tercero”. Esta
realidad es la que Hegel identifica como resultado de la igualdad central de la
proposicion. Lo tercero corresponde con la totalidad resultante del movimiento de los
términos contrapuestos —de su convertibilidad— que pasan a través de la igualdad
central”®. Como podemos ver, aquello que se encuentra excluido, constituye una
realidad negativa para su contrario.

El principio fundamental de la dialéctica hegeliana se desarrolla en tres pasos
consecutivos que podemos sefialar de este modo®®: a) una primera negacién de la que
partimos y que consiste en el término excluido; b) dicho término constituye, en base a
su exclusion, lo otro de si mismo, su alteridad; y, finalmente c) la superacion del si
mismo —negado y excluido— que se lleva a cabo por el ser-otro en su término contrario.
El primer resultado nos ofrece una nada que, lejos de ser vacia —puesto que su contenido
es cualitativo e infinito— consiste en la contradiccion absoluta. Y de ella surge, en este
momento, la realidad de lo tercero, como: “unidad inmediata de ambos [componentes] y
la destruccién de algo simple en si mismo, el concepto absoluto™’. Este ser-uno en que
consiste el resultado, se nos revela como algo més que un mero término. Puesto que, en

este lugar es donde emerge lo tercero, como concepto de la totalidad.

2 G.W. 7 (Log), p. 133, lineas 17-19.

25 “Egto multiple, como es en si mismo, excluye a todo tercero, [de modo que] lo tercero seria la unidad
de ambos [términos] contrapuestos de lo multiple, pero dicha unidad es incluso uno de sus componentes”
G.W. 7 (Log), p. 133, lineas 24-26.

% Y que podemos encontrar en: G.W. 7 (Log), p. 133, lineas 30-32, p.134 lineas 1, 6-10 y 14-16
respectivamente.

T G.W. 7 (Log), p. 134, lineas 18-19.
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De este modo, lo que se encuentra determinado en la realidad es, precisamente,
lo-otro de si y, en este sentido, el contrario al término negado, excluido y superado™.
Por tanto, retornar no es mas que un movimiento de doble negacién —o superacién— de
la exterioridad, en favor de una nueva interioridad plena. El movimiento necesario que
realiza aquella realidad retornada (Riickgang) sobre si misma: “en referencia a su
reflexién es esto su punto de origen””. Entonces la coincidencia entre el punto de
origen y el de retorno se lleva a cabo en el interior de la proposicién —el término central
o tercero excluido— cuya determinacién comprende, al mismo tiempo, a la unidad y a la
multiplicidad. Por tanto, a este momento se le puede considerar como un punto focal —
l6gico— desde el cual se realiza la apertura de toda la realidad. En este sentido, Hegel
nos dice: “dicha unidad es su fundamento (...) duplicado”30.

El problema que surge a continuacién se establece en cuanto a la coexistencia
del origen y resultado —o exteriorizacion y retorno— en un mismo lugar. Dicho problema
se concreta en la constitucion de dicho lugar —en como tiene que ser— para que los
reciba a ambos adecuadamente. La respuesta no puede ser mds simple, puesto que nos
encontramos en el centro de la proposicién —en el nucleo de la dialéctica— cuyo lugar es
un punto (Punkt)®' y, cuyo contenido consiste en la exclusion absoluta del término que
lo ocupa particularizadamente. Entonces lo tercero se manifiesta como nuestro
fundamento: “que se muestra como la reflexion del conocimiento mismo; como lo
simple que se excluye en si mismo”*%. El resultado final de este movimiento lo vemos
reflejado en el siguiente texto de Baum, cuya aclaracion resulta determinante:

“En su explicaciéon de este concepto central, Hegel clasifica los momentos
esenciales de su dialéctica posterior: 1) Toda determinacion es negacion de los
contrapuestos 16gicos. 2) La negacién de lo negativo (contrapuesto) es la

¥ “La negatividad de lo finito, del mundo y de lo individual que se (absondernden), cuyo Dasein es
negado en-si, ha de ser conceptuado, en efecto, como negacion absoluta, [en] que la esencia mas elevada
es inmanente y se refiere a si misma mediante lo negativo objetual y conceptuado. Por ello, se supera el
En-si de la sustancia; la esencia mds elevada lo hace en el Yo, de cuya constitucién ha de ser
contemplable de este modo” Diising (1980), art. cit., p.43.

2 G.W. 7 (Log), p. 135, lineas 3-4.

30 G.W. 7 (Log), p. 135, lineas 7-8.

31 “Que el conocimiento es como la reflexién en el punto, mientras que como movimiento lo es la
periferia” G.W. 7 (Log), p. 135, lineas 31-33. Hegel nos aclara en su Filosofia Real que el punto es un
lugar que retne en torno a si todas las dimensiones: “La dimensién, como su concepto, al ser la negacién
del espacio, no pertenece a €l, sino que sélo es referencia fundamental a él. Ella [dicha dimensién], como
este elemento, es el punto (Punkt)” G.W. 8 (FR.IL.), p.6, lineas 15-17 (Ripalda, p. 8). En este sentido nos
dice Ungler: “El punto se puede sefialar como la mediacién pura, que tiene empero la presuposicién, por
lo tanto no es la mediacién absoluta. Ha de afiadirse que, aunque la esencia no ha existido explicitamente
como esta determinacién (Bestimmung), se intenta ofrecer en otra parte dicho punto” Ungler (1980), art.
cit., p.160.

2 G.W. 7 (Log), p. 135, lineas 18-19.



417

superacién de la finitud existente (contrapuesta) en la determinaciéon y, en este
sentido, produccién ulterior de la infinitud (indeterminacién). 3) Retornar a si no
hace referencia (besagt) a que, lo que se encuentra retornado, sea simplemente lo
mismo que lo que surgiera; sino lo tercero es idéntico con lo que en lo primero
fuera su contrario (en efecto, la denominada infinitud bajo lo segundo). Estos tres
momentos corresponden con los tres axiomas tradicionales de la Logica:
‘deteminatio est negatio’, ‘duplex negatio est affirmatio’ y ‘principium identitatis
indiscernibilis’*.

LA CONCEPCION LOGICA DE SISTEMA: LA CIENCIA QUE SE
DESPLIEGA COMO SABER.

De acuerdo con el proceso de fundamentacién 16gica que hemos desarrollado
anteriormente, la realidad se estructura principalmente bajo los esquemas de la Logica y
la metodologia dialéctica. Entonces no nos cabe duda de que la obra de Hegel responde
a una concepcion de sistema, que abarca a los dos esquemas anteriores. Si pensamos,
por un momento, en lo que representaba la sustancia para el despliegue del contenido de
la realidad, nos encontramos con que su concepto reune, en torno a si, la diferencia
manifiesta entre esencia y exteriorizacion. La primera correspondia con el contenido
propiamente dicho y, la segunda, lo hacia con la forma que se desplegaba en la realidad.
De este modo, aquello que se encontraba en ella —cualquier realidad incardinada— posee
un constitutivo doble: por un lado su propia esencia y, por otro, el despliegue de la
misma en momentos concretos, como pueden ser las figuras determinadas de la
conciencia, la autoconciencia, la razén; etc.

El sistema recoge en un concepto la totalidad de estas expresiones, bien en el
modo de las distintas figuras, bien en el de elementos constituyentes de la realidad. Por
tanto, el sistema es el concepto, cuyo contenido abarca a la 1égica especulativa y a la
estructura de la realidad al mismo tiemp034. De modo que podamos contemplarlas de
una vez en su conjunto y en su movimiento interno —dialéctico— o circulacion
(Kraisbewegung)®. El sistema conceptia la realidad, reuniendo en un principio: “su
idealidad (...) [que] es lo que surge (Entstehen) y se elimina (Verschwinden) en ella™®.
No nos referimos a otra cosa que al concepto absoluto que surgia de la 16gica como lo-

tercero o totalidad.

33 Baum (1980), art. cit., p.136.

3% «y, por ello, ser un medio completamente desmembrado (ungeeignet), al representar lo especulativo de
la correspondencia entre Légica y Fenomenologia” Ungler (1980), art. cit., p.176.

3% “En este sentido, el espiritu es sélo como idea (la metafisica su devenir) y la circulacién (Kresilauf)
singular en si misma. Primero, mientras que es otro como naturaleza, se refiere a si infinitamente como tal
y se intuye a si mismo en el Otro, entonces estd realizado como espiritu absoluto” Ungler (1980), art. cit.,
p.172.

° G.W. 7 (Log), p. 137, lineas 33 y 35.
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A partir de esta definicién simple de realidad y de experiencia, el sistema se
muestra como la constitucion precisa de los momentos que aparecen y desaparecen —que
se despliegan y repliegan— en un movimiento doble de exteriorizacion y retorno. En esto
consiste la realidad, en el despliegue de todos sus elementos: “frente a esta su propia
transformacion (Verdnderung)™’. La concepcién de sistema de Hegel abarca, por tanto,
el movimiento y la transformacién de todos los elementos que componen la experiencia.
De este modo podemos decir, de acuerdo con la Fenomenologia del Espiritu, que la
realidad se encuentra sometida a dos necesidades: la externa, que coincide con el tiempo
y la interna que lo hace con la esencia®. Ambas constituyen el contenido del devenir, el
cual determina —del mismo modo en que lo hace la dialéctica— el sentido de la realidad
para cada existencia particular que se de en ella —y que Hegel denomina Dasein— puesto
que no deja ninguna al margen, por pequefia que pueda parecernos. Cada ser viviente —
cada realidad incardinada en la experiencia— se encuentra fundamentada y sometida a la
doble necesidad de su esencia y el tiempo, los cuales la agotan completamente.
Podriamos decir que, en el momento en que se inaugura una existencia —como momento
de la realidad— indiferentemente de su duracién en el tiempo, queda sometida al
perecimiento de forma necesaria.

Bajo estos dos elementos —surgimiento y perecimiento— se configurardan la
totalidad de las distintas realidades y momentos de la experiencia. Por lo que el sistema
se perfila como: “El fundamento, la totalidad, en tanto que se refleja como su contenido
en los momentos del conocimiento (...) contrapone (entgegensieht) el camino en que es
otro y de este devenir-otro es ulteriormente otro y dicho camino es su realizacion™.

Pero, el sistema no es un camino cualquiera, ni siquiera la suma total de todos
sus momentos que surgiera como resultado final. El sistema consiste en el plexo de
todas las acciones consideradas en su concepto: como totalidad. Asi pues, cuando
consideramos una realidad cualquiera, hemos de contemplarla en una doble vertiente: a)
establecida como momento de la experiencia —en efecto, tnica y privilegiada— sin que
pueda ser intercambiada por ninguna otra y, b) como parte de la totalidad en la que se
encuentra, al haber surgido en ella particularizadamente. De este modo, el sistema es un
conjunto de acciones incardinadas de particularizaciéon y superacién constante —por

medio de la negacion— de su propia realidad. Este movimiento fundamental tiene su eco

T G.W. 7 (Log), p. 138, linea 1.
** G.W. 9 (Phd), p. 11, lineas 28-33 (J. Redondo, p. 115).
¥ G.W. 7 (Log), p. 138, lineas 13-16.
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o manifestacion en las acciones de exteriorizaciéon y de retorno. Por este motivo,
podemos decir que la realidad comienza con el conocimiento (Erkennen)*” —en base a su
origen logico—y culmina con el reconocimiento (Anerkennung) o reflexiéon del si mismo
(Selbst).

Ante esta perspectiva hemos de establecer una distincién clara entre el contenido
del conocimiento y su realizacién, tal y como Hegel lo lleva a cabo en la Ldgica de
Jena. Tengamos en cuenta que el fundamento que aplicamos directamente a la
distincién, nos obliga a equiparar todos los momentos, al reunirlos por medio del nexo
comin que los iguala: “Retornamos (zuriickkommen) a la misma determinacién
(Bestimmug) con la distincion, que en el origen de estos momentos son equivalentes en
efecto™’.

El primero de ellos es muy elemental, ya que consiste en la exteriorizacion del
ser-uno del que se compone la distincién*?. Dicho modo a parece en la Fenomenologia
del Espiritu bajo la forma concreta de Conciencia. En ella el ser-uno de la realidad
busca su ser-otro como reflejo de si-misma. A partir de este movimiento, el
conocimiento se fundamenta y adquiere la consistencia propia de la ciencia en su
respecto positivo, como busqueda constante del acuerdo entre su concepto y el objeto
que le corresponde. En este sentido queda fundamentado el en-si de la realidad, como el
receptaculo —la referencia directa— del ser-uno frente al ser-otro que surge, como aquella

instancia que completa su sentido.

0 “E] conocimiento era la circulacién (Kraisbewegung) del regreso (Riickgang) en si mismo y, entonces,
su en-si. Como tal En-si lo supera a si mismo, aquello en lo que se transforma la ley (...) su contenido ha
establecido la determinacién (Bestimmtheit) que es en si, como algo autoigual, segin el primer principio”
G.W. 7 (Log), p. 135, lineas 23-27. “La fusion del método que mostramos, a través del concepto de Selbst
es, incluso ya un fundamento rector establecido suficiente para aquél tiempo de Jena de 1804/5, una
fructifera renovacion del trabajo de la Légica y la Metafisica como la disciplina en que el conocimiento
ha tener a si mismo como explicito, lo que encuentra en algo otro a su si mismo” Horstmann (1980), art.
cit., p.116.

' G.W. 7 (Log), p. 136, lineas 28-30.

2 G.W. 7 (Log), p. 136, lineas 5-6. El concepto clave que nos ofrece el sentido completo para la
Fenomenologia del Espiritu, se expone como desarrollo del contenido en el camino de exteriorizacién y
retorno en la realidad. En este sentido Diising lo expone breve, aunque contundentemente: “La conciencia
se piensa en esto como simple, que reflexiona mediante su referencia negativa a otro y, por ello, es igual a
si misma. Aunque, al mismo tiempo, para Hegel ha de tener su concepto segtin lo contrapuesto, que se
refiere a si negativamente, al contenerse en si y ser, con ello, Espiritu universal” Diising (1980), art. cit.,
p-41. Con estas dos notas queda justificada la relacidn positiva-negativa que la conciencia ejerce con el
espiritu de modo reciproco. La primera es positiva, puesto que su referencia se lleva a cabo frente a lo-
otro de si misma —exteriorizacién— mientras que en el Espiritu, la referencia se establece en su interior,
como negativa y, por tanto, al mismo tiempo que la contiene, ésta se constituye como autorreferencial.
Esto es, como una relacion.
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El segundo de ellos, la realizacion, se establece como tal ser-otro de lo que
inicialmente fue*. De modo que la bisqueda se realiza dentro de su propia realidad,
puesto que no necesita de otros elementos exteriores para llevarla a cabo. Entonces la
referencia se produce respecto de la realidad de la figura de la Autoconciencia. En ella
no es necesario que su contenido se extralimite —como en el caso anterior de la
conciencia— en la busqueda de su ser-otro, sino que le basta con ella misma y con el
contenido infinito que posee, para ejercer su propia determinacién. De este modo, lo que

se realiza constituye para la realidad: “un segundo devenir™**

y, por tanto, el reino del
para-si.

No hemos de olvidar que, como momento final, podemos recoger en un
concepto la perspectiva que nos ofrece la distincidén entre contenido y resultado de la
realidad. Al cual podemos denominar, simplemente: el saber (das Wissen). Este consiste
en la cristalizacion de los dos elementos ser-uno y ser-otro de la realidad que, puestos en
comun, constituyen el nucleo de la reflexion: “El conocimiento es en-si y, como
fundamento es reflexion en si misma, pero [la reflexién] no permanece en ella misma,
como conocimiento negado; el conocimiento ha reconocido como autoigual, a este otro
conocimiento™.

Una vez que hemos concluido con la referencia, la realidad puede adentrarse en
un nivel de mayor profundidad —en cuanto al contenido y la exteriorizacion— el cual
corresponde con la relacién (Verhaltniss), esto es, con la indiferencia inicial —
plenamente l6gica— que se establecia para la Idea™. Este nivel constituye el fundamento
de la reflexion y su ulterior recepcién como sentido de la dialéctica o totalidad. Dicho
momento de la realidad se compone —esencialmente— de los mismos constitutivos que
encontrdbamos en la proposicion especulativa, aunque determinados de forma contraria.
Entonces, sus términos se establecen por contraposicion y exclusion de si mismos. La

primera consecuencia prictica que extraemos de este movimiento se denomina Retorno

esencial. El cual consiste, en primer lugar, en la eliminacién de todas las distinciones

3 G.W. 7 (Log), p. 136, lineas 7-8 y 11-13.

* G.W. 7 (Log), p. 136, linea 7.

 G.W. 7 (Log), p. 136, lineas 17-19.

46 G.W. 7 (Log), p. 137, lineas 25-26. “Los referentes en esta autorreferencia, que estd comprendida como
actividad, son aqui determinaciones conceptuales que, incluso —como Hegel ha desarrollado en la Légica—
son explicitamente plexos de relacién puramente l6gicos. Tras esta concepciéon de la autorreferencia
activa en el ser-otro como unidad de simplicidad y universalidad, descansa la concepcién ldgico-
ontolégica de Hegel de la universalidad concreta. Dicha concepcién fundamenta también el concepto de
conciencia en la Filosoffa del Espiritu de 1803/4, que ha de realizarse como una tal unidad de simplicidad
y universalidad” Diising (1980), art. cit., p.44.
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que se producen en la exteriorizacién de la realidad, en favor del proceso contrario, la
interiorizacién. Por tanto, una vez eliminadas las distinciones, el tnico camino posible
es aquél que nos devuelve al seno mismo del Ser, del cual partimos originalmente. La
dialéctica establece un segundo movimiento de contraccién y eliminaciéon de los
elementos exteriorizados, que la lleva a reencontrarse con ellos en el absoluto. Como es
evidente, esta relacion se lleva a cabo en el absoluto sin resistencia alguna puesto que,
dichos elementos, se encuentran establecidos en él de modo inespecifico.

El sistema concluye en un lugar —en el absoluto— que coincide con el momento
original del que surgiera. Y lo hace con la atenencia estricta a un absoluto que es el
receptdculo de las determinaciones puesto que, al encontrarse al mismo nivel, las admite
a todas sin exclusién®’. Dicha admisién es bajo la que se construye la indiferencia, que
no consiste en otra cosa que: “la relacién que se denominaba del Ser y que ahora [es] en
y para si, excluida en si”*. De este modo, cuando aplicamos el principio de exclusion a
la proposicién especulativa surgen, como respuesta contradictoria, dos realidades. La
primera de ellas estd exteriorizada y consiste en el devenir. La segunda corresponde con
una interiorizacion que es también un devenir, aunque de corte distinto y, por tanto, no
lo podemos denominar mds que Ser. Del juego entre estas dos instancias —entre el Ser y
el Devenir— emerge y se clausura la experiencia®. Como si ella residiera entre el Ser y

la Nada.

4 “Igualmente ha existido frente a esta mediacion absoluta, la pura mediacién como autorreferencia de la
negatividad ain en el modo de los principios, en los que la posicién (Stellung) del establecimiento
(Setzens) en la reflexion se considera atn suficientemente” Ungler (1980), p.166.

*® G.W. 7 (Log), p. 137, lineas 18-19.

# “Sobre esto se subestima el sentido de la ciencia de la experiencia de la conciencia, al mostrarse en qué
modo puede ser resuelta la problematica de la mediacién trascendental en el sentido de la Ldgica
especulativa” Ungler (1980), art. cit., p.176. Dicha problemadtica es a la que hemos dado respuesta a lo
largo de la presente tesis doctoral ya que recorre, como hilo conductor, el sentido de la Fenomenologia
del Espiritu en relacion directa con el periodo de Jena, del cual se nutre claramente.
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