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LA HISTORIA SEGUN HEGEL.

Santo Domingo, Julio de 1982.
Curso dictado en la UNPHU.,

INTRODUCCION

a. Problematica:

Para delimitar los problemas que estudiaremos en este
Curso sobre la historia filosofica (yla identidad nacional)
fijémonos un momento en el siguiente texto del mexicano L.
Zea:

“Si algo define al hombre, se ha dicho, es la historia. La
historia que da sentido a lo hecho, a lo que se hace y alo
que se puede sequir haciendo. Esto es, al pasado, presente
y futuro. El hombre es lo que ha sido, lo que es y lo que
puede llegar a ser. Por ello es, dentro de esta triple
dimension de lo histérico, que se hace patente el ser del
hombre. Pero no sélo del hombre en general, sino del
hombre concreto.”’(1)



Herederos de una cierta tradicion intelectual occidental,
que con Maquiavelo y Hobbes rompe con la rigidez e
inmutabilidad del derecho natural, esta afirmacion de Zea
parece ser indiscutible. Hegel, sin embargo, refutaria la
parcialidad de tal aseveraciéon.

Por un lado, en efecto, si todo estd remitido a la historia,
porque ella -define al hombre, entonces la filosofia con su
conocimiento sistematico y especulativo ya no es la encargada
de develar y denominar la verdad, y menos aun de ir en
busqueda del sentido del hombre. La historia, por si sola, y al
margen de la razén y de su forma filosofica, descubriria tal
sentido. Pero por otro lado si la historia es el ultimo horizonte
de sentido para el hombre, entonces ;no estamos condenados al
nihilismo de un pensamiento cuya incesante busqueda temporal
de la verdad a lo largo de las mds diversas geografias es futil? Y
;no estamos librados a un pensamiento que no puede ser
cuestionado y tampoco refutado, porque, predominando el
relativismo, dicho pensamiento ni siquiera puede ser
contradicho por otro pensamiento que pretenda expresar en
lenguaje .humano la verdad y el bien? En dos palabras, el
historicismo moderno nos libra al juego del “juicio sin juez, sea
éste hombre o Dios’’(2). La objetividad de los eventos se
impone ineluctable e inmisericordemente a los pueblos y a los
hombres, sin otro sentido discernible que el del ‘“pathos’ del
sufrimiento y de la muerte.

Pero paradodjicamente es en este contexto donde encontra-
mos el primer problema o desafio que nos presenta la filosofia
hegeliana.

El sistema hegeliano afirma la historia al mismo tiempo
que la niega, superandola en la verdad del Absoluto. Cierto,
Hegel estd enraizado en el pensamiento moderno: y su
genialidad consiste en negar la realidad efectiva tradicional, en
tanto que absurda, de manera tal que la historia aparezca como
lo fundamental.(3) Pero no menos cierto es que Hegel no
renuncia a la metafisica, en su sentido tradicional de ‘arje’ o
arqueologia del logos.(4) Con Schiller él nos dira que en su
conclusién la historia- del mundo expone el juicio final (E.
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&548). Por la negatividad de la Idea o Razén (E. &215), y
suprimiendo todo fenémeno e inesencialidad de los pueblos (E.
&550-551), el Absoluto se revela a si mismo, en la historia, y se
descubre eternamente gozando de su unica verdad (E &552).
Hay verdad, y no solamente historia. La historia configurada en
los Estados nacionales y sus Espiritus no da pie a ningun tipo de
pensamiento historicista, con sus secuelas de escepticismo y de
relativismo. La historia del mundo no es mas que escabel del
Absoluto (ibid). Historia y Estados no pasan a la eternidad, pues
perecen en la brutalidad de la Naturaleza.

La dificil relacién entre historia y verdad es el primer
problema que aborda este Curso, a partir de la filosofia
hegeliana. Y de ahi no solo la actualidad del tema histérico, tal
y como lo implica ya la cita de Zea, sino nuestro interés en la
filosofia hegeliana. Mas alla del relieve singular del pensamiento
hegeliano, —por sus incidencias determinantes en Feuerbach,
Marx, los hegelianos de izquierda, Kierkegaard, y en el mismo
Nietzsche (5)—, Hegel sigue siendo un desafio racional a todo
pensamiento contemporaneo; se trata, en verdad, de concebir la
historia filos6ficamente, de manera que el Absoluto se haga
presente en ella, afirmando su verdad.

Ahora bien, con Hegel no debemos pasar al otro extremo,
es decir, afirmar la Filosofia del Espiritu pero negando la
historia, por la brutalidad, contigencia y particularidad de sus
eventos. Esto ultimo nos permite considerar el sequndo
problema que veremos nos referimos al problema de la conjun-
cién de launiversalidad de lafilosofia y de la singularidad de cada
pueblo en la historia.

Ya hemos dicho que nos interesa exponer el concepto de
historia filosofica de Hegel. Esto es tarea del pensamiento -
filos6fico. Ahora bien, lo caracteristico del esfuerzo filoséfico
es su busqueda de lo universal, superando asi todo
particularismo. ‘‘La filosofia, y en esto estriba su esencia, aspira
siempre a dar soluciones universales a los problemas que se le
plantean, por circunstanciales que sean.’”’(6) Pero si es esencial
a la filosofia el interés por la universalidad, entonces ;cémo
podemos decir algo de indole filoséfica, como es el problema de
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la identidad, acerca de un pueblo singular, por ejemplo el domi-
nicano? ;Acaso no tenemos que separar, y ulteriormente optar
entre la universalidad del logos, por un lado, y por el otro algo
tan concreto como es la identidad nacional dominicana?

Si encontramos respuestas a estas preguntas a partir de la
filosofia hegeliana ellas vendrin dadas por una compleja
racionalidad silogistica que veremos en el transcurso de estas
conferencias. Sin adentrarnos por ahora en la forma filosofica
del sistema hegeliano constatemos solamente lo siguiente: el
logos (hegeliano) es totalitario o no lo es. Si no lo es, la
racionalidad occidental expresada en la filosofia (hegeliana) ha
de ser fecundada por el ser singular (dominicano), y éste por
aquélla, de manera tal que en medio de la particularidad de los
acontecimientos de la historia, en la que la razéon nos hace a
todos contemporaneos y coetdneos, accedamos —no con Hegel
y sus seguidores, deudores todos de la negatividad de la
dialéctica— a una dialéctica positiva, a una relacién de
promocién reciproca, a una logica de la generacion(7), en la que
la libertad sea como la belleza. A falta de ésta, la racionalidad
occidental no rompera el cerco del totalitarismo en los érdenes
culturales a través de los cuales se expresa.

Verdad en la historia y razén universal de lo singular, por
consiguiente, constituyen los problemas fundamentales que
estudiaremos a partir de Hegel. Me parece pertinente indicar por
ultimo la novedad de tal cometido.

Normalmente se estudian autores y temas de la cultura
universal, por un lado, y por el otro asuntos nacionales. Pero la
relaciéon y reconciliacion de ambos lados, la promocion
reciproca de ambos, en tanto que estan logicamente
relacionados como extremos con igual derecho de ciudadania,
es una tarea intelectual que no ha sido asumida entre nosotros.
Esta tarea es tanto mads urgente cuanto que en nuestros dias la
dependencia nos impone el imperialismo de todo tipo de formas
culturales, en perjuicio de nuestro ser y sus manifestaciones.
Esta situacién, no es innecesario recordarlo aqui, va en
detrimento de nuestra libertad social y personal. Estas han de
emerger de nuestra propia identidad, identidad que no es como
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queria Hegel: la identidad de la identidad y de la no identidad
(Dif. 77), sino como la belleza: ‘“lo uno distinto en si
mismo”’.(8)

Es en aras de esta redefinicién que me propongo, pero sin
laintencion de ser exhaustivo, exponer la racionalidad histérica
hegeliana y su eventual aporte al dificil problema de la
identidad nacional dominicana, asi como la irreductibilidad de
ésta a aquélla.

b. Finalidad del Curso:

La finalidad de este Curso es explicar la problematica
recién esbozada. Para ello procederé en cuatro momentos.

En primer lugar, pretendo exponer objetivamente la
concepcion hegeliana de la historia, para establecer la
racionalidad silogistica de la historia del mundo dentro del
sistema especulativo de Hegel. Sequndo, quisiera elucidar, pero
sin la intencién de ser exhaustivo, la siguiente interrogante:
;cudl es el modo de ser del dominicano? Para responder me
detendré en una somera, si no superficial, seleccion de autores
dominicanos y los interrogaré a este proposito. Una vez
establecido aquel concepto de historia filosofica, y determinado
el modo nacional, tercero, concluiré poniéndolos en relacion.
Solo asi se concretizara cOmo se complementan la universalidad
del logos hegeliano y la irreductible singularidad del ser
dominicano.

Evidentemente, el esfuerzo que implica la finalidad
propuesta es de orden eminentemente filos6fico. Pero tiene un
limite. Este lo encontramos delante del horizonte intelectual
contemporaneo, mas complejo de lo que el pensamiento de
Hegel pudo concebir a comienzos del siglo XIX y en Europa, y
frente a la profunda situacién de injusticia legal, econémica y
social bajo la cual padece el ‘pueblo’ que configura la
denominada identidad nacional dominicana. Por ello mismo,
cuarto, terminaremos este Curso abriendo el horizonte en el que
nos encierra el sistema hegeliano: este sistema, en verdad, es
incapaz de abrirse y acoger lo inmediato, lo concreto, lo
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particular, sin negarlo en el momento de ‘superarlo”
(““‘Aufhebung’’). Por esto mismo, aquella abertura nos la
brindardA momentaneamente el contrapunteo entre Hegel vy la
posteridad hegeliana, contrapunteo que eventualmente nos
ofrece la oportunidad de retomar la problemadtica de este Curso
en otro ciclo de conferencias, a la luz del logos post-hegeliano.

c. Metodologia:

La forma metodolégica de este Curso se inscribe en una
perspectiva sistemdtica, primero, y, segundo, en la lectura
textual de Hegel. Limitémonos por el momento a considerar
esta forma metodolégica a partir de Hegel. Para ello
comenzaremos clasificando su obra.

La obra de Hegel puede dividirse como sigue: por una
parte su obra de juventud, que incluye sus escritos hasta 1807,
afilo en que escribe su primera gran obra de madurez, la
Fenomenologia del Espiritu; por otra, encontramos su obra de
madurez, que va desde la Fenomenologia hasta la revisién de la
Enciclopedia en 1830. En la medida en que, por la razén que
aduciré mds adelante, opto por una perspectiva sistematica,
estudiaré la historia filosofica hegeliana en las obras de madurez
de Hegel. Son éstas, en efecto, las que exponen el sistema
filosofico de Hegel en su forma acabada.

La obra de madurez de Hegel incluye los siguientes
escritos: Fenomenologia del Espiritu, Lecciones sobre Ia
Filosofia de la historia del mundo, Lecciones sobre Estética,
Lecciones sobre la Filosofia de la Religién, Filosofia del
Derecho, y Enciclopedia de las ciencias filosoéficas.

De acuerdo con las formas de los tres silogismos de la
filosofia al final de la Enciclopedia (cf. E. &575-577), los
escritos de madurez exponen su contenido objetivamente —en
los Cursos de Berlin, es decir, en todas las Lecciones que Hegel
dicté a sus estudiantes en la Universidad de Berlin—
subjetivamente —en la Fenomenologia— y absolutamente —en la
Filosofia del Derecho y en la Enciclopedia. Asi, pues, digamoslo
formalmente, el contenido objetivo de los Cursos esta expuesto
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al ritmo del primer silogismo de la Filosofia (E. &575); el
contenido subjetivo de la Fenomenologia al ritmo reflexivo del
sequndo silogismo de la Filosofia (E. &576); y el contenido
absoluto de la Enciclopedia al ritmo especulativo del tercer
silogismo de la Filosofia (E. 577).(9) De hecho y de derecho,
sefialémoslo de paso, tan sblo la Encilopedia puede ser leida
objetiva, subjetiva y absolutamente, porque solamente ella
implica todos los momentos del sistema hegeliano.

Precediendo estas aclaraciones, ;por qué la forma
metodologica que sigo es sistemdtica? Porque optamos por
“interpretar a Hegel de manera hegeliana’’(10), para esto, pienso
que tan sélo esa forma permite determinar la problematica
estudiada en su perspectiva consumada, total: es decir, sequn la
unidad organica y la armonia de sistema propias a la forma
filoséfica de Hegel. Asi, pues, la perspectiva ha de ser
sistematica, puesen la obra de Hegel “nada’ ‘“‘se puede pensar si
no es en y a partir de la totalidad que distingue para unir y
unifica eso que ella discierne;a saber en y a partir del sistema’’.
(11) Esta perspectiva es indispensable para interpretar a Hegel
(cf. E. &15, &17): “Es ilusorio querer aprehender en
profundidad cualquier parte de la obra de Hegel sin moverse
constantem:nte en el todo del sistema.’’(12)

Obsérvese, sin embargo, que la opcién por un estudio
sistemdtico no implica que un estudio histérico-genético de su
pensamiento, a partir de sus obras de juventnd, carezca de valor.
Pero para estudiar a Hegel hay que presuponer, al menos en un
primer momento, la verdad de su propia filosofia.

Segun ésta, ‘‘el Absoluto” es esencialmente ‘‘resultado’;
““sélo en el fin” (‘“‘erst an Ende’’) es lo que es en verdad, ‘‘y en
ello estriba su naturaleza que es la de ser efectiva, sujeto o
devenir de si mismo” (Ph. G. pp. 19, 21). De ahi que la
finalidad de la ciencia filoséfica sea la de llegar al ““Concepto de
su Concepto” (E. &17). Esta autoconcepcion del Concepto de
la Filosofia, en su forma cumplida y acabada, la encontramos
principalmente en los escritos de madurez de Hegel. Solo estos
manifiestan la ‘‘Idea de la Filosofia” (E. &577) y determinan la
perspectiva sistematica que dicha Idea rige.
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Ya hemos anunciado que nuestro trabajo esta enraizado en
la lectura textual de Hegel, asi como de los otros autores que
veremos. En lo que a Hegel se refiere, Theunissen y Brito nos
recuerdan y practican el consejo de Gadamer: hay que aprender
a “‘deletrear”’ (‘“‘buchstabieren’’) a Hegel.(13) Por mi parte, no
pretendo justificar ‘‘racionalmente en la literalidad misma de su
expresion verbal, frase por frase y palabra por palabra’’(14) los
textos que comentaré. No obstante lo cual, hago mia la
preocupacion de respetar fielmente la letra y el espiritu de los
textos hegelianos (15).

Permitaseme una ultima aclaraciéon metodologica. La
forma metodolégica que expongo esta elaborada principalmente
a partir del estudio de Hegel. Salvo error de mi parte, no
considero que la perspectiva sistematica, inherente al sistema
filosofico de Hegel, encuentre correspondencia alguna en los
autores dominicanos que estudiaremos. Por esto mismo
prescindiré de una presentacion sistematica de cada uno de
estos autores. Sin embargo, porque siempre he considerado que
“la letra es el espiritu en accién’’(16), expondré objetivamente
el pensamiento de los autores dominicanos seleccionados en
funcion de los mismos criterios de exégesis y hermenéutica que
empleo al estudiar la obra de Hegel.

Antes de pasar a considerar la globalidad del sistema
hegeliano, quisieraagradecerlea la Universidad Nacional Pedro
Henriquez Urefia darle cabida en su seno a estas conferencias.
Particularmente, deseo consignar mi mas profunda gratitud al
Director del Departamento de Filosofia de esta Universidad, Dr.
Luis Brea Franco, por la confianza que me ha hecho al
proponerme el tema de este Curso y muy especialmente por la
amistad y deferencia con que me ha tratado. A ellos y a todos
los que han hecho posible este Curso mi mas sincero
reconocimiento.
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CAPITULOI:

El sistema hegeliano

; "3\;

(‘

@ N este prlmer capltulo expondré en sus grandes li-

— ﬂ’, Enciclopedia (cf. infra 1). En unsequndo momento,
para 51tuar contextualmente el concepto de la historia, me fijaré
en la Filosofia del Espiritu —Espiritu subjetivo, Espiritu objetivo,
Espiritu absoluto—, porque esen el Espiritu objetivo donde
Hegel estudia la historia (cf. infra 3).

1.—Los ciclos del sistema filoséfico: Logica, Naturaleza, Espiritu

La Enciclopedia de las Ciencias Filoséficas de 1830 es la
autopresentaciéon del Absoluto hegeliano. En ella la Filosofia es
sistema. (1) Por esto mismo la Enciclopedia ha sido considerada
como “la casa en la cual el Espiritu puede habitar’” (2). Esta
obra monumental de Hegel, en efecto, expone el sistema de la
Filosofia en su totalidad y lo desarrolla concretamente en plena
conformidad con la cadencia del Concepto. La Enciclopediaes
la autotransposicién del Absoluto en el elemento del
Pensamiento, es el fundamento absoluto de todo el ser
concebido que se dice en ella. (3).

El desarrollo conceptual de la Enciclopedia no puede ser
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captado en su divisién (‘“Einteilung”) si se prescinde de la
exposicion (‘‘Darsetellung’”) de la Idea. Ahora bien, la Idea
implica necesariamente la ciencia filosofica: esta ciencia es la
exposicion adecuada de la Idea (E. &18).

En este sentido, yuxtaponiendo las partes de la
ciencia, no se concibe el proceso immanente de la
autoparticipacion y totalidad de la Idea del Espiritu. Sin
embargo, lo que hay que concebir es dicho proceso. La
autoparticion y totalidad de la Idea del Espiritu significa “la
génesis sistemdtica, progresiva y necesaria de la misma
exposicién cientifica’”, en conformidad con la ““fluidificacién en
el seno de la tnica Idea total’.(4)

Indiquemos introductoriamente que la Idea es, segun
Hegel, la inteligibilidad de todas las cosas, el pensamiento que
anima todo y del cual todo es un reflejo, unaparticipacion. La
Idea es el todo en su inteligibilidad. (5) “La Idea se comprueba
a si misma como el pensamiento absolutamente idéntico a si
mismo, y éste es igualmente como la actividad de oponerse a si
mismo para ser para si, y de ser, en este otro, solamente cabe
si” (E.&18).

Ahora bien, en conformidad con la Idea, la ciencia se
descompone (‘‘zerfallt”, ibid) en tres ‘‘partes’ (ibid): La Logica
(cf. infra a), la Filosofia de la Naturaleza (cf. infra b), la
Filosofia del Espiritu (cf. infra c).

a. Logica

La Lodica es la ciencia de la Idea en y para si (E. &18). La
Logica de la “Idea pura” (&19) es la reconciliacion de la
metafisica tradicional, del empirismo, de la filosofia
trascendental, y del saber inmediato, a través del puro
conocimiento de los ‘‘pensamientos objetivos” (&24, 25 y
ss.).(6) Considerada en y para si, ella es la autogénesis de la Idea
en la transparencia, abstraccion y totalidad de la pura
inteligibilidad (&83). Como tal, la Logica incluye tres
momentos principales que evocaremos a continuacién: el ser, la
esencia, el Concepto.
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Ensu inmediatez, la Logica es solamente el Concepto en si
o logica del ser. Pobreza originaria, el ser tiene tres
determinaciones, cada una de las cuales pasa a la siguiente:
cualidad (86ss.), cantidad (&99ss.), medida (&107ss.). Estas
determinaciones pasan (‘“Ubergehen’, &161) las unas en las
otras y por ello, el ser, en tanto que parecer dentro de si mismo
(“Scheinen in sich selbst”, &112), termina pasando a la
esencia.(7)

La Logica, en su momento de reflexion y de mediacion, es
el ser para si y el parecer del Concepto: esto es, logica de la
esencia (&83). Al igual que antes el ser, la esencia consta
igualmente de tres determinaciones: la esencia parecedentro de si
misma como reflexion o fundamento de la existencia (&115
ss.), luego es como fenémeno o aparicién (‘‘Erscheinung'’,
&131), y finalmente llega a ser efectividad (‘‘Wirlichkeit”,
&142ss.). Ahora bien, en la medida en que la verdad de la
esencia es la libertad (cf. &114, &158-159), la verdad de la
substancia esencial es el Concepto, es decir, lo que es libre, la
totalidad que es determinada en y para si (&160). (8) Si en la
esencia el Concepto es ser para si, empero, carente de su
reflexion absoluta, ahi no es para si (&112). Sin embargo, en el
momento de regresar dentro de si (“Zuriickgekehrtsein in sich
selbst’’), v de estar desarrollada cabe-si (‘‘seinem entwickelten
Bei-sich-sein’’), la Logica es el Concepto en y para si (& 83).

Segun Hegel, la logica del Concepto (ibid) es la unidad
absoluta del ser v de la reflexion esencial. Por esta unidad el ser
en si y para si existe, ante todo, porque es igualmente reflexion
o ser puesto, y el ser puesto es el ser en si y para si (cf. L. II,
214). (9) En otras palabras, el Concepto es totalidad y libre (E.
&160). Estando en sus momentos y determinaciones, el
Concepto es el uno y el otro; es totalidad: ser v esencia. Pero,
sin reducirse a estos, el Concepto es igualmente ni el uno ni el
otro; es libre: no-esencia, no-ser. En verdad, el Concepto es
idéntico tan solo consigo mismo; él es ‘‘unidad negativa”
(&163).(10) A través de su desarrollo (‘“‘Entwicklung’’), sujeto
o la verdad en si (&162, &163ss.); sequndo, el Concepto en su
objetividad  (‘‘Objektivitdt”’) es la cosa misma u objeto
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(“Objekt’’) existente en y para si (&162, &194ss.); tercero, en
su momento terminal, en la forma de la libertad, es el Concepto
adecuado a la Idea (&162, &213ss.) o verdad absoluta. (11)

Por consiguiente, el primer ciclo del sistema, la Logica,
se compone de las esferas del ser, de la esencia y del
Concepto. Como ciencia de la Idea en y para si, la Logica es
la ciencia de la Idea pura, es decir, desprovista de las
parcialidades de su en si natural y de su para si espiritual (cf.
L.II, 230-231). Pero precisamente, su absoluta imparcialidad
es su unica parcialidad. La Loégica termina con la Idea
absoluta en la ‘“‘inmediatez’’ restablecida del ser de la Idea (E.
&237) del contenido, se tiene a si misma en la totalidad
sistemdtica de su ser, como lo que tan sélo es una Idea
(&234), y se sabe intuitivamente (‘‘anschaut’”’, &237;
“Anschauen,” &234), como inmediatamente positiva, estatica.
Mortalmente (cf. &251) detenida al margen de su incesante
movimiento conceptual, la Idea es Naturaleza (&244). (12)
Por su libertad absoluta, la Idea légica se resuelve a dejar
fuera de si la Naturaleza, su parcialidad, la idea inmediata,
como su propio reflejo (ibid). Si la Idea absoluta en este ciclo
es el puro pensamiento del pensamiento v de su libertad (13),
la Idea absoluta, por su resoluciéon creadora, se abre al
sequndo ciclo de la ciencia, a su ser natural, la Idea en su
ser-otro: la Naturaleza.

b. Naturaleza

La Filosofia de la Naturaleza es la ciencia de la Idea en su
ser-otro (E. &18). En la Naturaleza, la Idea es conocida a partir
de la distancia de si a si misma. Esta distancia constituye la
Naturaleza, en la forma de la desapropiacion (“‘in der Form der
Entdusserung”’, &18 anm.), en la forma del ser-otro (&247).(14)
La Naturaleza, en tanto que momento de la Idea, es la Idea
inmediata fuera de si (cf. L. IT 247). Pero la Idea no solamente
es exterior (como existencia objetiva de la Idea) a su existencia
subjetiva (el Espiritu)(& 247); ella es sin ninguna libertad, como
mera necesidad y casualidad (&248 y anm.). (15) Por su parte,
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la Filosofia de la Naturaleza analiza el proceso de la
“contradiccion’’ (&250) de la Idea que trata de suprimir
ineficazmente su desapropiacién en los tres momentos que
comprende su exteriorizacion natural: la mecanica (&253ss.), la
fisica (&272ss.), la Fisica organica (&337ss.).

Sin entrar en estos momentos, sefialemos que, por lo
menos en su momento mecanico, la Idea natural se tiene a si
misma intuitivamente, e intuiciona su ser objetivo como espacio
(&254ss.) y su si mismo subjetivo como tiempo (&257ss.).
Espacio y tiempo son formas a priori (no de la sensibilidad
kantiana sino) de la Idea natural. De ahi que la relacién del
Concepto (&249) y del tiempo se concretiza en favor del
primero. Cierto, el tiempo es Cronos, y como tal productor de
todo y devorador de sus propios hijos; empero , el Concepto no
es pasajero. Lo finito es pasajero, en su temporalidad, porque
aun no ha llegado a ser como infinito, como negatividad total.
Por el contrario, el Concepto es en y para si la libertad y
neqatividad absoluta (&258 anm.). El tiempo no domina al
Concepto: al revés, el Concepto es el poder (“Macht”, &160)
que domina al tiempo (‘“‘er ist vielmehr die Macht der Zeit,"”
&258 anm.). El Concepto es el poder librado al tiempo v,
preservandose en éste, suprime toda finitud y regresa a si
mismo. Consecuentemente, tan solo lo natural y lo finito esta
sometido al tiempo. Lo verdadero (la Idea, el Espiritu) es eterno
(ibid).

La misma inadecuacién entre el Concepto y lo finito que
garantiza el poder de aquél sobre éste, en el tiempo, se
manifiesta en el sujeto orgdnico como individuo;
concretamente, a través de su “‘enfermedad original”’, “‘germen
innato de la muerte” (&375). El individuo finito se suprime a si
mismo (ibid), vy es por ello que cumple su destinacién: borrar la
inadecuaciéon del universal y de la existencia individual finita.
Suprimiendo el individuo organico dicha inadecuacioén, la ultima
exterioridad de la Naturaleza ha sido negada; el Concepto que
en ella solamente es en si llega a ser finalmente para si (&376;
cf. &252). La Naturaleza pasa a su verdad, verdad que no es ella
misma, incapaz de actualizarse en una realidad que le
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(“Objekt’) existente en y para si (&162, &194ss.); tercero, en
su momento terminal, en la forma de la libertad, es el Concepto
adecuado a la Idea (&162, &213ss.) o verdad absoluta. (11)

Por consiguiente, el primer ciclo del sistema, la Logica,
se compone de las esferas del ser, de la esencia y del
Concepto. Como ciencia de la Idea en y para si, la Logica es
la ciencia de la Idea pura, es decir, desprovista de las
parcialidades de su en si natural y de su para si espiritual (cf.
L.II, 230-231). Pero precisamente, su absoluta imparcialidad
es su Unica parcialidad. La Logica termina con la Idea
absoluta en la ‘“inmediatez’’ restablecida del ser de la Idea (E.
&237) del contenido, se tiene a si misma en la totalidad
sistemdtica de su ser, como lo que tan sélo es una Idea
(&234), y se sabe intuitivamente (‘‘anschaut’”, &237;
““Anschauen,” &234), como inmediatamente positiva, estatica.
Mortalmente (cf. &251) detenida al margen de su incesante
movimiento conceptual, la Idea es Naturaleza (&244). (12)
Por su libertad absoluta, la Idea légica se resuelve a dejar
fuera de si la Naturaleza, su parcialidad, la idea inmediata,
como su propio reflejo (ibid). Si la Idea absoluta en este ciclo
es el puro pensamiento del pensamiento v de su libertad (13),
la Idea absoluta, por su resolucién creadora, se abre al
sequndo ciclo de la ciencia, a su ser natural, la Idea en su
ser-otro: la Naturaleza.

b. Naturaleza

La Filosofia de la Naturaleza es la ciencia de la Idea en su
ser-otro (E. &18). En la Naturaleza, la Idea es conocida a partir
de la distancia de si a si misma. Esta distancia constituye la
Naturaleza, en la forma de la desapropiacion (‘‘in der Form der
Entdusserung”’, &18 anm.), en la forma del ser-otro (&247).(14)
La Naturaleza, en tanto que momento de la Idea, es la Idea
inmediata fuera de si (cf. L. II 247). Pero la Idea no solamente
es exterior (como existencia objetiva de la Idea) a su existencia
subjetiva (el Espiritu)(& 247); ella es sin ninguna libertad, como
mera necesidad y casualidad (&248 y anm.). (15) Por su parte,
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en ella solamente es en si llega a ser finalmente para si (&376;
cf. &252). La Naturaleza pasa a su verdad, verdad que no es ella
misma, incapaz de actualizarse en una realidad que le
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corresponda en un ser para si efectivo, sino la subjetividad del
Concepto (ibid; cf. &251).

El sequndo ciclo del sistema, por ende, es el de la
contradiccion de la Naturaleza (16): el ser de la Naturaleza es el
no-ser de la Idea logica v el no-ser del Espiritu. A través de su
movimiento mecdnico, fisico y organico, la Naturaleza pasa de
la muerte --la inmediatez v exterioridad de la Idea (&251)--ala
muerte del individuo (&376), vy finalmente obtiene su verdad
fuera de ella misma, en el Espiritu (&376;cf. &251).(17) Como
verdad y ultima finalidad de la Naturaleza, el Espiritu es la
negacion de la Naturaleza v la verdadera efectividad de la
Idea.

c. Espiritu

La Filosofia del Espiritu, sequn Hegel, es la Idea que
regresa a si a partir de su ser-otro (E. &18). Tras haberse negado
en su en si natural, vy de haber traspasado en su verdadera
efectividad, la Idea logica en y para si existe en tanto que
Espiritu, como para si que llega a ser en y para si (&18 anm.; cf.
&574). En el proximo apartado (cf. infra 2) veremos qué
entiende nuestro autor por Espiritu. Por ahora sefialaré algo de
suma importancia: como es que Hegel piensa y articula el
sistema enciclopédico, es decir, Logica, Naturaleza, Espiritu.

El Espiritu no es solamente el punto de llegada de la
Logica v de la Naturaleza, tal y como podria creerse en funcion
de la discursividad enciclopédica. Esta discursividad nos ha
llevado de la Logica al Espiritu, pasando por la Naturaleza. Sin
embargo, el Espiritu concluyeel sistema de la ciencia, y lo
restablece en su puro principio y en su elemento logico (&574).
En definitiva, las partes del sistema cientifico se exponen en el
elemento absolutamente racional del devenir (18) de la Idea de
la Filosofia (&18, &577). De acuerdo a Hegel, la
autoconcepcion sistematica de la ciencia de la Filosofia no cae
en representaciones arbitrarias, ni en meras yuxtaposiciones
formales, debido a los tres silogismos de la Filosofia (&575,
&576, &577) . (19) En otras palabras, Hegel concibe el*‘todo
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del Espiritu” (20), expresando la verdad final del sistema
filosofico, en los tres silogismos con los cuales concluye su texto
enciclopédico. (21) Es al término del tercero de esos tres
silogismos que ‘‘la Idea eterna existiendo en y para si se
demuestra realmente, se engendra y goza eternamente de si
como Espiritu absoluto” (E. &577, cf. VIII, &187Z).

2.- Las esferas del Espiritu: subjetiva, objetiva, absoluta

Seqgun Hegel, la identidad del Espiritu esla ‘“negatividad
absoluta’’ del Concepto (E. &381, &382). (22) Como
negatividad absoluta, como libertad (ibid), el Espiritu es
idéntico consigo mismo, regresando a si a partir de la primera
realizacion inadecuada y extrema de la Idea en la Naturaleza (cf.
&381). Ya lo sabemos, la Naturaleza, pasando por la muerte,
termina en su verdad y primer absoluto, el Espiritu (&222; L.
11, 429). El Espiritu pone la Naturaleza, y estando en ella fuera
de si, desapropiado de si (‘‘seine Entdusserung”), E. &381; cf.
&18 anm.), regresa a si. El Espiritu regresa a si, mientras existe
para si, al devenir en y para si, por el desarrollo de su Concepto
como Idea de Si mismo (&18 anm.; &381). Ahora bien, la
Filosofia del Espiritu comprende tres esferas concretas, que
corresponden al Espiritu subjetivo (cf. infra a), al Espiritu
objetivo (cf. infra b), y al Espiritu absoluto (cf. infra c).

a. Espiritu subjetivo

El primer momento del desarrollo del Espiritu, segun
Hegel, es el Espiritu subjetivo (E. &385). En la forma de la
referencia consigo mismo (“‘der Beziehung auf sich selbst”’, ibid),
el Espiritu subjetivo despliega dentro de si mismo la totalidad
ideal (“‘ideelle’’) de la Idea (ibid). Asi, él se hace consciente de
su propio Concepto, es decir, de que es libre, cabe-si (ibid). El
Espiritu subjetivo, desarrollado en ‘‘la forma de la universalidad
abstracta’ (X, 387Z), en su idealidad (‘‘Idealitat’’), se determina
concretamente como el que conoce (E. &387 y anm.).
Conociendo, el Espiritu subjetivo corresponde va a la Idea
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logica, pero se diferencia de ésta por su autodeterminacion
espiritual (cf. &223 y &387 anm.). Este primer para si del
Espiritu, sin embargo, aun estd condicionado por el otro a partir
del cual procede: la Naturaleza (X, &387Z). En este sentido, su
libertad ain es abstracta (ibid). Hegel considera al Espiritu
subjetivo en tres secciones: a saber, la antropologia (E. &387,
&388 ss.), la fenomenologia del Espiritu (&387, &413ss.), v la
psicologia (&387, &440 ss.). Esbocemos rapidamente estas
' secciones.

La antropologia tiene por objetivo inicial el estudio del
alma (&387). El alma, intermedia entre la Naturaleza y la
conciencia, y sin ser aun el Espiritu propiamente dicho (&388),
llega aseralmaefectivaysu corporeidad sera figura y signo del
Espiritu consciente (&411 y &412).(23) El alma llega a ser un
yo consciente (&412, &413), una vez que despierta como ser
para si de la universalidad libre, gracias a la infinita referencia a
si v al recuerdo dentro de si. El objeto de la fenomenologia
enciclopédica del Espiritu, sequnda secciéon del Espiritu
subjetivo, es la conciencia, o bien el Espiritu para si o mediato
en relacion con el mundo externo a él (&412). La conciencia
constituye la reflexiéon o relacién del Espiritu como aparicion
(“Erscheinung”’, &413). Como yo ‘“‘esencial”’ (&414), y por la
aparicién del Espiritu (ibid), la conciencia es certeza de si
misma (‘‘Gewissheit seiner selbst”’, &413). Notemos que en esta
etapa fenomenolodgica el Espiritu deja de estar sometido a la
Naturaleza, en la medida en que se refleja dentro de si. Sin
embargo, en tanto que solamente es aparicion y relacion al
mundo, el Espiritu subjetivo se encuentra referido a la
efectividad, pero atn no es “efectivo” (X, &387Z). De ahi que
la finalidad del Espiritu subjetivo sea momentaneamente la de
igualar su aparicion con su esencia, elevar su certeza a la verdad
(E. &416). Alcanzada esta finalidad, el Espiritu subjetivo llega a
ser consciente de si, en tanto que razoémn o verdad que es en y
para si (&438). Asi, el Espiritu es la verdad que sabe
(&439)(24) y pasa a la psicologia.

El objetivo propio de la psicologia hegeliana es el Espiritu
que se determina dentro de si mismo (‘“der sich in sich

22



bestimmende Geist"’) como sujeto (&387). Como tal, el Espiritu
solo se refiere a si mismo, en el ob-jeto (‘‘Gegenstand”), y es asi
que capta su propio Concepto (X, &387Z). La unidad inmediata
de lo subjetivo y lo objetivo en el alma esta ahora restablecida,
pero en tanto que estda mediatizada por la supresién de la
oposicién de la conciencia, y en tanto que resulta del saber de la
totalidad substancial como si mismo (E. &440). En adelante, el
movimiento del Espiritu subjetivo se expondra y explicitara
immanentemente como‘‘autdrquico’(25): el Espiritu
““comienza tan sélo por su propio ser y se relaciona solamente
con sus propias determinaciones” (ibid). En otras palabras,
ahora la meta del Espiritu subjetivo es la de realizar su
Concepto, su libertad. Para ello, y ain en el ambito de la
psicologia, Hegel considera el camino que va del Espiritu
subjetivo tedrico al practico y finalmente al Espiritu libre. A lo
largo de este camino es menester que el Espiritu suprima la
forma de la inmediatez con la cual resulta de su desarrollo
fenomenol6gico, de manera tal que su contenido sea
transformado finalmente en pensamiento (&440 anm.; cf. &9
anm.).(26)

En tanto que Espiritu teorico, el Espiritu subjetivo es, en
la forma de su subjetividad (X, &3872Z), la inteligencia cumplida
como pensamiento (E. &443, &465 ss.). La inteligencia del
Espiritu tedrico suprime la inadecuacién de su subjetividad
respecto al Concepto del Espiritu, conociendo, gracias a la
razon, la inmediatez del contenido presupuesto y poniéndolo
como suyo. Una vez que las determinaciones racionales estan
puestas como suyas, la inteligencia es libre (&443). Sin
embargo, habiendo tomado conciencia de que el contenido
procede de si misma, la inteligencia libre llega aser voluntad,
Espiritu practico. Este, en la forma de su objetividad (X,
&387Z), no parte de un contenido presupuesto (como el
Espiritu teérico), sino del contenido que tiene como suyo (E.
&443). La voluntad se pone Unicamente a si misma como
finalidad; asi, nos dice Hegel, ella libera sus determinaciones
volitivas de la forma unilateral de la pura subjetividad (ibid; cf.
&480). La voluntad libre efectiva, o sea la voluntad en cuya
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autodeterminacién sonidénticossu Concepto y objeto, es la
unidad del Espiritu teérico y del Espiritu practico. En verdad,
la voluntad libre efectiva es el Espiritu libre (&443, &480-481).
El Espiritu libre es la ‘‘totalidad desarrollada’ (&159 anm.,
&385) del Espiritu subjetivo, su culmen. El ha suprimido las
unilateralidades del Espiritu teérico y las del practico (&443) y
es, por tanto, ‘‘la singularidad inmediata puesta por si misma”
(“die durch sich gesetzte unmittelbare Einzelheit”’, &481).
Como Espiritu libre, esta sinqularidad se ha purificado hasta
llegar a ser “ la libertad misma”, ‘“‘determinacién universal”
(ibid). La voluntad del Espiritu libre es ‘ voluntad como
inteligencia libre’’(ibid). Ella tiene como unico ob-jeto y
finalidad su determinacién universal. Sabiéndose a si mismo, el
Espiritu libre ha llegado a ser el Concepto del Espiritu absoluto,
la Idea en si del Espiritu (&482). Como tal, la voluntad es
efectiva (&480, &481). Sin embargo, en tanto que estd en la
esfera del Espiritu subjetivo, la Idea en si aun es abstracta
(&482); no obstante su singularidad volitiva, su efectividad es
una totalidad “ideal” (‘‘”’, &385; cf. &95 anm., p. 114). De ahi
que el Espiritu subjetivo libre se libra de si pasando a la esfera
del Espiritu objetivo. La voluntad racional libre interviene en
adelante como accion (“‘Tatigkeit”, &482; &387, &444). La
Idea en la voluntad finita otorga a ésta la energia de poner y
desplegar su contenido como un ser-ahi efectivo de la Idea: este
ser-ahi de la Idea es “‘efectividad, Espiritu objetivo’’ (&482).

b. Espiritu objetivo

Acabamos de verlo, el desarrollo del Espiritu subjetivo
consiste en comprenderse a sI mismo como libre, en identidad
consigo mismo; o bien, en saberse a si mismo, a través de sus
determinaciones universales, como idealidad de su realidad
inmediata y natural.(27) Ahora bien, en el desarrollo de la Idea
del Espiritu subjetivo al Espiritu objetivo se efectia
esencialmente la objetividad de la subjetividad espiritual como
subjetividad de la objetividad espiritual. La libre objetividad
volitiva del Espiritu subjetivo se torna en saber efectivo racional
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del Espiritu objetivo: cuando el Espiritu se eleva y obtiene su
ser para si (cf. &95, &96, &112, &469) supera su ‘‘falsa
subjetividad” (28), vy pasa a existir como Espiritu objetivo (X,
&385Z). Este existir para si del Espiritu es el ‘“‘caracter” (E.
&482 anm.). Regresando a si a partir de su ‘‘sequnda
naturaleza” (Ph. R. &4), del mundo ético de su libertad (E.
&484; cf. &384), el Espiritu tiene que hacer valer
progresivamente para si, y por la forma de la necesidad (&484),
la subjetividad de su libertad. Por esta via el Concepto de la
libertad se consuma como Idea (&484). La libertad se despliega
asi en tanto que efectividad del mundo (ibid), e implica la
conexién de lo substancial y lo fenomenal, del sistema de las
determinaciones institucionales de la libertad y del
reconocimiento y valer de las mismas en la conciencia (ibid).
Por consiguiente, el Espiritu objetivo --o lo que es lo mismo, la
Idea absoluta que soélo es virtualmente en si (‘‘die absolute Idee,
aber nur an sich seiend”, &483)-- comprende finalmente su
universalidad concreta y se eleva al saber del Espiritu absoluto
(&552). Antes de elevarse a este saber, el Espiritu objetivo es el
desarrollo activo de la libertad que existe como necesidad en su
mundo. Este mundo suyo él lo reconoce siempre ‘‘en la forma
de la realidad” y, como tal, es lo que tiene que producir y lo
que ya estd producido (“‘als einer von ihm hervorzubringenden
und hervorgebrachten’, &385).

Dado que veremos con mayor detalle el Espiritu objetivo
ulteriormente (cf.infra3), detengdmonos un momento en el
trasfondo légico de la forma de la realidad. Esta explicitacién
nos permitird comprende la transicién del Espiritu objetivo al
Espiritu absoluto.

La ‘“‘realidad”, categorialogica del ser cualitativo como
ser-ahi (&91), implica, en esta esfera objetiva del Espiritu ,
primero: la contraposicién del Espiritu objetivo, al igual que el
subjetivo, en tanto que ambos son finitos o  Espiritu finito.
En efecto, ya sabemos que el Espiritu subjetivo es el despliegue,
al interior de si mismo, de la totalidad ideal (‘‘ideelle’”, &385)
de la Idea. Como tal, el Espiritu subjetivo no es la verdad de lo
finito. Esta verdad no es meramente ideal, infinitamente parcial,
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pues ella es la idealidad (“‘Idealitdt’’, &95 anm., p. 114; cf. L.,
138-140) del ser-ahi. En contraste con lo ideal, la idealidad
designa el aspecto por el cual lo infinito sumerge y reabsorbe
dentro de si lo finito, como uno de sus momentos. Asi, pues, la
unidad del ser-ahi (‘‘Dasein’’), captada inicialmente en funciéon
de su ser (v no de la negaciéon implicada en su determinacién
finita como ahi del ser), es, como determinacién que es
(“seiende”), realidad (‘‘Realitdt””) (ibid; E. &91; cf. L.I, 96ss).
(29) Como realidad, el ser-ahi se diferencia ya, veladamente, de
la negacién de su ser-otro (“Anderssein”); es decir, tal y como
debera explicitarse en el devenir del ser y, por tanto, ser-para si.
Sin embargo, mientras el ser que es se considere como ser-ahi
real, la comprensién de su verdad, en tanto que ella es realidad
finita, no estd determinada segun su idealidad. Por esto mismo,
conformar inicialmente al Espiritu objetivo a la forma de la
realidad, tal y como lo hace Hegel (E. &385), significa poner la
accion de la voluntad racional del Espiritu, en tanto que existe
como efectiva o en si (&163 anm.), en el mundo (&385,
&385) que ella es (&482). Asi, la actividad de la voluntad del
Espiritu objetivo progresa y, al mismo tiempo, expresa su
contenido como objetividad (&483, &484) del ser-ahi
efectivo, de manera tal que llega a ser lo que es, objeto de la
Idea. Pero la realidad del Espiritu objetivo implica igual y
necesariamente que éste tiene que progresar hasta ser
exhaustivamente su mundo y elevarse finalmente desde ahi a
su verdadera idealidad racional, a la negacién de su ser-otro, a
la forma absoluta de su verdad. Superada la realidad, la Idea
del Espiritu regresa al saber de la Idea absoluta (&553). De
todo lo cual se sigue, por consiguiente, que el Concepto del
Espiritu, realmente desarrollado como objetivo, es la Idea
absoluta del Espiritu absoluto, eterno.

c. Espiritu absoluto

El Concepto del Espiritu supera al Espiritu objetivo y
tiene en éste su realidad (E. &553). El Espiritu absoluto es la
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tercera esfera del desarrollo conceptual del Espiritu; El es la
unidad negativa del Espiritu subjetivo y del Espiritu objetivo.
En tanto que unidad de Si mismo (&385), y como existente en
y para si, como eterno productor de Si mismo (‘‘ewig sich
hervorbringer”’, ibid), el Espiritu absoluto es el Espiritu en su
verdad absoluta. En su transparente totalidad, immanencia y
procesion econédmica del Espiritu absoluto son su propia unidad
y circumcesién eterna. El es una tnica y misma Identidad:
“Identidad que es eternamente dentro de si” (‘“‘ewig in sich
zuriickkehrende und zuriickgekehrte”) (&554). En otras
palabras, El es la unidad de la objetividad del Espiritu y de su
Idealidad o Concepto (&385; cf . &553). (30) Hegel nos precisa
adicionalmente que, elevado a Si mismo, y absuelto de todo
vinculo de dependencia y relacién esencial (31), la esfera
suprema del Espiritu absoluto puede ser designada, de manera
general, como “la Region” (&554). Sin embargo, la Religién
propiamente dicha es el sequndo momento del Espiritu
absoluto. Este incluye tres momentos: a saber, el Arte, la
Religién propiamente dicha, la Filosofia.

Para Hegel, la figura de la Belleza es el Arte (&556) y ss.).
En su perspectiva absoluta (32), la figura de este saber del Arte
deslinda poéticamente la transfiguracion de las figuras del
Espiritu (cf. &553; &556; cf. &213, &301ss., &353ss., &484).
En la infima forma tedrica de la intuiciéon (&556, &557; cf.
&446), el Arte se desdobla en dos lados. Ante todo, un lado
fragmentado en dos partes: por una parte una obra
exteriormente existente como ser-ahi, v por la otra el sujeto que
la produce y el que la contempla (&556). Este lado adolece,
empero, de la indigente menesterosidad de materiales externos,
de formas inmediatamente naturales y sensibles (&557, &558).
Debido a estos materiales y formas, el Espiritu absoluto no
puede explicitarse plenamente y aparece entonces en un
“‘Espiritu nacional” (&559). Empero, éste se encuentra
entregado a su politeismo indeterminado, y progresa por las
determinaciones de la naturaleza de la vida ética de un pueblo
(&562 anm.). Asi, el Espiritu absoluto soporta mal una accién
formal que se contenta con el simple rocio espiritual sobre la
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figura natural; en definitiva, la figura natural del artista cesara
finalmente de ser una obra de Arte (&560). A su vez, el Espiritu
absoluto, que tiene su objetividad verdadera tan soélo en el
elemento del pensamiento (&562 anm.), no entra en la
conciencia arbitraria del artista (&557). En verdad, el Espiritu
absoluto se resiste a una unidad no negativa entre la Naturaleza
y el Espiritu, en la forma de la intuicién. El permanece
indomable frente al alocado ‘‘pathos’ sin libertad del artista
(&560). En tal situacién, por tanto, la reconciliacién del
Espiritu absoluto aparece en las realizaciones artisticas como
“comienzo’’ (&561; cf. &238).

Ahora bien, segun su otro lado, la figura del saber artistico
eslaintuicion concreta delideal (&556; cf. L.I, 139 nota).(33)
El Espiritu absoluto, en si (E. &556), confirmara su idealidad
absoluta en la medida en que su verdad estética, ideal, se
convierta de toda inmediatez sensible; o bien, en la medida en
que la inmediatez “ajena’’ (&560) de la figura natural y sensible
sea transvestida en su verdadera objetividad --el Espiritu puro
para el Espiritu (&562 anm.). De ahi que la figura concreta,
nacida en el Espiritu subjetivo (&556) como signo de la Idea
(ibid; cf. &386), supere finalmente la corporeidad del Espiritu
(&558), -y supere igualmente la sublime abstracciéon de
contenido de las figuras simbolicas (&561), y la serenidad
superficial de la conciencia de si clasica (ibid)--, para ondular
finalmente su cadencioso drama en conformidad con el ritmo
intimo y grave de la subjetividad (&562; cf. &215), de la forma
infinita (&562). En efecto, el Arte romantico renuncia a las
figuraciones externas de la divinidad. En él, lo divino aparece
expuesto artisticamente por una especie de desentusiasmo y
condescendencia de parte de la divinidad para con el mundo
fenomenal (ibid). El Espiritu aparece en la exposicién
romdntica de lo divino como la interioridad en la exterioridad,
exterioridad de la cual se substrae consecuentemente y que
puede aparecer asi como algo contingente frente a su verdadera
significacién (ibid).(34)

El Arte, delimitando la Naturaleza y la historia del mundo,
y deslindando las figuras de la Idea absoluta del Espiritu, devela
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finalmente un principio superior que, empero, no puede
representar religiosamente ni pensar adecuadamente (&562
anm,). Cierto, la Belleza es una etapa de la liberacion absoluta
(ibid), vy su tarea es la misma que la de la Filosofia: a saber, la
purificacion del Espiritu de cualquier abyeccion propia a la no
libertad (ibid). Pero las bellas artes ignoran el principio
espiritual que las revoca. En la intuicién y en la fantasia, en
efecto, la exigencia (‘‘Bediwrfnis’’) del Arte consiste en iraer la
representacion (‘“Vorstellung’’) de la Esencia a la conciencia.
Empero, en la forma de la intuicion, el Arte carece atn de la
forma absoluta adecuada e immanente a su contenido (ibid).
Por tanto, ‘“la Filosofia de la Religion,”” a diferencia del Arte,
tiene que ser, nNo ya un comienzo, Sino una progresion
(““Fortgang,” ibid; cf. &239-240). Aunque se continte en la
Religiéon, en adelante el Arte sélo es transmitido. (35) Hegel
no duda al afirmarlo, el momento de finitud (&556) del Arte
(v de las religiones originadas por él) tiene su futuro (‘“‘ihre
Zukunft,” &563) en la ‘“‘Religion verdadera” (ibid). (36)

En la Enciclopedia, Hegel califica la Religién (cristiana) de
“revelada’ (v no “absoluta’’, como en los Cursos de Berlin, o
“manifiesta,”’ como en la Fenomenologia). La Religion revelada
corresponde a la forma representada del Espiritu absoluto
(&564 ss.). Segun la immanencia de su Concepto, la Religiéon
verdadera es revelada (‘‘geoffenbart’’), especificamente revelada
por Dios (‘“von Gott”) (&564; cf. &563). El saber (&564; &554
anm.) de la Religién, segun el principio por el cual la
universalidad de la substancia es Espiritu (&564; cf. &566),
&567), y conforme a la forma infinita de la autodeterminacion
que existe para si, aparece fragmentado, dislocando la
mediacién eterna del Absoluto en las esferas particulares de la
representacion (&564, &566 y ss.). No obstante lo cual, en
dicho saber de la Religion queda concernido el Espiritu
absoluto, en tanto que manifiesto (‘‘Manifestieren’, &564).
Manifestandose a Si mismo, el Espiritu absoluto llega a la
representacion definitiva de su mediacién por los tres silogismos
de la Religion (&569-570, &571).(37) Asi, la Religién no es
algo que pertenece solamente a la conciencia subjetiva del
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individuo (cf. &555); adicionalmente, la efectividad (ibid)
objetiva de su contenido no es exclusivamente la de un
fenémeno psicologico o efectivo del Espiritu finito (cf. &554;
&540, &552, &573 anm., p. 451). Debido a la verdadera
Religion revelada (E. p. 12: &573 anm.; R. I, 29), el Espiritu
absoluto se presenta a Si mismo como eterna Identidad y Unién
negativa de Si. Sin embargo, todo esto no puede hacernos
olvidar la deficiencia formal de la Religién: el ritmo de los tres
silogismos de la Religion no se adectia a la forma absoluta
expresada conclusivamente, y exclusivamente, en los silogismos
de la Filosofia.(38) En la Religion, en efecto, la forma se divide
del contenido absoluto (&566; cf. &565). Por esto mismo, los
momentos del pensamiento se dislocan en las esferas
particulares de la representacion, y el contenido absoluto del
Espiritu se presenta y refleja en el momento de la no identidad
del pensamiento distendido, fragmentado, en dichas esferas
(&566). Pero esto no quiere decir que el contenido de la
Religiébn revelada no sea el verdadero. Al contrario, su
contenido es el verdadero y, como tal, es especulativo (&571,
573 anm.). Rescatandolo, la filosofia corrige las
inconsecuencias de la representacion (ibid). La separacién
formal de la forma y del contenido en la Religion culmina asi en
su propia superacion, por el pensamiento especulativo (&572)
de la Filosofia.

La ciencia de la unidad del Artey la Religién es el
momento culmen del Espiritu absoluto, o sea la Filosofia
(&572). A través de la intuicién artistica, y de la totalidad
representada de la Religion, el Espiritu absoluto se eleva al
pensamiento consciente de si (ibid). Como tal, el conocimiento
de la Filosofia es reconocimiento (&573). El se determina como
conocimiento, tanto de la necesidad del contenido representado
por la Religion, como de las formas de la Religién y del Arte
(ibid). De ahi que la Filosofia resulta ser la transparencia
conceptual del Espiritu, suprema liberaciéon de -cualquier
unilateralidad formal (ibid; cf. &17, &3386). Conociéndose
especulativamente la necesidad de su contenido (ibid; cf. &1,
&9,, &12), y libre de todo formalismo, cualquier divisién entre
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contenido y forma se ha fluidificado concretamente,
conceptualmente. El Concepto de la Filosofia es la Idea
absoluta, y ésta es para él (cf. &243, &573, &574).

Asi pues, la Filosofia, sequn Hegel, es el reconocimiento
adecuado de la verdad absoluta. Ellase ha elevado a la forma
absoluta del Concepto (&573; &243)(39) y es su propio
movimiento (&573). Este movimiento estd cumplido en su
silogismo (“am Schluss”, ibid), conclusién que comprende su
propio Concepto. Reconocida la circularidad del movimiento
conceptual, mirar metodoloégicamente hacia atras es, en su
silogismo conclusivo, reconocer su saber conceptual, saberse
eternamente cabe-si. Consecuentemente, en la coherencia
conceptual de la articulacion de la Idea filosofica (&15, &17,
&577), la Filosofia, como automanifestaciéon cumplida de su
propio transcurrir, no mira hacia atras en busqueda de una
‘“arché’” perdida; o lo que es igual en un circulo, no tiende hacia
un ‘“‘eschaton’’. La filosofia hegeliana es el Acto de su propio
saber, la Idea absoluta que se piensa a si misma (&236, &574,
&577). Ella es sistema (&14 anm. &15). Como tal la Filosofia es
ciencia y su resultado es ‘““lo l6gico como espiritual”’ (&574; cf.
L. 1II, 437¢c, 504; L.I, 6, 31, 55).(40)

El Espiritu subjetivo, objetivo, y absoluto, integran las tres
esferas de la Filosofia del Espiritu. En orden a circunscribir
nuestro tema nos fijaremos a continuacién en el Espiritu
objetivo, concretamentie en su tercer momento la Eticidad.

3.—FEticidad e historia

Ya sabemos que el camino de la liberacion del Espiritu
finito necesariamente pasa por la esfera objetiva y en la forma
de la realidad (cf. supra 2,b). En este ““mundo invertido’’(41), el
Espiritu objetivo tiene que realizar efectivamente su Concepto,
la libertad (E. &484).

Precisemos formalmente los ires momentos del Espiritu
antes de pasar a ver el tercero con mayor detenimiento. Estos
momentos son: derecho, moralidad, eticidad.

En el momento del derecho abstracto, formal, juridico, la
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voluntad libre que se quiere es inmediata (ph.R &33, &43). En
su inmediatez, y cierta de si como universal, esta voluntad
individual es la persona (&35 y ss.), cuya personalidad
abstracta es capaz de derechos, al tiempo que su ser-ahi
inmediato es una Cosa externa. Este ser-ahi, tomado como
suyo, es su realidad, la propiedad (&40, &4l y ss.). Por la
propiedad privada(42) la persona estd relacionada con otras
personas. El nexo comun entre ellas, el que expresa el respeto
mutuo y las transacciones de las personas, es ahora el contrato
(&40 y &2ss). Pero el contrato consigna voluntades
inmediatamente universales; de ahi que la particularidad de la
voluntad pueda aun aparecer oponiendo las personas, y sus
intereses respectivos, entre si. Los litigios entre personas
expresados por la oposicion del derecho y el no-derecho,
conducen al crimen y al castigo (&40 y 82 ss.). En definitiva, el
derecho formal tiene realidad en la medida en que la voluntad
subjetiva lo asume y medie. El esfuerzo de la voluntad por
interiorizar la universalidad que le otorga el derecho juridico,
derecho que ella quiere, la hace entrar en el momento de la
moralidad (&33).

El principio de la moralidad, seqgun Hegel, noes la persona,
ni el ser-ahi inmediato que la libertad se da de manera
inmediata, sino el sujetn (&105), la infinita subjetividad para si
de su libertad (&104).A partir del ser-ahi del derecho formal la
voluntad subjetiva, moral, se reflexiona dentro de si, como
singularidad subjetiva, y se autodetermina por ello mismo
contra aquel universal juridico (&33, &107). La voluntad moral
unicamente reconoce lo que es suyo (&107). En medio de esta
escision entre el derecho interno de la voluntad subjetiva por
un lado, y por otro el derecho externo del mundo objetivo, se
explicita el punto de vista de la moralidad, inteleccién llena de
relaciones y de deber (&33, &108). Consecuentemente, en la
medida en que la voluntad subjetiva se exteriorice aparece el
obrar del sujeto (&113). El sujeto obra y tiene su bien como
proposito del obrar. Este propésito expresa entonces su
realidad, pero también su culpabilidad (&114, &115ss.) vy,
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finalmente, su mera intencién de bien (&114, &119ss.).
Teniendo su ser-ahi en la interioridad singular, sin embargo, la
voluntad subjetiva o moral se opone, tanto al bien universal,
como a la objetividad externa donde debe realizarlo. Esta
desunién de si la conduce no ya a lo que es, sino a lo que
debe ser, y por ello mismo alterna incesantemente entre el mal y
el bien. Asi, a través de cada particularizacion, y rompiendo con
la indeterminacion de la finalidad absoluta del mundo, la
libertad debe ser realizada (&114, &129ss.). Pretendida por la
voluntad moral, pero remitida incesantemente al deber, la unién
y verdad del bien, tanto como mundo objetivo, que como
voluntad subjetiva, es la FEticidad (&33, &141). En ésta se
superan los dos momentos abstractos (&33)(43) que Ia
preceden, o sea el derecho y la moralidad. La libertad existe
ahora tanto como substancia que como efectividad y necesidad
de este mundo ético y de la voluntad subjetiva (ibid).

a. La Eticidad

La Eticidad o Vida Etica (“Sittlichkeit”) es, sequn Hegel,
el cumplimiento del Espiritu objetivo (E. &513). Como tal, es la
verdad total y concreta del Espiritu finito (ibid); es decir, la
supresion de cualquier unilateralidad, tanto del Espiritu
subjetivo --con sus irreales abastracciones internas--, como del
mismo Espiritu objetivo --ineficaz en tanto que detenido por el
derecho formal y por la moralidad (ibid).

Superadas dichas parcialidades, sin embargo, el Espiritu,
como Eticidad, es real y necesariamente efectivo y universal.
Esto implica que “la libertad subjetiva, como voluntad que es en
y para si racional y universal, tiene en la conciencia de la
subjetividad individual tanto su saber de si y la disposicién
subjetiva como costumbre’ (ibid). En palabras mas llanas, la
libertad subjetiva, en tanto que efectivamente consciente de si
en la realidad del mundo efectivo que ella ha producido y en la
que se verifica a si misma, ha devenido lo que es, su sequnda
naturaleza, la Eticidad.
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El aspecto mas sobresaliente de la Eticidad es su realidad,
adecuacién conceptual de la voluntad y la substancia, como
ser-ahi en el que el Espiritu se ha realizado necesariamente. Una
vez que la voluntad substancial y la substancia ética (cf. &487,
&517) han sido conciliadas en la Eticidad, dicha substancia se
sabe libre (&514). El deber (‘“Sollen’’) moral absoluto se ha
cumplido en la efectividad de la Eticidad, pues en ésta toda
distancia y falso infinito se suprimen necesariamente. Sin
posibilidad por efectuar, la substancia coincide ahora
exhaustivamente, totalmente, en el ser-ahi efectivo de un
pueblo (ibid) consigo misma. Como Espiritu de un pueblo ella
tiene efectividad real. Y, puesto que en la Eticidad el Espiritu
no se dirime en personas aisladas, dicha efectividad realizada y
actual conlleva el que la persona sepa, en conformidad con su
disposiciéon subjetiva (‘‘Gesinnung’’), la substancia como su
propia esencia (ibid). Como Eticidad, y por la accién y
producciéon de la persona que lo saca de si y lo lleva a la
exterioridad en la que se reunifica consigo mismo, el contenido
adviene a la efectividad del mas acé (‘““Diesseits”, ibid). En el
mas aca, en efecto, el contenido espiritual se muestra
actualmente como la realidad que sencillamente es (ibid) y en la
que toda inconformidad e inadecuacién conceptual entre el
contenido substancial interno y su transposicion efectivamente
externa ha sido superada. En el mds acd, por consiguiente, la
persona supera cualquier accidentalidad posible, ya no tiene por
qué recurrir a su libre arbitrio y a la reflexion selectiva inherente
a éste (ibid) para abandonar, como persona, la indeterminacién
juridica.

Tres conclusiones principales se siguen del cumplimiento
del Espiritu como Eticidad. Ante todo, en la Eticidad la persona
no soélo esta pendiente de sus deberes y derechos; al coincidir
estos intrinseca y reciprocamente (cf. &486 y anm.) ella cumple
sus deberes como lo suyo (‘Ihrige’), sin ninguna reticencia,
como lo que es (&514). Mas aun, sequndo, el individuo tiene su
si mismo y su libertad efectiva en la necesidad del mundo que él
ha producido (&514-515). El es presente vy actual a si mismo y
para los otros, exclusivamente, en la conexién
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(‘““Zusammenhang’’) terminal del producto que ha sido
producido (ibid). Superada cualquier contraposiciéon entre los
intereses personales, y realizada toda condicion de efectividad,
la persona es reconocida y se reconoce a si misma en dicha
conexién. Por tanto, pasa integramente al producto general que
ha sido producido como mundo (ibid). Cierto, esta
compenetracion es efectiva, en definitiva, por la verdadera
disposicién subjetiva del individuo. Pero en la Eticidad ella es el
saber de la substancia y la identidad de sus intereses con el todo
producido (&515); o bien, en otras palabras, la verdadera
disposicién subjetiva es ahora la confianza (ibid). Esta confianza
se consolida y se efectia a través de las relaciones
interpersonales. Tanto la libertad como la confianza se
encuentran sustentadas a su vez en la subjetividad o persona
ética (&513, &516). En tanto que reflexion infinita dentro de si
misma (cf. L.II, 216a), la subjetividad o persona ética esta
compenetrada por la vida substancial (E. &516)). De donde se
sigue que la subjetividad, al pasar y realizarse en la Eticidad,
siempre estd dispuesta a sacrificarse por la objetividad
substancial (ibid). Por esto mismo es virtud (ibid). Como tal,
ella unifica y conforma subjetivamente la Eticidad como a si
misma, y por tanto la Eticidad substancial gana el saber de la
disposicion subjetiva y se sabe como si mismo de sus miembros.
Por ello mismo, tercero, la Eticidad es la unidad absoluta de la
singularidad y la universalidad de la libertad (&515). En ella se
reconcilian necesariamente el Espiritu finito y la Naturaleza:
esto es, en ella coinciden la forma de la libertad del sujeto
(cf.&487) vy el contenido substancial desarrollado en la totalidad
de la totalidad de la necesidad efectiva, cuando la libertad
consciente de si llega a ser Naturaleza (cf. &513). Asi, los
sujetos pueden cuidar de si mismos y ser para si (&515);(cf.
&513). Pero al mismo tiempo, mientras prosperan en la
identidad comun (&515) en la que todos interactian y se
actualizan, son sabidos por medio de la substancia que es
libertad realizada y que, descubierta por la actividad
demostrada de las personas éticas como ética, se concluye
necesariamente tan sélo consigo misma (ibid; cf. &157-158).
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La Eticidad manifiesta, por consiguiente, la reconciliacion
efectuada del Espiritu consigo mismo, en la objetividad y
necesidad de su efectividad. Los momentos concretos de esta
efectividad como verdad del Espiritu finito son la familia, la
sociedad civil burguesa y el Estado (&517).

b. Familia, sociedad, Estado

El movimiento de la Eticidad, de su interioridad subjetiva
en la exterioridad objetiva, y viceversa, se descompone en tres
momentos. Lo veremos ensequida, a través de estos momentos
se explicita la identificacion necesaria entre la forma volitiva y
el contenido substancial ético. La primera realizacion efectiva
de esta substancia ética es la familia (cf. infra 1ro). Su momento
de escisiobn en una universalidad formal corresponde a la
sociedad civil burguesa (cf. infra 2do). Por ultimo en la
constitucion del Estado, como substancia consciente de si, se
cumple la union de la substancia universal, en tanto que ética,
con la autonomia volitiva del individuo (cf. infra 3ro).

1ro: La Familia

La familia es la substancia ética natural o inmediata
(&517).(44) Ella es la primera incorporaciéon determinada de la
voluntad como relacién ética en la naturalidad del amor y de la
sensibilidad. Su rasgo caracteristico consiste en identificar la
singularidad personal con la universalidad natural de la Eticidad.
De ahi que la familia logra enlazar inmediata y sensiblemente la
particularidad subjetiva de cada uno de sus componentes en un
todo substancial ético. Si bien los individuos tomados
aisladamente son accidentales respecto a la substancia ética, no
obstante, en relaciéon consigo mismos en el homogéneo seno
familiar, llegan a ser espontaneamente la actualidad substancial
del Espiritu ético. Este es real en los individuos miembros de
una familia y supera por ello toda diferencia natural e individual
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propia a dichos individuos. Por esto, el rasgo de divinidad
intrinseco a la familia, y su ineluctabilidad como momento
ético (cf. Ph.R. &163 anm. &225 anm.).

La configuracion inmediatamente natural del Espiritu
ético esta enraizada en el individuo que tiene su ser-ahi sus-
tancial en el género o universalidad natural (E. &518). Pero la
vida substancial actualizada en el individuo como género es
intrinsecamente particion de si misma en la relaciéon de los
individuos de un mismo género (&220). Dicha participacién o
juicio del género es la diferencia y relacion sexual. Es en la
familia donde la diferencia sexual alcanza su determinacion
verdaderamente ética (&397, &518); es ahi donde las pulsiones
sexuales se encarrilan hacia la procreacion. Asi, pues, la relacion
entre individuos de sexos direrentes se auna en la unidad del
amor v la disposicién subjetiva de la confianza reciproca (&518;
cf. &159 anm.). Como fruto del amor esta unidad inmediata en la
que consiste la familia tiene por determinacién el sentimiento
de si misma. Por un lado, cada individuo tiene su conciencia de
si exclusivamente en esta unidad familiar (cf. Ph.R. &158). Pero
por este lado la familia esta ain proxima de lo natural y lejana
de lo ético. De hecho, en su momento natural, el Espiritu es la
familia (E. &518) y, como tal, es sensible (ibid). Correlativo a
esto, sin embargo, tenemos el otro lado, la familia entrafia
embrionariamente la fuente y origen de toda la Eticidad (cf.
&400 anm.; Ph.R. &255: E. &541). Ella es la totalidad
inmediata de la Eticidad, sintiéndose a si misma, en la medida
en que el amor es su principio y la union que incluye
naturalmente varios individuos.

Dentro de la familia Hegel distingue especificamente el
matrimonio monogamico, la propiedad familiar y la
educacionde los hijos, vy la disolucién natural del vinculo fami-
liar. Veamoslo suscintamente.

El lazo mas subjetivo de la célula familiar ‘‘aparece’” en el
matrimonio (E. &519). Las personas contrayentes se ligan en
éste como en una persona unica (‘‘Einer Person’’), y por ello se
rompe el cerco ilusorio de la singularidad exclusiva. Por lo
demds, en esta identificacién matrimonial exclusiva, por la
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espontanea entrega del amor que ella implica, es transgredida
cualquier exterioridad y reserva entre los conyuges. De donde se
sigue que Hegel rechaza la opinion, kantiana u otra, de que el
matrimonio €S un mero contrato legal de posesion (cf. Ph.R.
&75 y anm., &163 anm.): si fuera tal contrato habria que decir
que el matrimonio incide sobre cosas las cuales, arbitrariamente
acordadas entre si, no estan destinadas a la compenetraciéon
total. Por el contrario, el matrimonionosedebe confundirconun
ob-jeto instrumental absorbido en y reducido a la sociedad civil
burguesa.(45) El matrimonio constituye, como determinacion
querida, una relacion ética auténoma en la que la interioridad
subjetiva se determina volitivamente en una unidad substancial
(E. &519). Esta relacién ética establece un vinculo (‘‘Bande’’)
personal e indisoluble que tiene por finalidad definitiva la
monogamia (ibid; cf. Ph.R. &167; VII, &163Z). En el
matrimonio monogamico, surge la uniéon corporal, al igual que la
comunidad de intereses personales y particulares, (E. &159).
Se puede decir, por consiguiente, que en la unién matrimonial
segun Hegel se forja la conciencia de si del Espiritu, en tanto
que ‘nosotros’ de una unica persona nutrida de toda la
inmediatez del amor consciente de si en la relacién entre un
hombre y una mujer (cf. Ph.R. &161;&156); en otras
palabras, el matrimonio es el ‘“tipo del reconocimiento
reciproco’ (46) en la Eticidad.

La unidad de la familia encuentra un doble refuerzo
objetivo, correspondiendo a la determinacién reflexiva pura, en
la propiedad familiar y en los hijos. La propiedad familiar
(‘“Eigentum’’) permite a los individuos que integran la
comunidad familiar, y solo como miembros de la familia, de
satisfacer sus necesidades y desarrollarse libremente para si. La
meta de tal propiedad es la de procurar que no se recaiga en
indebidas dependencias sociales de tipo feudal, u otro, incapaces
de respetar la autonomia reconocida en el seno familiar a sus
miembros y a la familia como tal.(47) Por ello, la propiedad
familiar, al igual que los medios de subsistencia (‘“‘Erwerb’’), que
el trabajo, y que los otros medios industriales de previsién
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personal (“Vorsorge'’), adquieren un interés ético primordial (E.
&520). Sin embargo, todos estos medios estan circunscritos al
nivel familiar, con su sentimiento de amor y de confianza
inmediata. Por esto mismo no se puede confundir la
intervencion de estos elementos de indole econdémica en la
familia con la finalidad de los mismos a nivel social (cf. Ph.R.
&238). Al interior de la familia, de acuerdo a Hegel, priman las
relaciones familiares sobre cualquier otro tipo de relaciones
éticas. Por lo demas, la solidez objetiva de la familia se actualiza
finalmente en los hijos.

En los hijos el amor de los conyuges se reconoce personal y
objetivamente (cf. Ph.R. &163; VII, &173Z) y obtiene su pleno
desarrollo. Asi, la relacién matrimonial constitutiva de la familia
se desarrolla en la relaciéon paterno-filial. La Eticidad se
despliega a través de la procreacién natural y, terminantemente,
en la educacién de los hijos (E. &522). Esta educacién
concierne tan soOlo al sujeto individual (cf. &387 anm.) y su
finalidad requiere que el Espiritu universal advenga a la

existencia en los individuos; momentaneamente en los hijos. La
educacién cumple por ello las veces de un seqgundo nacimiento,
debido al cual se desarrolla la subjetividad personal de los
hijos, y estos llegan a ser personas auténomas: en la recogida
atmosfera de la familia, los hijos llegan a ser, al igual que sus
padres, para si (&521-522).

Pero para Hegel la cima es el comienzo de la sima: la
autonomia de los hijos conlleva necesariamente a la disolucién
(““Auflosung’’, &522) de la familia y de su vinculo de identidad.
La familia se disuelve a partir de si, por un lado en funcién de
su naturalidad y por el otro por el principio de personalidad.

En efecto, la disolucién de la familia nuclear es, ante todo,
natural: por la muerte de los céonyuges que la fundan vy
sustentan (ibid). Adicionalmente. se disuelve porque las
relaciones familiares de fraternidad no resisten la multiplicidad
y diferencia de familias que se siguen de los nuevos matrimonios
(cf. Ph.R. &181).(48) Precisamente, el talon de Aquiles del seno
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familiar reposa en la contingencia intrinseca a la interioridad
que la constituye (E. &522). Su substancialidad meramente
sensible estd supeditada a la transitoriedad. Siendo cada uno
auténomo, los hijos estan destinados a fundar su propia familia.
La relacion entre los hermanos se rarifica paulatinamente, en la
medida en que siendo cada uno una persona, para si, se
contrapone a la otra (ibid). Por esto mismo, el primer vinculo
entre hermanos pasa a ser ahora de orden legal (‘“‘rechtlichen’,
ibid).  Asi, pues, la unién de la familia se fragmenta por la
negatividad propia a cada persona para si y consecuentemente
por la multiplicidad de familias. La realidad ética de la familia
no pasa de ser un ‘“altruismo particular”(49), pues incide tan
solo en beneficio de los cobijados bajo un mismo techo. Por
tanto, la Eticidad aparece ahora sometida al momento de la
particularidad conceptual. El Espiritu como familia ha pasado
al sequndo momento de la Eticidadd, el mundo fenomenal de
lo ético: es decir, la sociedad civil burguesa (Ph.R. &181).
(50).

2do: La sociedad civil burguesa(51)

Acabamos de ver que el Espiritu objetivo como familia en
la interioridad de una unidad ha pasado a ser multiple. La
sociedad civil burguesa, seqgun Hegel, es la substancia ética en el
momento de su particularidad y diferencia fenomenal; o bien
“la totalidad relativa de las referencias relativas de los individuos
como personas independientes, los unos con los otros, en una
universalidad formal” (E. &517). Comprendida asi, ella implica
la determinacion de la voluntad libre, en tanto que ésta existe
ahora siendo objetiva y casualmente para si, y sin otra medida
que su propia particularidad.

Pero el rasgo caracteristico de la sociedad civil burguesa es
la especie de combate entre dos principios carentes de
conciliaciéon y que hace de ella, en definitiva, un campo de
batalla (“Kampfplatz”, Ph.R. &289 anm.)(52) Dichos principios
son la particularidad, esgrimida y defendida interesadamente
por los individuos, y la universalidad, condicion del derecho de
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la particularidad vy de la finalidad de los individuos sociales en la
exterioridad del recinto familiar (cf. E. &523; Ph.R. &182). En
este contexto, la substancia ética aparece inicialmente como
sistema de dtomos donde se pierde su determinacién -ética (E.
&523; cf. &98 anm.) Ella existe ahi mundanamente, como
Espiritu que se dispersa abstractamente en una multitud
contrapuesta de personas e individuos particulares. Por una
parte, cada individuo es libre, autbnomo y, como particular,
es para si (E. &523). Dada la ausencia de unidad absoluta en
este momento ético de la diferencia acaece paradojicamente,
por un lado, que cada persona es independiente y ajena a la
otra: cada una, en referencia con la otra, tiende a identificarse
a si misma distinguiéndose de la otra. Sin embargo, por el
otro lado, establecida dicha relatividad interpersonal, cada
persona autéonoma es adicionalmente dependiente de la otra,
tanto para promover la exterioridad autbnoma de su ser para
si como para preservar su identidad o diferencia relativa. En
este mundo social por consiguiente, los individuos particulares
aparecen relacionados entre si no como lo que son realmente
sino esencialmente exteriores v reciprocamente condicionados.
Esta contradiccion, correspondiendo logicamente a la del
Concepto que aun desconocido aparece puesto como esencia,
anima el “‘proceso de interiorizacion’ (53) de la sociedad civil
burguesa. Sencillamente, mientras no se consuma este proceso
la contradiccion imperara en el mundo social.

Los individuos tienen por finalidad y como ob-jeto en el
mundo social la proteccion de su propio ser para si y la
realizacion de su propia particularidad (E. &523). Asi
predeterminados, la libertad de cada individuo encuentra en la
exterioridad social el espacio requerido para hacer valer y
efectuar objetivamente su propia subjetividad (cf. Ph.R.
&187).(54) Asi, en funcion de la particularidad, la universalidad
del mundo social es formal y estd sometida a la miseria y
corrupcion a que la someten los individuos (ibid). Empero,
puesto que la universalidad, al aparecer como externa al derecho
de los particulares, no vale por si misma, es tan sélo formal, hay
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que concebir la libertad ejercida por los individuos particulares
mas bien como necesidad (“Notwendigkeit”’) (Ph.R. &186).
Esta necesidad traduce aqui logicamente la urgencia que tienen
los individuos de satisfacer sus necesidades (‘‘Bediirfnisse’’) mas
perentorias. La adecuada satisfacciéon de estas necesidades se
obtendra, sin embargo, en la medida en que lo particular se
eleve a la forma de la universalidad, para buscar y tener en ésta
su propio sostén y seqguridad. Pero para esto la universalidad
tiene que aparecer sirviendo de término medio en la sociedad
civil burguesa (Ph.R. &187: “‘als Mittel erscheint’’).(55) Esasi
que cada individuo puede preservarse y satisfacer finalmente sus
necesidades y finalidades, como miembro del engranaje social, al
tiempo que la universalidad aparece realmente demostrada en la
efectividad por la necesitada actividad de las personas privadas.
En otras palabras, las finalidades e intereses de los individuos
particulares no pueden desarrollarse sin la universalidad social
que los condiciona; e inversamente, la universalidad se efecttia
en los individuos mientras prevalece tanto el derecho de lo
particular como el de lo universal.

Por consiguiente, si bien hay que mantener en esta
conexion social un dificil equilibrio de partes con fuerzas
desiguales y contrapuestas, no por ello deja de realzarse
conscientemente un cierto bienestar social. En la medida en que
la conexién social se coordena y se acrecienta la fuerza
centripeta de la sociedad, el todo social tiende a constituirse,
conforme a su universalidad, en la identidad de lo que descubre,
el Estado politico. Mas aun, el todo social es una modalidad del
Estado, pues la conexién social llega a ser una totalidad
desarrollada en ella misma (‘“‘die in sich entwickelte Totalitat
dieses Zusammenhangs ist der Staat als...”, E. &523). Pero no
por ello pueden ser confundidos la sociedad civil burguesa y el
Estado propiamente dicho.

La sociedad civil burguesa(56) es el Estado en su momento
negativo de no identidad, de diferencia; o bien, en otras
palabras, el Estado en tanto que librado a la actividad social en
la que aparece teniendo un fundamento solamente real.
Relativizado en la Eticidad, la sociedad civil burguesa es
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doblemente relativa y diferente: por un lado, es relativa a la
identidad substancial de la familia, de la que la sociedad civil
burguesa se distingue porque abarca una multitud de familias y
personas, y porque no descansa en el vinculo del sentimiento;
por el otro, es relativa al Estado propiamente dicho, el cual se
diferencia de si mismo como sociedad civil burguesa, como
exterior a si mismo (ibid). Sequn este ultimo lado, frente al
Estado, la sociedad civil burguesa significa para Hegel el Estado
del entendimiento vy de la penuria (‘‘not”) (Ph.R. &183; E.
&523) dada la escisién substancial que ella actualiza. Dicha
sociedad comprende tres momentos principales: a saber, el
sistema de las necesidades, la administraciéon de la justicia, y las
corporaciones y autoridad puiblica.

Fl sistema de necesidades (‘‘Das System der Bediirfnisse’’,
E. &524-528) traduce la extrema particularidad natural del ser
humano en la sociedad civil burguesa. Los individuos conciben
inicialmente sus necesidades naturales y otras, y la posibilidad
de satisfacerlas (&524). Para ello es inevitable recurrir al nexo
social, no sb6lo a la mera posesion inmediata de objetos
externos, sino a la fortuna general (‘“Vermogen’’) que resulta del
trabajo de todos. Conforme en esto con el entendimiento, que
subdivide indefinidamente y al infinito, tanto las necesidades
naturales y éticas como los medios de satisfacerlas, la sociedad
se adapta ahora a esta abstraccion de contenido substancial por
medio de la division del trabajo, de la mecanizacién industrial, y
de la elaboraciéon de una cultura formal (&525-526; cf. Ph.R.
&256 anm.). El aspecto mas llamativo de la sociedad civil
burguesa, empero, es la diferencia de ella misma. Esta aparece ,
efectivamente, determinada por la direrencia de rangos o clases
sociales (‘‘Unterschied der Stande,” E. &475). En la sociedad
civil burguesa los individuos se dividen segin una serie de
variables que oscilan desde el nivel natural hasta el intelectual,
lo cual no obsta evidentemente para que las mas de las veces se
dividan en funcién de meras contingencias circunstanciales. Sin
embargo, en cualquier circunstancia, ellos tienen su existencia
efectiva y particular inicamente en tanto que estan incluidos en
un rango social. Sélo en estos, efectivamente, es donde los
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individuos encuentran su Eticidad, como seres reconocidos,
probos, honorables (ibid). Hegel, por su parte, discierne tres
rangos sociales: el rango substancial o natural, ligado a la
agricultura; el rango reflexivo, correspondiente a los hombres de
negocio e industria; finalmente, el rango pensante el cual, a
modo de servicio civil, se ocupa de los intereses generales de la
sociedad (&528).(57) A través de este tltimo rango (cf. &543)
la universalidad llega a prevalecer en la sociedad civil burquesa,
haciendo practicable la vida en sociedad. Asi, el principio de la
particularidad contingente (cf. &529), mediado por el trabajo
de todos, y conforme a la divisién e instrumentalizacion del
trabajo, permite a la sociedad civil burguesa de preservarse,
configurada en diferentes rangos sociales, y pasar a un momento
relativamente mas universalista en sus propositos.

La administracién de la justicia (‘‘die Rechtspflege”,
&529-532) constituye el sequndo momento social. Su objetivo
consiste en cuidar, en funcion de determinaciones objetivas con
iigual valor social, de la persona y de la propiedad. En este
momento, el derecho es presentado a la conciencia como lo
universal que vale en su determinacién como ley y que es
conforme a las garantias procesuales establecidas (&530-531).
Puesto legalmente en un ser-ahi objetivo, la necesidad del
derecho implica la administracion de la justicia, es decir el que
obtenga su confirmacién en la justicia legal (’Gericht”’) y en la
pena (&531). Pero una cosa es la formulacién legal del derecho
y otra la justicia legal. De ahi la dificultad inherente a su
administracion: ésta depende en definitiva de factores
indeterminables, como por ejemplo la subjetividad del juez y su
apreciacion arbitraria; mas aun concierne solamente el lado
abstracto de la libertad personal (&532), y por esto mismo es
incapaz de regenerar las personas, incluso cuando son
inculpadas, y por afiadidura tampoco a la sociedad en
general.(58) La sociedad civil burguesa requiere aun, por tanto,
un tercer elemento de conciliacién.

El dltimo momento de la sociedad civil burguesa esta
compuesto por dos instituciones que tienden a arreglar y
consolidar respectivamente las referencias sociales y del orden
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social. Estas instituciones son la policia o autoridad publica(59)
y la corporacion (&533-534).

Vimos precedentemente que la administracion legal
intentaba anular el lado particular de la actividad interesada de
los individuos. No obstante lo cual, la casualidad no queda
extirpada de la sociedad civil burguesa, y la justicia legal no
impide que impere el crimen y que se ileguen a arruinar las
relaciones sociales y el bienestar publico (cf. &533). Por ello
mismo, si bien es cierto aque la finalidad de la sociedad burguesa
es la satisfaccion de las necesidades particulares de cada
individuo, y el asequrar de manera permanente y estable dicha
satisfaccién, no menos cierto es que esta finalidad no puede
someterse liberalmente al juego mecdnico de fuerzas sociales
sometidas tanto a la accidentalidad como a su preocupante y
verdadero efecto: la miseria desentrafiada ardientemente en un
populacho (‘“Pdbel”) indignado (‘“Empérung’) (ibid; cf. Ph.R.
&238 y ss.; VII &238Z, &240Z, &2447).(60) En medio de la
escision provocada por la miseria de los unos y la riqueza de los
otros se pone en evidencia la continua fragilidad del nexo social.
Claro estd, no faltan los individuos que se refugian en la
interioridad moral y pretenden justificar asi, unilateralmente, su
comportamiento social y la finalidad de la sociedad burguesa en
general (E. &533). Con tal comportamiento moralizante,’
empero, la situacion no hace mas que tornarse cada vez mas
insoportable. De hecho y de derecho, se requieren
irrecusablemente instituciones capaces de garantizar
adecuadamente la indispensable estabilidad de la sociedad y de su
bienestar comun. De ahi la importancia de la policia y las
corporaciones, segun Hegel.

Por su parte, la policia cumple dicha funcién (&534):
consciente del objetivo de la sociedad, ella hace prevalecer la
universalidad de la sociedad, y asi coniribuye a conseguirlo, sin
ignorar por ello el valor de los particulares y de sus necesidades
(cf. Ph.R., &235-236, &249; VII 236Z t &238Z). En la
consecucion de su tarea, la policia interviene substancialmente
en el Estado propiamente dicho, -al que por tanto permite
aparecer virtualmente en la sociedad civil burguesa--, logra
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coordenar el nexo social en beneficio de todos los interesados
(E. &534; cf. &543). Asi, la policia preserva en la exterioridad
social la coordenacién de las condiciones necesarias a la vida
social v a la actividad de los particulares. Como instituciéon
social que estrecha y refuerza la exterioridad del nexo social,
ella preserva finalmente el derecho que tiene la sociedad civil
burguesa a existir  --sin reducirse a la familia o al Estado
p olitico. Por lo demds, como resultado tangible de la
intervencion policial, podemos mencionar el restablecimiento de
un lazo de wuniéon entre los individuos particulares.

Efectivamente, los individuos encuentran ahora,
correspondiendo a la unién familiar, la ocasién de
reidentificarse a si mismos y entre ellos en una sequnda familia
(cf. Ph.R. &252-253), o sea en la corporacion (E. &534).(61) La
corporacion protege la particularidad de los individuos en la
sociedad civil burguesa al reunirlos y evitar que cada uno se
pierda en su aislamiento y abstraccidon. Reunidos en
corporaciones, los individuos particulares preservan la capacidad
de satisfacer sus necesidades y se libran a una actividad
consciente de una finalidad relativamente universal (ibid). Por
esto ultimo lo ético regresa a la sociedad civil burguesa, como
algo inmanente a la corporaciéon (Ph.R. &249). Asi, pues,la
santidad del matrimonio y el honor de la corporacion pasan a
ser principal y terminalmente los dos momentos alrededor de
los cuales gira y se estabiliza ese sistema atomizado y
desorganizado que es la sociedad civil burquesa (Ph.R. &255
anm., &167 anm.): aquella santidad matrimonial porque unifica
inmediatamente la diferencia natural de los sexos de acuerdo a
su primera inmediatez espiritual; y este honor corporativo
porque concilia la substancialidad escindida en la particularidad
y universalidad sociales conforme con su verdadera destinacion
social.

Por consiguiente, sila familia se disolvia antes pasando a la
sociedad civil burguesa, ahora es ésta la que, consciente de un
objetivo relativamente universal, se descubre fundada vy
cumplida en el Estado.
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3ro.El Estado

El tercer y ultimo momento de la substancia ética es el
Estado, o bien como lo escribe Hegel la Constitucion del Estado
(“Die Staatsverfassung”, E. &517; Ph.R. &157). Segin Hegel,
ésta es la finalidad y la efectividad de la substancialidad ética
universal y de su vida social.

La Constitucion del Estado, sin embargo, no debe ser
conprendida como una simple recopilacién de principios y de
declaraciones formales encaminada a regir la Eticidad de un
pueblo.(62) Tampoco es una Cosa léogica (cf. E. &147, &513),
racionalmente presupuesta e implicita en la existencia y
desarrollo de sus momentos. Por el contrario, conforme a Hegel,
la Constitucién del Estado es, especulativamente, su propio
resultado efectivo, como totalidad concreta en la voluntad
objetiva y substancial (cf. &486 y &487) realizada
efectivamente en la Eticidad. Mediante ella, la libertad subjetiva
(&487) y la substancia ética (&475 anm.,&485) pasan la una en
la otra: la libertad subjetiva se demuestra realmente objetiva, al
tiempo que demuestra realmente la substancia ética, y ésta,
descubierta y reconociéndose en aquella libertad que refleja;
y descubre su necesidad, se manifiesta necesaria y objetivamente
en la efectividad en y por la cual se autorealiza. De ahi que la
substancia ética sea ‘/la substancia consciente de si como
Espiritu desarrollado hasta (ser) una efectividad orgénica’” (die
selbstbewusste Substanz als der zu einer organischen
Wirklichkeit entwickelte Geist”’, &517). En ella se cumple
efectivamente la Eticidad, y el Espiritu se sabe y se quiere a si
mismo circumflejamente; es decir, regresando a si, cabe-si, en su
propia objetividad. En este sentido, la Constitucuén del Estado
implica el Derecho (cf. &486, &514-515, &536), mientras
media la substancia ética y el Espiritu finito.

Aun en otras palabras, el Estado es “la substancia ética
consciente de si”’ (&535).

La transicion a este momento culmen de la Eticidad es
decisivo para el Espiritu objetivo o Idea absoluta que es sélo en
si (&483). La familia y la sociedad civil burguesa, en verdad,
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aun son ‘‘momentos ideales’”’ (‘“noch ideellen Moment’’, Ph.R.
&256 anm.) de la Eticidad; es decir, son momentos
infinitamente parciales y abstractos en la medida en que no han
progresado aun hasta la verdadera y perfecta demostracion de si
mismos: la coincidencia concreta de su realidad y de su
idealidad (‘‘Idealitdt”) en la efectividad. Sin embargo, ambos
momentos no son despreciables ni prescindibles. Ellos ofrecen
un “fundamento real y ‘‘bueno” (E. &147, &114, &120-122
anm.) al Estado. Inmediatamente, este fundamento bueno
parece ser el vinculo sentimental del amor familiar;y,
mediatamente, este fundamento real aparece siendo tributario
del Estado, por el desarrollo de los principios de la
particularidad y de la universalidad escindidos en la sociedad civil
burguesa, al obtener la substancia ética su forma infinita (Ph.R.
&156 anm.). Una vez que esta forma, correspondiente
espiritualmente a la subjetividad (E. &512-513, &516), ha sido
realmente demostrada en la Eticidad, los momentos que
sirvieron de fundamento real se descubren necesariamente en la
‘“identidad absoluta’’ (cf. E. &150, &157) de su‘‘verdadero
fundamento” (Ph.R &256 anm.; cf. E. &1 47-149), el Estado.
Los momentos ideales que lo preceden son ahora superados
(“aufhebt”, Ph.R. &256 anm.) en el tnico fundamento que se
pone en la efectividad a si mismo. De ahi que el Estado sea en la
Eticidad “lo primero’ e igualmente, por la “‘mediaciéon’ de si
fuera de si en la sociedad civil burguesa, ‘resultado’ efectuado
y actual (ibid): los momentos ideales que lo preceden le han
permitido ser descubierto en su necesidad y, al descubrirse, sale
de su propia profundidad esencial para saberse como unico
fundamento que, habiendo sido presupuesto y dirimido, es
puesto en su efectividad. Esta es, en definitiva, y sequn Hegel, la
““prueba cientifica del Concepto del Estado” (ibid; cf. Ph.R. pp.
4.5, &1 y anm., &31 anm.; L.I, 29-31, 35-36).

En referencia a la familia y a la sociedad civil burguesa, el
Estado hegeliano es la reunién de los principios de aquéllas (E.
&535). El es la efectividad en la que familia y sociedad se
acuerdan y conciernen reciprocamente.(63) El reune en si y
para si “‘su esencia’’ —el principio del sentimiento del amor en la
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inmediatez substancial de la familia— y su aparicién
relativamente escindida —la particularidad y la universalidad de
la sociedad civil burguesa en la que inicialmente se pierden sus
determinaciones éticas (Ibid). Asi, el Estado conoce y quiere
necesariamente todo lo que es real y efectivo, a si mismo como
totalidad organica racional (cf. &198 anm.). Al ritmo de los
momentos del Concepto, el Estado como tal comprehende: la
singularidad del derecho interno del Estado, la particularidad de
su derecho externo, y finalmente la universalidad de la historia
del mundo (&536).(64)

El derecho interno del Estado o constitucion es la primera
configuracion del Estado, como desarrollo referido de si a si
mismo (ibid). En este momento, la esencia del Estado es lo
racional de la voluntad, pero como subjetividad que se sabe y
demuestra realmente, y como efectividad que se auna
efectivamente en un solo individuo (&537). Segun su esencia, la
obra del Estado es doble (ibid): por una parte, tiene que
conservar los individuos como personas, de manera tal que el
derecho legal sea por ellos una efectividad necesaria y no ya
meramente formal. De esta parte se sigue, por tanto, la
promocién del bien de dichas personas, al igual que la '
proteccion de la familiay el orden de la sociedad civil
burguesa.(65) Pero por otra parte, el Estado reconduce la
familia y la sociedad civil burguesa, y asimismo la disposicién
subjetiva y la actividad del individuo, a la vida de la substancia
universal (ibid). En este sentido, como poder libre, el Estado
demuele y menoscaba (‘‘Abbruch”) la pretension irracional e
inefectiva de los momentos éticos subordinados a él de
constituirse en centro de la vida de la substancia ética universal.

La substancialidad esencial del Estado esta puesta
efectivamente como ley. Las leyes (&538; cf. &485, 422-423)
expresan las determinaciones y contenidos de la libertad
objetiva en la realidad de su ser-ahi efectivo. Por esto mismo, al
considerarlas, debemos sefialar tres momentos: primero, ellas
son un limite objetivo que restringe al sujeto inmediato, su libre
arbitrio y sus intereses (&538). Sin embargo, las leyes no se
reducen a este elemento negativo. Adicional y positivamente, las
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leyes son la finalidad absoluta de la subjetividad (cf. &538 y
&537). Ellas son, asi, el contenido objetivo del sujeto. Las leyes
y el sujeto inmediato, lejos de excluirse reciprocamente, se
identifican intrinsecamente. Aquéllas se producen a partir de
la particularizacién determinada del universal en la sociedad, y
se efectian por los individuos y rangos sociales que sélo pueden
realizarse efectivamente adecuandose al ser-ahi que obtienen en
las leyes (&532). De ahi que, tercero, las leyes son la substancia
de la voluntad y de la disposicién subjetiva de los individuos y
de los rangos sociales que en ellas son presentados como libres
(ibid; cf. &485). La compenetracion de las leyes y de los
individuos y sus instituciones sociales es tal que la ley puede ser
presentada en definitiva como costumbre, valedera y respetada
por todos (ibid).

Adecuado a sus leyes, el Estado, como Espiritu viviente
(&540; cf. &13, &6), es un todo organizado y
auto-diferenciado. Precisamente, su constitucién (‘‘Verfassung’’)
es la articulacién organizada del poder del Estado, y éste es por
tanto conceptualmente legal y efectivamente racional (&540; cf.
&160 y &485). Dicha constitucién es “la justicia existente
como efectividad de la libertad en el desarrollo de todas sus
determinaciones racionales” (&540). Por su constitucién, el
Estado es lo que suele denominarse como Estado de derecho. El
Espiritu viviente tiene su ser-ahi en la realidad de su
constitucion politica, en la que incluye y consolida justamente
todas sus determinaciones. Por lo mismo, el Estado
organicamente organizado concentra su identidad interna en la
referencia de si a si mismo (&536).

Lo dicho nos indica ya que la efectividad en la que se
traspone la totalidad de la libertad del Estado no es un
asunto del mero deseo ni una aspiracién utépica.(66) La
garantia de una constitucion estatal reside ‘“‘en el Espiritu de
todo el pueblo’” (&540). Tal garantia impone objetivamente la
necesidad alalibertad, yp or aquella garantia las
leyes son racionales al tiempo que su observancia esta
asegurada: primero, por la determinacion segun la cual el pueblo
tiene la conciencia de su Razén (‘“in der Bestimmtheit, nach
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welcher es das Selbstbewusstsein seiner Vernunft hat”’, ibid); es
decir, en la determinacién negativa por la cual el pueblo se
apropia como suya la conciencia de si de su Razén. Segundo, se
cumple por la organizacion efectiva del Estado como desarrollo
del principio, ‘“‘primer principio”’, por el cual el pueblo obtiene
su conciencia de si, la de su Razén (ibid). En definitiva, la
realidad organizada y efectiva del Estado no es mas que el
desarrollo de la conciencia de si de su Razoén. El principio de la
garantia constitucional reside, por consiguiente, en la reciproca
inclusiéon de dos momentos, uno subjetivo y otro objetivo. El
pueblo, apropiandose la conciencia de si de su Razon esta
consciente en ésta de si mismo y tiene actualmente su si mismo
en la identidad de su Razén; y viceversa, la Razdon es
efectivamente desarrollada como conciencia de si actualizada en

la efectividad estatal de y por el pueblo. Por esto, el primer
principio (ibid) estatal se consolida como comunicacién
immanente de ambos momentos, y la constitucion politica es
actual a causa del Espiritu, y de la historia de éste en el pueblo

(&540) anm.), y no porque alguien haga una constituciéon
(ibid).(67)

Intrinsecamente ligado a la constitucién del Estado se
encuentra el gobierno. Este (&541), siempre segun Hegel, es la’
totalidad viviente del Estado: en él reside la conservaciéon y
mantenimiento del Estado. Por esto mismo el surgimiento
(““Entstehung’’) del gobierno supera la organizaciéon natural de
la familia y de los rangos de la sociedad civil burquesa (ibid). En
la medida en que el gobierno tiene por finalidad preservar y
conservar cada parte integrante del Estado, al igual que la de
comprehender y realizar manifiestamente la finalidad del todo
ético como tal, él es la parte general (‘“Allgemeine”) de la
constituciéonestatal (ibid). Peroel gobierno no es un todo macizo e
indiferenciado; al contrario, estd organizado en distintos
poderes estatales, seqgun la diferenciacion propia de los
momentos del Concepto, compenetrados a su vez en la
subjetividad de un solo individuo (el monarca). Es en la
subjetividad, en efecto, donde los diferentes poderes
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gubernamentales consolidan una unidad efectiva (&541 y anm.).

En el gobierno encontramos, primero, la subjetividad como
unidad infinita del Concepto desarrollado consigo mismo (“als
die in der Entwicklung des Begriffs unendliche Einehit
desselben mit sich selbst”, &542). Esta subjetividad es la del
monarca e implica la voluntad suprema del Estado, la unidad
que lo compenetra todo, el poder de gobierno del monarca
(ibid). La forma perfecta del gobierno estatal, actualizada en la
individualidad efectiva de una voluntad tan decisiva como
acquiescente, es la monarquia (ibid).(69) Es de notar que si el
Estado sequn Hegel no se reduce a un organismo burocratico,
esto se debe radicalmente al poder de decision del monarca.(69)
La constitucién monérquica es el tipo por excelencia y el
cumplimiento terminal de todas las otras constituciones
estatales, constituciones que son unicamente etapas parciales de
la Razon desarrollada que es la constitucién monérquica (ibid;
‘cf. &544 anm.).
i El todo organico que encarna efectivamente la subjetividad
en el monarca singular se expande, sequndo, a través de todo el
organismo ético, por la delegacion de poderes, y se constituyen
asi los poderes particulares del gobierno (&543). Estos poderes
particulares comprehenden las distintas ramas en las que se
canalizan y atienden los asuntos administrativos del Estado por
medio de autoridades subalternas y conformadas a lo estatuido.
Este momento administrativo del gobierno cuenta
adicionalmente con la participacion de multiples personas
provenientes del rango general o pensante de la sociedad civil
burguesa (ibid; cf. &528). Finalmente, tercero, el gobierno se
consolida con la institucion de asambleas estatales o consejos
provinciales (&544). A través de estos las personas privadas
participan en el poder universal del gobierno; concretamente,
participan en la legislacién y en aquellas materias que no
requieran la unanimidad total del Estado y que son, por esto
mismo, de la sola incumbencia del monarca (ibid).(70)

En estos tres momentos, por consiguiente, tenemos el
gobierno del Estado, segin su derecho interno. Por su
singularidad constitucional el Estado aparece como una
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totalidad organicamente constituida. Sin embargo, hay un
flanco por el cual la verdad del Estado es la de ser la efectividad
inmediata de un pueblo individual y naturalmente determinado
(&545). Nos referimos obviamente a que no hay un solo Estado,
sino multiples Estados. Por tanto, cada Estado es como un
individuo singular, exclusivo, frente a otros individuos o Estados
también individuales (ibid). En las relaciones externas entre
Estados independientes v soberanos ni el derecho interno ni lo
universal del derecho de uno se impone necesaria y
racionalmente al otro. Arraigadas estas relaciones en la
desconfianza mutua, lo que debiera ser no es efectivo (ibid). Lo
arbitrario y contingente reina en las relaciones entre Estados.
Pero por esto mismo no queda otra alternativa que la de
instituir relaciones de poder, de las cuales resulta un estado de
guerra (‘“Zustand des Krieges”, ibid).(71) Cada Estado, y
especialmente su rango general, tiene que estar presto a
conservar vy defender la soberania estatal por medio de un
cuarto rango, el rango militar (“‘Stand der Tapferkeit”, ibid).
Ahora bien, a pesar de la brutalidad de cualquier guerra, ésta no
deja de exponer un cierto significado espiritual: ella muestra la
substancia del Estado en su individualidad tnica, la cual, como
tal, va hasta su negatividad abstracta (&546). En otras palabras, '
la guerra es un poder que concentra la constitucion politica de
un Estado en guerra, cualquier interés particular queda
desenraizado y tiene que pasar a la universalidad efectiva de la
substancia estatal; los ciudadanos, ante ésta, tienen que mostrar
absoluta fidelidad (cf. &547). La tnica finalidad del Estado, la
autopreservacién organica de su derecho interno, hace sentir en
este momento cualquier otro interés y finalidad particular como
vano e irreal (ibid). En una situacién de guerra, todo indica que
un Estado tiende a preservarse recolectando el tributo en vidas
que le pagan sus ciudadanos. En caso de victoria, el Estado
victorioso ha protegido su derecho interno, impidiéndose asi su
desintegraciéon por fuerzas externas, y garantizandosele
asi mismo un sitial a nivel interestatal e histérico.
Consecuentemente, vy a pesar de la brutalidad natural de dicho
estado de guerra, su valor es incuestionable, seqin Hegel, para la
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salud ética del Estado.

Pero todo esto indica ya que cada Estado esta descentrado
de si mismo, por medio de las relaciones interestatales, en un
ambito lleno de contingencias y calamidades naturales: a saber,
el endeble y siempre fragil derecho externo del Estado (&536).
De acuerdo al derecho externo, cada Estado es un individuo
particular relacionado con otros individuos particulares. En
medio de estas relaciones los Estados buscan un nuevo
“vinculo” (cf. Ph.R. &378) por medio del cual puedan ser
reconocidos y gozar del amparo racional del derecho. De ahi la
importancia que toman los tratados de paz, tratados cuya
pretensién insOlita es la de ser eternamente valederos (E.
&547).(72) ;Qué opina Hegel de estos tratados?

Por una parte, considera que cada Estado busca apoyo en
ellos, pero ambigua y falazmente porque declaran derechos
formales y carecen de un poder eficaz que los ponga en vigor.
Por otra parte, dichos tratados se apoyan en un supuesto
derecho internacional o de gentes (‘‘Volkerrechte’’) donde se
presupone como principio universal el muto reconocimiento

que debe imperar entre los Estados para que puedan perdurar
las posibilidades de paz (ibid). La verdadera consecuencia del
derecho de gentes, sin embargo, es que los individuos miembros
de cada Estado tienden a distinquirse de su Estado, como si
fueran entidades auténomas (ibid), a modo de algo que fuera
multinacional o no estatal. Esta pretensiéon de independencia de
los individuos respecto al Estado, en el ambito interestatatal, es
ilusoriapuesto que el verdadero apoyo del derecho
internacional no es otro que la costumbre (ibid): ésta es incapaz
de garantizar perpetuamente la estipulacibn de cualquier
tratado de paz perpetua y  reconocimiento mutuo entre los
Estados. Consecuentemente, cada Estado dislocado de si
mismo, entre su derecho interno y su derecho externo, estd
remitido finalmente a su verdadero universalidad en el tiempo,
la historia del mundo. Dada la importancia de la historia del
mundo para este curso, expondremos el Concepto general del
tercer momento del Estado en un acapite
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3. Historia

En el momento del derecho externo del Estado, por la
dialéctica de la finitud de los Estados particulares, surge
finalmente el Espiritu del mundo, al cual le corresponde
producirse a si mismo y ejercer su Derecho supremo (Ph.R.
&340). Con esto la Idea del Estado, seqgun Hegel, llega a su
tercer momento (Ph.R. &259): ella es la Idea Universal, como
género y verdadero poder absoluto contra los Estados
individuales; es el Espiritu que se da su efectividad en el proceso
de la historia del mundo (ibid).

La historia del mundo, ultimo momento del Estado,
significa que los Espiritus particulares de cada pueblo,
constituidos en Estados y relacionados entre si, son tan sélo
momentos en el desarrollo de la Idea universal del Espiritu (E;
&536).(73) En tanto que verdadero drama histérico(74), la
historia esta protagonizada por los Estados individuales, y
asimismo por cada Espiritu nacional (Espiritu del pueblo;
“Volksgeist’’)(75), en la medida en que ellos tienen una historia
en la que exponen su respectivo principio particular (8548;cf.
VG 163 msc). Sequn Hegel, la historia del mundo inscribe en su
objetividad politica institucional cuatro principios espirituales
(Ph.R. &352 y ss.). Cada uno de estos principios corresponde a
un mundo o época histérica: el imperio oriental expresa la
subjetividad perdida en la substancia (&353). El imperio
griego expresa el saber subjetivo e inmediato de esta identidad
substancial como identidad; su principioes la bella
individualidad (ibid). El imperio romano es el saber de este
saber, reflexionado, mediatizado, que opone la subjetividad
abstracta de la interioridad y la substancialidad abstracta de la
efectividad objetiva; su principio es la contradiccion infinita
(ibid). Por ultimo, el principio de los pueblos germanos es el
de la reconciliacién substancial y subjetiva de la interioridad
subjetiva del Espiritu, a partir de la contradiccion infinita,
para saber y engendrar su verdad como pensamiento y como
mundo de la efectividad (ibid).

Ahora bien, en la historia de los Estados y de sus
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principios, la tarea de la Filosofia es la de concebir el desarrollo
de la conciencia que el Espiritu tiene de su libertad, y conocer
por ello la necesidad inherente a su efectuacion (VG 123 msc.,
167 msc.; E. &548). El cumplimiento de esta tarea, no ha de
olvidarse, implica concebir la historia del mundo como historia
del Espiritu. Para ello es necesario captar en qué sentido Hegel
concibe la historia como liberacion y revelacion del
Espiritu.(76)

En verdad, el cumplimiento de la libertad en la historia del
mundo, al ritmo demoledor del tiempo (&548, &549), permite
concebir que cada historia particular e interna a los Espiritus
nacionales pasa objetivamente a la historia universal del mundo
(ibid). Establecida la finitud y limitaciéon particular de cada uno
de estos Espiritus nacionales, estos no pueden hacer menos que
capitular —siempre en aras del principio superior que expone el
ultimo Estado advenido a la escena histérica del mundo. La
universalidad de la historia reside, por consiguiente, en la
recapitulacion temporal de los principios expuestos en ella:
porque la historia del mundo es analogada por Hegel con el
juicio del mundo (cf. E. &548). En la efectividad del mas aca
(&514-515), sélo este juicio obtiene la requerida satisfaccién del
Espiritu del mundo (“Weltgeist’); objetivamente, éste es lo
capital en la historia. Dicho juicio proviene del Concepto de
negatividad del Espiritu, y recae sobre si mismo, en tanto que
estd efectuado en el mundo como Razén efectiva (cf. &549
anm.; &224, &540). La historia del mundo, por tanto, no
solamente inscribe en ella aquellos cuatro principios, sino que
expresa por igual su disolucién dialéctica (E. &548; cf. &214
anm.)(77), mediante la cual acontece la revelacién del Espiritu
(&549). A la luz de ésta , el movimiento de la historia es el
camino de liberacion de la substancia espiritual (ibid), es decir,
el camino de la transubstanciacion de ésta en la realidad efectiva
producida por el Espiritu objetivo. Cierto, el Espiritu objetivo
no es el Absoluto: pero éste no puede ser, actuar, devenir
efectivo, si no es elevandose a partir de la efectuaciéon histérica
de Espiritu objetivo finalizado en la historia de los Estados.(78)
Asi, pues, el camino de la liberacién es la accién (‘“Tat’”) del
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Espiritu que existia primero solamente en si, alcanza ahora su
conciencia de si y llega, por consiguiente, a la revelacion y
efectividad de su esencia en si y para si (ibid). Necesaria y
objetivamente, por ende, el Espiritu consciente de si llega a ser
universal, Espiritu del mundo (ibid; cf. VG 60 y ss.; Ph.G.
559a; Ph.R. &340). De ahi que, mientras se explicita esta
transferencia del Espiritu consigo mismo en la historia del
mundo, cada Espiritu nacional es tan sbélo una etapa
determinada al interior de este proceso exterior en el tiempo.
En el intervalo de tiempo que les es concedido, los Espiritus
nacionales particulares no hacen mas que construir
objetivamente la figura deficiente y superable del Espiritu del
mundo, primicia del Absoluto (ibid; cf. E. &553).

En cierto sentido, por consiguiente, podemos decir que la
liberaciéon del Espiritu (E. &550) es lo tinico necesario, la iinica
fuente de meérito en la historia del mundo. El trabajo que ella
implica tiene por ob-jeto el regreso del Espiritu a si mismo. Este
devenir si mismo, regresando a si a partir de la objetividad
histérica, se consigue por medio del predominio del Derecho
absoluto y supremo del Espiritu (ibid). El Espiritu organico y
efectivo de un pueblo, a través de la relacién de los Espiritus
nacionales particulares, deviene efectivo en la historia universal
como Espiritu universal del mundo, cuyo Derecho es supremo
(Ph.R. & 33; E. &536). Si el Estado, en efecto, es ya la
realidad sujetivo-objetiva en que la libertad y el derecho superan
negativamente su unilateralidad respectiva en la ‘‘substancia
social consciente de si” (E. &535: “Der Staat ist die
selbstbewusste sittliche Substanz’), en la medida, sin embargo,
en que los Estados particulares permanecen ligados a un
Espiritu nacional determinado, en su particularidad geografica y
temporal (E. &548: ‘“Der bestimmte Volksgeist. . . hat nach
dieser Naturseite das Moment geographischer. . . Bestimmtheit;
er ist in der Zeit"), su efectividad impregnada de naturalidad ha
de sucumbir a la neqatividad purificadora de la histotoria del
mundo concebida como juicio final (Ibid: ‘“Weltgeschichte. . .
Weltgericht”'). La historia universal, que como Cronos engendra
y devora a sus hijos (los Espiritus nacionales particulares), es asi
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el proceso por el cual el Espiritu pensante se libera de sus
limites éticos (E. &552: “der in der Sittlichkeit denkende
Geist. . . die Endlichkeit. . . in sich aufhebt”) y se eleva
finalmente al saber de si en su esencialidad; capta su
universalidad concreta y absoluta (ibid). Es saber del Espiritu
absoluto, la eterna verdad efectiva en que la Razén que sabe es
libre para si, y la necesidad, la Naturaleza, e incluso la historia
sirven tan solo a su revelaciéon: son, como escribe Hegel,
receptdculos de su gloria (ibid). Si la verdad del Espiritu
subjetivo era en su culminacién la objetividad de la historia, la
verdad de la historia, por su parte, es el libre saber de si del
Espiritu absoluto (&553). Este saber, como unidad negativa del
Espiritu subjetivo y del Espiritu objetivo, goza mas
intimamente de si que la subjetividad singular, y engloba, en su
universalidad, la mas vasta realidad de la historia. (79).

Pero antes de llegar a esta supresiéon de la historia en el
saber del Absoluto, en su eternidad, la conciencia de sideun
, solo pueblo es portadora del maximo desarrollo del Espiritu
universal en su ser-ahi y de la efectividad objetiva en la que
éste lega su voluntad. (ibid). Los otros Espiritus nacionales,
contemporaneos pero no coetaneos del Unico pueblo
agraciado por la voluntad del Espiritu del mundo, carecen de
derecho frente a esta voluntad. No por ello puede olvidarse,
sin embargo, que el pueblo en cuestién estd simplemente al
servicio del Espiritu. Cumplida su misién, la obra confiada
efectuada, este pueblo elegido es abandonado a su propia
muerte vy juicio (ibid). la subjetividad propia a los Espiritus
nacionales es renegada como forma vacia de la acccion
(&551). Abandonado, tan soélo le queda la fama (““Ruhm”’)
como Unica recompensa por su actividad histérica (ibid). De
ahi que la historia sea, simple y conclusivamente, Ia teodicea
(VG 48 msc.; Ph.W. 938) de Dios en la historia (ibid), la
justificacion realmente demostrada de la Idea absoluta del
Espiritu (cf. E. &385, &483). Como tal, concebida vy
elaborada por la accion del Absoluto, la historia se supera por
su propia divinizacion. Solo Dios, Espiritu no-finito, es actor
en la historia (Ph. W. 938). Completamente declinado en su
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realidad, manifiesto en su efectuacion, el Espiritu pensante de
la historia del mundo, consumado al ver lo que es la realidad
finita en su fin, se despoja de toda finitud y se eleva hasta el
saber del Espiritu absoluto (E. &552). Por fin, la historia es
historia-del- Espiritu (absoluto).

Con amplitud inhabitual, el Concepto de historia se
extiende aqui a la medida del Concepto de Espiritu
(“Geschichte des Geistes’’, R. IV, 156 a),que define la filosofia
de Hegel en su totalidad.(80) EI Espiritu, en general, es historia.
Y su historia es ‘‘el proceso de diferenciarse, dirimirse. . . y
reabsorberse en si”’ (R. IV 65c: “Geist ist die Gottliche
Geschichte, der Prozess des sich Unterscheidens, Dirimierens
und dies in sich Zuriichnehmens”). A su vez, en lugar de
“‘diferenciarse’’ o ‘‘dirimirse’’, Hegel también dice “‘revelarse’’ o
“manifestarse’”’: ‘el Espiritu consiste en manifestarse, en ser
para el Espiritu”’ (R. I, 51c); (81); en el Concepto de revelacion
yace indisociablemente la referencia al otro como a su receptor:
‘el Espiritu es para el Espiritu’ (‘““Der Geist ist fiir den Ceist. . .
er ist nur insofern Geist, als er fiir den Geist ist”’, R. I,51v), se
representa (R. IV 53 nota 1) para la conciencia (R. IV, 5c) en
cada una de tres formas: como juego trinitario del amor consigo
mismo no se llega a la seriedad de laalteridad (R. IV 93c; Ph. G.
22c); en la particién creada, el Hijo adquiere la determinaciéon
del otro, como tal (R. IV 93d) como finitud (R. IV 9sb)
mundana, objetividad autoconsistente (R. 94a); la historia
efectiva de este hombre (R. IV 156ab) —ser-ahi del Espiritu en
su absoluta singularidad (R. Iv 65¢)— es, finalmente, al mismo
tiempo que el extremo de la finitud, el libre retorno del Espiritu
si mismo (R. IV 95¢, 66a). El Espiritu como historia expone,
en su culminacién representativa, su contenido concreto en la
efectividad de un individuo, Jesus (R. IV 156a), asi como en la
realidad ética de un pueblo concreto organizado estatalmente
(E. &550-552).

Pero del mismo modo que Hegel explica el Espiritu como
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