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LA HISTORIA SEGUN HEGEL. 

Santo Domingo, Julio de 1982. 
Curso dicta do en la UNPHU. 

INTRODUCCION 

a. Problematica: 

P a r a de 1 i mi tar los pro blemas que estudiaremos en este 
Curso sobre la historia filos6fica (y la -identidad nacional) 
fijemonos un memento 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 ya lo 
que se puede seguir 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 hist6rico, que se hace patente el ser del 
hombre. Pero no solo del hombre en general, sino del 
hombre concreto."(l) 
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Herederos de una cierta tradici6n intelectual occidental , 
que con Maquiavelo y Hobbes rompe con la rigidez e 
inmutabilidad del derecho natural, esta afirmaci6n de Zea 
parece ser indiscutible. Hegel, sin embargo, refutaria la 
parcialidad de tal aseveraci6n. 

Por un lado, en efecto, si todo esta 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 raz6n y de su forma filos6fica, descubriria tal 
sentido. Pero por otro lado si la historia es el ultimo horizonte 
de sentido para el hombre, entonces ino estamos condenados al 
nihilismo de un pensamiento cuya incesante busqueda temporal 
de la verdad a lo largo de las mas diversas geografias es fotil? Y 
ino 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 
este 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 parad6jicamente 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 esta 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 el nos dira que en su 
conclusion la historia - del mundo expone el juicio final (E. 
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&548). Por la negatividad de la Idea o Razon (E. · &215), y 
suprimiendo todo fen6meno e inesencialidad de los pueblos (E. 
&550-551), el Absolute 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 ninglin tipo de 
pensainiento historicista, · con sus secuelas de escepticismo y de 
relativismo. La historia del mundo no es mas que escabel del 
Absolute (ibid). Historia y Estados no pasan a la eternidad, pues 
perecen en la brutalidad de la Naturaleza. 

La dificil relaci6n 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 hist6rico, tal 
y como lo implica ya la cita de Zea, sino nuestro interes 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 Absolute se haga 
presente en ella, afirmando su verdad. 

Ahora bien, con Hegel no debemos pasar al otro extreme, 
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
ci6n de la universalidad de lafilosofia y de la singularidad de cada 
pueblo en la historia. 

Ya hemos dicho que nos interesa exp oner el concepto de 
historia filos6fica de Hegel. Esto es tarea del pensamiento 
filos6fico. Ahora bien, lo caracteristico del esfuerzo filos6fico 
es su busqueda de lo universal, superando asi todo 
particularismo. "La filosofia, yen 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 interes por la universalidad, entonces 6C6mo 
podemos decir algo de indole filos6fica, 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 lade, y por el otro algo 
tan concrete como es la identidad nacional dominicana? 

Si encontramos respuestas a estas preguntas a partir de la 
filosofia hegeliana ellas vendrcin dadas por una compleja 
racionalidad silogistica que veremos en el transcurso de estas 
conferencias. Sin adentrarnos por ahora en la forma filos6fica 
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 este por 
aquella, de manera tal que en medic de la particularidad de los 
acontecimientos de la historia, en la que la raz6n nos hace a 
todos contemporcineos y coetineos, accedamos -no con Hegel 
y sus seguidores, deudores todos de la negatividad de la 
dialectica- a una dialectica positiva, a una relaci6n de 
promoci6n reciproca, a una 16gica de la generaci6n(7), en la que 
la libertad sea coma la belleza. A falta de esta, la racionalidad 
occidental no rompera el cerco del totalitarismo en los 6rdenes 
culturales a traves de los cuales se expresa. 

Ver dad en la historia y raz6n 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 lade, y por el otro asuntos nacionales. Pero la 
relaci6n y reconciliaci6n de ambos lades, la promoci6n 
reciproca de am bos, en tanto que estan 16gicamente 
relacionados come extremes con igual derecho de ciudadania, 
es una tarea intelectual que no ha side asumida entre nosotros. 
Esta tarea es tanto mas 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 situaci6n, 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 come 
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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 redefinici6n que me propongo, pero sin 
la intenci6n de ser exhaustive, exponer la racionalidad hist6rica 
hegeliana y su eventual aporte al dificil problema de la 
identidad nacional dominicana, asi como la irreductibilidad de 
esta a aquella. 

b. Finalidad del Curse: 

La finalidad de este Curse es explicar la problematica 
recien esbozada. Para ello procedere en cuatro mementos. 

En primer lugar, pretendo exponer objetivamente la 
concepci6n hegeliana de la historia, p a r a establecer la 
racionalidad silogistica de la historia del mundo dentro del 
sistema especulativo de Hegel. Segundo, quisiera elucidar, pero 
sin la intenci6n de ser exhaustive, la siguiente interrogante: 
~cucil es el modo de ser del dominicano? Para responder me 
detendre en una somera, si no superficial, selecci6n de autores 
dominicanos y los interrogare a este prop6sito. Una vez 
establecido aquel concepto de historia filos6fica, y determinado 
el modo nacional, tercero, concluire poniendolos en relaci6n. 
Solo asi se concretizara c6mo 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 yen Europa, y 
frente a la profunda situaci6n de injusticia legal, econ6mica 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 concrete, lo 
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particular, sin negarlo en el momenta de "superarlo" 
("Aufhebung"). Por esto mismo, aquella abertura nos la 
brindara momentaneamente el contrapunteo entre Hegel y la 
posteridad hegeliana, contrapunteo que eventualmente nos 
ofrece la oportunidad de retomar la pro blematica de este Curso 
en otro ciclo de conferencias, a la luz del logos post-hegeliano. 

c. Metodologia: 

La forma metodol6gica de este Curso se inscribe en una 
perspectiva sistematica, primero, y, segundo, en la lectura 
textual de Hegel. Limitemonos por el momenta a considerar 
esta forma metodol6gica 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, 
ano en que escribe su primera gran obra de madurez, la 
Fenamenalagia del Espiritu; por otra, encontramos su obra de 
madurez, que va desde la Fenamenalogia hasta la revision de la 
Enciclapedia en 1830. En la medida en que, por la raz6n que 
aducire mas adelante, opto por una perspectiva sistematica, 
estudiare la historia filos6fica hegeliana en las obras de madurez 
de Hegel. Son estas, en efecto, las que exponen el Sistema 
filos6fico de Hegel en su forma acabada. 

La obra de madurez de Hegel incluye los siguientes 
escritos: Fenamenalagia del Espiritu, Leccianes sabre la 
Filosofia de la. histaria del munda, Leccianes sabre Estetica, 
Lecciones sabre la Filasaff a de la Religion, Filasof ia del 
Derecho, y Enciclapedia de las ciencias filas6ficas. 

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 Cursas de Berlin, es decir, en todas las Lecciones que Hegel 
dict6 a sus estudiantes en la Universidad de Berlin­
subjetivamente -en la Fenamenalogia- y absolutamente -en la 
Filosafia del Derecha yen la Enciclapedia. Asi, pues, digamoslo 
formalmente, el contenido objetivo de los Cursas 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 
segundo 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, 
sefialemoslo de paso, tan solo la Encilopedia puede ser leida 
objetiva, subjetiva y absolutamente, porque solamente ella 
implica todos los momentos del sistema hegeliano. 

Precediendo estas aclaraciones, .;,por que la forma 
metodologica que sigo es sistematica? Porque optamos por 
"interpretar a Hegel de manera hegeliana"(lO), para esto, pienso 
que tan solo esa forma permite determinar la problematica 
estudiada en su perspectiva consumada, total: es de cir, seglin la 
unidad organica y la armonia de sistema propias a la forma 
filos6fica de Hegel. Asi, pues, la perspectiva ha de ser 
sistematica, pues en 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 
(c f. E . &15, &17): "Es ilusorio querer aprehender en 
profundidad cualquier parte de la obra de Hegel sin moverse 
constan tem: n te en el to do del sistema. " ( 12) 

Observese, sin embargo, que la opcion por un estudio 
sistematico no implica que un estudio historico-genetico 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 . 

Seglin esta, " el Absoluto" es esencialmente "resultado" ; 
"solo en el fin " ("erst an Ende" ) es lo que es en verdad, "y en 
ello estriba su naturaleza que es la de ser ef ectiva, sujeto o 
devenir de si mismo" (Ph. G. pp. 19, 21). De ahi que la 
finalidad de la ciencia filosofica 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 coma de los otros autores que 
veremos. En lo que a Hegel se refiere, Theunissen y Brito nos 
recuerdan y practican al 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 
expresi6n verbal, frase por frase y palabra por palabra"(l4) los 
textos que comentare. No obstante lo cual, hago mia la 
preocupaci6n de respetar fielmente la letra y el espiritu de los 
textos hegelianos ( 15). 

Permitaseme una ultima aclaraci6n metodol6gica. La 
forma metodol6gica 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 
filos6fico de Hegel, encuentre corresponciencia alguna en las 
au tores dominicanos que estudiaremos. Par esto mismo 
prescindire de una presentaci6n siste::natica de cada uno de 
estos au tores. Sin embargo, porque siempre he considerado que 
"la letra es el espiritu en acci6n"(l6), expondre objetivamente 
el pensamiento de las autores dominicanos seleccionados en 
funci6n de las mismos criterios de exegesis y hermeneutica que 
empleo al estudiar la obra de Hegel. 

Antes de pasar a considerar la globalidad del sistema 
hegeliano, quisiera agradecerle a la Universidad Nacional Pedro 
Henriquez Urena darle cabida en su seno a estas conferencias. 
Particularmente, deseo consignar mi mas profunda gratitud ai 
Director del Departamento de Filosofia de esta Universidad, Dr. 
Luis Brea Franco, par la confianza que me ha hecho al 
proponerme el tema de este Curso y muy especialmente par la 
amistad y deferencia con que me ha tratado. A ellos y a todos 
los que han hecho posible este Curso mi mas sincere 
reconocimien to. 
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CAPITULO I: 

El sistema hegeliano 

N este primer capitulo expondre en sus grandes li­
neas el sistema hegeliano, tal y coma aparece en la 

~~~~~· Enciclopedia (cf. infra 1). En unsegundo momenta, 
para situar contextualmente el concepto de la historia, me fijare 
en la Filosofia del Espiritu -Espiritu subjetivo, Espiritu objetivo, 
Espiritu absolute-, porque es en el Espiritu objetivo don de 
Hegel estudia la historia (cf. infra 3). 

1.-Los ciclos del sistema filos6fico: L6gica, Naturaleza, Espiritu 

La Enciclopedia de las Ciencias Filos6ficas de 1830 es la 
autopresentaci6n del Absolute hegeliano. En ella la Filosofia es 
sistema. (1) Par esto mismo la Enciclopedia ha sido considerada 
coma "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 Enciclopedia es 
la au totransposici6n del Absolute en el elemento del 
Pensamiento, es el fundamento absolute 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 division ("Einteilung"} si se prescinde de la 
exposici6n ("Darsetellung"} de la Idea. Ahora bien, la Idea 
implica necesariamente la ciencia filos6fica: esta ciencia es la 
exposici6n adecuada de la Idea (E. &18). 

En este sentido, yuxtaponiendo las partes de la 
ciencia, no se concibe el proceso immanente de la 
autoparticipaci6n y totalidad de la Idea del Espiritu. Sin 
embargo, lo que hay que concebir es dicho proceso. La 
autopartici6n y totalidad de la Idea del Espiritu significa "la 
genesis sistematica, . progresiva y necesaria de la misma 
exposici6n cientifica", en conformidad con la "fluidificaci6n en 
el seno de la (mica Idea total".(4) 

Indiquemos introductoriamente que la Idea es, seglin 
Hegel, la inteligibilidad de todas las cosas, el pensamiento que 
anima todo y de! cual todo es un reflejo, una participaci6n. La 
Idea es el todo en su inteligibilidad. (5) "La Idea se comprueba 
a si misma como el pensamiento absolutamente identico a si 
mismo, y este es igualmente como la actividad de oponerse a si 
mismo para ser para si, y de ser, en este otro, solamente cabe 
si" (E.8, 18). 

Ahora bien, en conformidad con la Idea, la ciencia se 
descompone ("zerfallt" , ibid) en tres "partes'' (ibid}: La L6gica 
(cf. infra a), la Filosofia de la Naturaleza (cf. infra b), la 
Filosofia del Espiritu (cf. infra c). 

a. L6gica 

La L6oica es la ciencia de la Idea en y para si (E. & 18). La 
L6gica de la "Idea pura" (&19) es la reconciliaci6n de la 
metafisica tradicional, del empirismo, de la filosofia 
trascendental, y del saber inmediato, a traves de! puro 
conocimiento de los "pensamientos objetivos" (&24, 25 y 
ss.}.(6) Considerada en y para si, ella es la autogenesis de la Idea 
en la transparencia, abstracci6n y totalidad de la pura 
in teligibilidad (&83). Como ta!, la L6gica incluye tres 
momentos principales que evocaremos a continuaci6n: el ser, la 
esencia, el Concepto. 
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En su inmediatez, la L6gica 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 L6gica, en su momenta de reflexion y de mediaci6n, es 
el ser para si y el parecer del Concepto: esto es, 16gica de la 
esencia (&83) . Al igual que antes el ser, la esencia consta 
igualmente de tres determinaciones: la esencia parece dentro de si 
misma coma reflexion o fundamento de la existencia (&115 
ss.) , luego es co mo f enomeno o aparici6n ( "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, ah i no es para si (&112). Sin embargo, en el 
momenta de regresar dentro de si ("Zuriickgek ehrtsein in sich 
selbst"), y de estar desarrollada cabe-si ("seinem entwickelten 
Bei-sich-sein"), la L6gica es el Concepto en y para si (&83). 

Segi.ln Hegel, la logica del Concepto (ibid) es la unidad 
absoluta de! ser y 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 mementos y determinaciones, el 
Concepto es el uno y el otro; es totalidad: ser y 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 
identico tan solo consigo mismo; el es "unidad negativa" 
(&163).(10) A traves de su desarrollo ("Entwicklung"), sujeto 
o la verdad en si (&162, &163ss.) ; segundo, el Concepto en su 
o bjetividad ("Objektivitat") 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 L6gica, 
se compone de las esferas del ser, de la esencia y del 
Concepto. Como ciencia de la Idea en y para si, la L6gica 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.11, 230-231). Pero precisamente, su absoluta imparcialidad 
es su (mica parcialidad. La L6gica 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 
sistematica de su ser, como lo que tan solo 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 l6gica 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 y de su libertad (13), 
la Idea absoluta, por su resoluci6n creadora, se abre al 
segundo 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 desapropiaci6n ("in der Form der 
Entausserung", &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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la Filosofia de la Naturaleza analiza el proceso de la 
"contradicci6n" (&250) de la Idea que trata de suprimir 
ineficazmente su desapropiaci6n en los tres mementos que 
comprende su exteriorizaci6n natural: la mecanica (&253ss.), la 
fisica (&272ss.), la Fisica organica (&337ss.). 

Sin entrar en estos mementos, sefialemos que, por lo 
menos en su momenta 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 relaci6n del 
Concepto (&249) y del tiempo se concretiza en favor del 
primero. Cierto, el tiempo es Crones, y como tal productor de 
todo y devorador de sus propios hijos; empero , el Concepto no 
es pasajero. Lo finite es pasajero, en su temporalidad, porque 
aun no ha llegado a ser como infinite, como negatividad total. 
Por el contrario, el Concepto es en y para si la libertad y 
negatividad absoluta (&258 anm.). El tiempo no domina al 
Concepto: al reves, 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 y, 
preservandose en este, suprime toda finitud y regresa a si 
mismo. Consecuentemente, tan solo lo natural y lo finite esta 
sometido al tiPmpo. Lo verdadero (la Idea, el Espiritu) es eterno 
(ibid). 

La misma inadecuaci6n entre el Concepto y lo finite que 
garantiza el poder de aquel sabre este, en el tiempo, se 
manifiesta en el sujeto organico como individuo; 
concretamente, a traves de su "enfermedad original", "germen 
innate de la muerte" (&375). El individuo finite se suprime a si 
mismo (ibid), y es por ello que cumple su destinaci6n: borrar la 
inadecuaci6n del universal y de la existencia individual finita. 
Suprimiendo el individuo organico dicha inadecuaci6n, 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 momenta 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 L6gica, 
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Concepto. Como ciencia de la Idea en y para si, la L6gica 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.11, 230-231). Pero precisamente, su absoluta imparcialidad 
es su unica parcialidad. La L6gica termina con la Idea 
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todo y devorador de sus propios hijos; empero , el Concepto no 
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aun no ha llegado a ser como infinite, como negatividad total. 
Por el contrario, el Concepto es en y para si la libertad y 
negatividad absoluta (&258 anm.). El tiempo no domina al 
Concepto : al reves, 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 y, 
preservandose en este, suprime toda finitud y regresa a si 
mismo. Consecuentemente, tan solo lo natural y lo finite esta 
sometido al tiPmpo. Lo verdadero (la Idea, el Espiritu) es eterno 
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La misma inadecuaci6n entre el Concepto y lo finite que 
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corresponda en un ser para si efectivo, sino la subjetividad del 
Concepto (ibid; cf. &251). 

El segundo ciclo del sistema, par ende, es el de la 
contradicci6n de la Naturaleza (16): el ser de la Naturaleza es el 
no-ser de la Idea 16gica y el no-ser del Espiritu. A traves de su 
movimiento mecanico, fisico y orgcinico, la Naturaleza pasa de 
la muerte --la inmediatez y exterioridad de la Idea (&25 1)-- a la 
muerte del individuo (&376), y finalmente obtiepe su verdad 
fuera de ella misma, en el Espiritu (&376; cf. &251 ). ( 17) r.:omo 
verdad y Ul tima finalidad de la Naturaleza, el Espiritu es la 
negaci6n de la Naturaleza y la verdadera efectividad de la 
Idea. 

c. Espiritu 

La Filosofia del Espiritu, seglin Hegel, es la Idea que 
regresa a si a partir de su ser-otro (E. &18). Tras haberse negado 
en su en si natural, y de haber traspasado en su verdadera 
efectividad, la Idea 16gica en y para si existe en tanto que 
Espiritu, coma para si que llega a ser en y para si (&18 anm.; cf. 
& 574). En el pr6ximo apartado (cf. infra 2) veremos que 
entiende nuestro autor par Espiritu. Par ahora sefialare alga de 
suma importancia : c6mo es que Hegel piensa y articula el 
sistema enciclopedico, es decir, L6gica, Naturaleza, Espiritu. 

El Espiritu no es solamente el punto de llegada de la 
L6gica y de la Naturaleza, tal y coma podria creerse en funci6n 
de la discursividad enciclopedica. Esta discursividad nos ha 
llevado de la L6gica al Espiritu, pasando par la Naturaleza. Sin 
embargo, el Espiritu concluye el sistema de la ciencia, y lo 
restablece en su puro principio yen su elemento 16gico (&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 
autoconcepci6n sistematica de la ciencia de la Filosofia no cae 
en representaciones arbitrarias, ni en meras yuxtaposiciones 
formales, debido a las 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 
filos6fico, en los tres silogismos con los cuales concluye su texto 
enciclopedico. (21) Es al termino 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 

Seglin Hegel, la identidad del Espiritu es la "negatividad 
a b solu t a " del Concepto (E. &381, &382). (22) Como 
negatividad absoluta, como libertad (ibid) , el Espiritu es 
identico consigo mismo, regresando a si a partir de la primera 
realizaci6n 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. 
II, 429). El Espiritu pone la Naturaleza, y estando en ella fuera 
de si, desapropiado de si ("seine Entausserung"), 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 memento del desarrollo del Espiritu, seglin 
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, el 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 ya a la Idea 
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16gica, pero Se diferencia de esta por SU au todeterminaci6n 
espiritual (cf. &223 y &387~ anm.). Este primer para si del 
Espiritu, sin embargo, atm esta condicionado por el otro a partir 
del cual precede: la Naturaleza (X, &387Z). En este sentido, su 
libertad a(m es abstracta (ibid). Hegel considera al Espiritu 
subjetivo en tres secciones: a saber, la antropologia (E. &387, 
&388 ss.), la fenomenologia del Espiritu (&387, &413 ss.), y 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 a ser alma efectiva y su 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 referenda a 
si y al recuerdo dentro de si. El objeto de la fenomenologia 
enciclopedica del Espiritu, segunda secci6n del Espiritu 
subjetivo, es la conciencia, o bien el Espiritu para si o mediate 
en relaci6n con el mundo externo a el (&412). La conciencia 
constituye la reflexion o relaci6n del Espiritu como aparici6n 
("Erscheinung", &413) . Como yo "esencial" (&414), y por la 
aparici6n del Espiritu (ibid), la conciencia es certeza de si 
misma ("Gewissheit seiner selbst", &413). Notemos queen esta 
etapa fenomenol6gica 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 aparici6n y relaci6n al 
mundo, el Espiritu subjetivo se encuentra referido a la 
efectividad, pero aun no es "efectivo" (X, &387Z). De ahi que 
la finalidad del Espiritu subjetivo sea momentaneamente la d.e 
igualar su aparici6n 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 raz6n 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 ;)[opio de la psicologia hegeliana es el Espiritu 
que se determina dentro de si mismo ("der sich in sich 
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bestimmende Geist") como sujeto (&387). Como tal, el Espiritu 
solo se refiere a si mismo, en el ob-jeto ("Gegenstand"), yes 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 tan to que esta mediatizada por la supresi6n de la 
oposici6n de la conciencia, yen 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 
imman e n t eme n te como"autarquico"(25) : el Espiritu 
"comienza tan solo 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 aim en el ambito de la 
psicologia, Hegel considera el camino que va del Espiritu 
subjetivo teorico al practice 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 
fenomenolog ico , de manera tal que su contenido sea 
transformado finalmente en pensamiento (&440 anm.; cf. &9 
anm.).(26) 

En tanto que Espiritu te6rico, el Espiritu subjetivo es, en 
la forma de su subjetividad (X, &387Z), la inteligencia cumplida 
como pensamiento (E. &443, &465 ss.). La inteligencia del 
Espiritu te6rico suprime la inadecuacion de su subjetividad 
respecto al Concepto del Espiritu, conociendo, gracias a la 
razon, la inmediatez del contenido presupuesto y poniendolo 
como suyo. Una vez que las determinaciones racionales estan 
puestas como suyas, la inteligencia es libre (&443). Sin 
embargo, habiendo tornado conciencia de que el contenido 
procede de si misma, la inteligencia libre llega a ser voluntad, 
Espiritu practice. Este, en la forma de su objetividad (X, 
&387Z), no parte de un contenido presupuesto (como el 
Espiritu te6rico), sino del contenido que tiene como suyo (E. 
&443). La voluntad se pone unicamente a si misma coma 
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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autodeterminaci6n son identicos su Concepto y objeto, es la 
unidad del Espiritu te6rico y del Espiritu practice. En verdad, 
la voluntad libre efectiva es el Espiritu li bre (&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 te6rico y las del practice (&443) y 
es, por tanto, "la singularidad inmediata puesta por si misma" 
("die durch sich gesetzte unmittelbare Einzelheit", &481). 
Como Espiritu libre, esta singularidad se ha purificado hasta 
llegar a ser " la libertad misma", "determinaci6n universal" 
(ibid). La voluntad del Espiritu libre es " voluntad como 
inteligencia libre"(ibid). Ella tiene come unico ob-jeto y 
finalidad su determinaci6n universal. Sabiendose 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 esta 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 ah i 
que el Esp iritu subjetivo libre se libra de si pasando a la esfera 
del Espiritu objetivo. La voluntad racional libre interviene en 
adelante come acci6n ("Tatigkeit " , &482; &387, &444). La 
Idea en la voluntad finita otorga a esta la energia de poner y 
desplegar su contenido come 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 come libre, en identidad 
consigo mismo; o bien, en saberse a si mismo, a traves de sus 
determinaciones universales, como idealidad de su realidad 
inmediata y natural. (27 ) Ahora bien, en el desarrollo de la Idea 
del Espir i t u subjetivo al Esp iritu objetivo se efectua 
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), y 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 "segunda 
naturaleza" (Ph. R. &4), del mundo etico 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 
conexi6n 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 solo es virtualmente en si ("die absolute ldee, 
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 el lo reconoce siempre "en la forma 
de la realidad" y, como tal, es lo que tiene que producir y lo 
que ya esta producido ("als einer von ihm hervorzubringenden 
und hervorgebrachten", &385). 

Dado que veremos con mayor detalle el Espiritu objetivo 
ulteriormente (cf. infra 3), detengamonos un momenta en el 
trasfondo 16gico de la forma de la realidad. Esta explicitaci6n 
nos permitira comprende la transici6n dei Espiritu objetivo al 
Espiritu absolu to. 

La "realidad", categorili 16gica del ser cualitativo como 
ser-ahi (&91), implica, en esta esfera objetiva del Espiritu , 
primero: la contraposici6n del Espiritu objetivo, al igual que el 
subjetivo, en tanto que ambos son finites 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 ("Idealitat'', &95 anm., p. 114; cf. L. I, 
138-140) del ser-ahi. En contraste con lo ideal, la idealidad 
designa el aspecto por el cual lo infinite sumerge y reabsorbe 
dentro de si lo finito, como uno de sus mementos. Asi, pues, la 
unidad del ser-ahi ("Dasein"), captada inicialmente en funci6n 
de su ser (y no de la negaci6n implicada en su determinaci6n 
finita como ahi del ser), es, como determinaci6n que es 
("seiende"), realidad ("Realitat") (ibid; E. &91; cf. L.I, 96ss). 
(29) Como realidad, el ser-ahi se diferencia ya, veladamente, de 
la negaci6n de su ser-otro (" Anderssein"); es decir, tal y como 
debera explicitarse en el devenir del ser y, par tanto, ser-para si. 
Sin embargo, mientras el ser que es se considere como ser-ahi 
real, la comprensi6n de su verdad, en tanto que ella es realidad 
finita, no esta determinada seglin 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 
acci6n 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, e}~presa 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 este tiene que progresar hasta ser 
exhaust.ivamente su mundo y elevarse finalmente desde ah i a 
su verdadera idealidad racional, a la negaci6n 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 Esp iritu absolute, eterno. 

c. Espiritu absolu to 

El Concepto del Espiritu supera al Espiritu objetivo y 
tiene en este su realidad (E. &553). El Espiritu absolute 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 absolute es el Espiritu en su 
verdad absoluta. En su transparente totalidad, immanencia y 
procesi6n econ6mica del Espiritu absolute son su propia unidad 
y circumcesi6n eterna. El es una \mica y misma Identidad: 
" Identidad que es eternamente dentro de si" (" ewig in sich 
zurU ckk ehrende und zurUckgekehrte") (&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 relaci6n esencial ( 31) , la esfera 
suprema del Espiritu absolute puede ser designada, de manera 
general, como "la Region" (&554). Sin embargo , la Religion 
propiamente dicha es el segundo momenta del Espiritu 
absolute . Este incluye tres mementos: a saber , el Arte, la 
Religion 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 poeticamente la transfiguraci6n de las figuras del 
Espiritu (cf. &553; &556; cf. &213, &30lss. , &353ss., &484). 
En la infima forma te6rica de la intuici6n (&556, &557; cf. 
&446), el Arte se desdobla en dos lados. Ante todo, un lado 
fr agm en ta do e n dos partes: por una parte una obra 
exteriormente existente coma ser-ah i , y 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 a p a r e c e entonces en un 
"Espiritu nacional" (&559). Empero, este se encuentra 
entregado a su politeismo indeterminado, y progresa por las 
determinaciones de la naturaleza de la vida etica de un pueblo 
(&562 anm.). Asi, el Espiritu absoluto soporta mal una acci6n 
formal que se contenta con el simple rocio espiritual sabre 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 
absolute, que tiene su objetividad verdadera tan solo en el 
elemento del pensamiento (&562 anm.), no entra en la 
conciencia arbitraria del artista (&557). En verdad, el Espiritu 
absolute se resiste a una unidad no negativa entre la Naturaleza 
y el Espiritu, en la forma de la intuici6n. El permanece 
indomable frente al alocado "pathos" sin libertad del artista 
(&560). En tal situaci6n, por tanto, la reconciliaci6n del 
Espiritu absolute aparece en las realizaciones artisticas come 
"comienzo" (&561; cf. &238) . 

Ahora bien, segl.ln su otro lade, la figura del saber artistico 
es la intuici6n r.oncreta del ideal (&556; cf. L.I, 139 nota) . (33) 
El Espiritu absolute, en si (E. &556), confirmara su idealidad 
absoluta en la medida en que su verdad estetica, 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 pure 
para el Espiritu (&562 anm.). De ahi que la figura concreta, 
nacida en el Espiritu subjetivo (&556) come signo de la Idea 
(ibid; cf. &386), supere finalmente la corporeidad del Espiritu 
(&558), -y supere igualmente la sublime abstraccion de 
contenido de las figuras simb6licas (&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 el, lo divine aparece 
expuesto artisticamente por una especie de desentusiasmo y 
condescendencia de parte de la divinidad para con el mundo 
fen omenal (ibid). El Espiritu aparece en la exposici6n 
romantica de lo divine come la interioridad en la exterioridad, 
exterioridad de la cual se substrae consecuentemente y que 
puede aparecer asi come algo contingente frente a su verdadera 
significaci6n (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), y 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 intuicion y en la fan tasia, en 
efecto, la exigencia ("Bedtirfnis") del Arte consiste en traer la 
represen tacion ("Vorstellung") de la Esencia a la conciencia. 
Empero, en la forma de la intuicion, el Arte carece aun de la 
forma absoluta adecuada e immanente a su contenido (ibid). 
Por tan to, "la Filosofia de la Religion," a diferencia del .Arte, 
tiene que ser, no ya un comienzo, sino una progresion 
(" Fortgang, " ibid; cf. &239-240). Aunque se continue en la 
Religion, en adelante el Arte solo es transmitido. (35) Hegel 
no duda al afirmarlo, el memento de finitud (&556) del Arte 
(y de las religiones originadas por el) tiene su future ("ihre 
Zukunft," &563) en la "Religion verdadera" (ibid). (36) 

En la Enciclopedia, Hegel califica la Religion (cristiana) de 
"revelada" (y no "absoluta", como en los Curses de Berlin, o 
"manifiesta," como en la Fenomenologia). La Religion revelada 
corresponde a la forma representada del Espiritu absolute 
(&564 ss.). Segiln la immanencia de su Concepto, la Religion 
verdadera es revelada ("geoffenbart"), especificamente revelada 
por Dios ("van Gott") (&564; cf. &563). El saber (&564 ; &554 
anm.) de la Religion, segiln 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 
mediacion eterna del Absolute 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 
absolute, en tanto que manifiesto ("Manifestieren", &564). 
Manifestandose a Si mismo, el Espiritu absolute llega a la 
representaci6n definitiva de su mediaci6n por los tres silogismos 
de la Religion (&569-570, &571).(37) Asi, la Religion 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 
fenomeno 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 Union 
negativa de Si. Sin embargo, todo esto no puede hacernos 
olvidar la deficiencia formal de la Religion: el ri tmo de los tres 
silogismos de la Religion no se adecua 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 
moment o s de 1 pen samien to se dislocan en las es fer as 
particulares de la representacion, y el contenido absoluto del 
Espiritu se presenta y refleja en el momenta de la no identidad 
del pensamiento distendido, fragmentado, en dichas esferas 
(&566). Pero esto no quiere decir que el contenido de la 
Religion 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 separacion 
formal de la forma y del contenido en la Religion culmina asi en 
su propia superacion, por el pensamiento especulativo (&572) 
de la Filosof ia. 

La ciencia de la unidad del Arte y la Religion es el 
momenta culmen del Espiritu absolute, o sea la Filosofia 
(&572). A traves de la intuicion 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). Else determina como 
conocimiento, tanto de la necesidad del contenido representado 
por la Religion, como de las formas de la Religion y del Arte 
(ibid). De ahi que la Filosofia resulta ser la transparencia 
conceptual del Espiritu, suprema liberacion de cualquier 
unilateralidad formal (ibid; cf. &17, &3386). Conociendose 
especulativamente la necesidad de su contenido (ibid; cf. &l, 
&9,, &12), y libre de todo formalismo, cualquier division entre 
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contenido y forma se ha fluidificado concretamente, 
conceptualmente. El Concepto de la Filosofia es la Idea 
absoluta, y esta es para el (cf. &243, &573, &574). 

Asi pues, la Filosofia, seglin Hegel, es el reconocimiento 
adecuado de la verdad absoluta. Ella se ha elevado a la forma 
absoluta del Concepto (&573; &243)(39) y es su propio 
movimiento (&573). Este movimiento esta cumplido en su 
silogismo ("am Schluss", ibid), conclusion que comprende su 
propio Concepto. Reconocida la circularidad del movimiento 
conceptual, mirar metodol6gicamente hacia atras es, en su 
silogismo conclusive, reconocer su saber conceptual, saberse 
eternamente cabe-si. Consecuentemente, en la coherencia 
conceptual de la articulaci6n de la Idea filos6fica (& 15, &17, 
&577), la Filosofia, como automanifestaci6n cumplida de su 
propio transcurrir, no mira hacia atras en busqueda de una 
"arche" perdida; o lo que es igual en un cfrculo, no tiende hacia 
un "eschaton". La filosofia hegeliana es el Acto de su propio 
saber, la Idea absoluta que se piensa a si rnisma (&236, &574, 
&577). Ella es sistema (&14 anm. &15). Como tal la Filosofia es 
ciencia y su resultado es "lo 16gico como espiritual" (&574; cf. 
L. II, 437c, 504; L.I, 6, 31, 55).(40) 

El Espiritu subjetivo, objetivo, y absolute, integran las tres 
esferas de la Filosofia del Espiritu. En orden a circunscribir 
nuestro tema nos fijaremos a continuaci6n en el Espiritu 
objetivo, concretamente en su tercer momenta la Eticidad. 

3.-Eticidad e historia 

Ya sabemos que el camino de la liberaci6n 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 tres mementos del Espiritu 
antes de pasar a ver el tercero con mayor detenimiento. Estos 
mementos son: derecho, moralidad, eticidad. 

En el momenta 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 Cesa externa. Este ser-ahi, tornado come 
suyo, es su realidad, la propiedad (&40, &41 y ss.). Por la 
propiedad privada(42) la persona esta 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 oposici6n 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 memento de la 
moralidad (&33). 

El principio de la moralidad, seglin Hegel, no es 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 (&l 04) . .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 medic de esta 
escisi6n entre el derecho interno de la voluntad subjetiva por 
un lade, y por otro el derecho externo del mundo objetivo, se 
explicita el punto de vista de la moralidad, intelecci6n 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 
prop6sito del obrar. Este prop6sito expresa entonces su 
realidad, pero tambien su culpabilidad (&114, &115ss.) y, 
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finalmente, su mera intenci6n de bien (&114, &ll 9ss.). 
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 
desuni6n 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 traves de cada particularizaci6n, y rompiendo con 
la indeterminaci6n de la finalidad absoluta del mundo, la 
libertad debe ser realizada (&114, &129ss.). Pretendida por la 
voluntad moral, pero remitida incesantemente al deber, la union 
y verdad del bien, tanto como mundo objetivo, que como 
voluntad subjetiva, es la Eticidad (&33, &141). En esta se 
superan los dos momentos abstractos (&33)(43) que la 
preceden, o sea el derecho y la moralidad. La libertad existe 
ahora tanto como substancia que como efectividad y necesidad 
de este mundo etico y de la voluntad subjetiva (ibid). 

a. La Eticidad 

La Eticidad o Vida Etica ("Sittlichkeit") es, segim Hegel, 
el cumplimiento del Espiritu objetivo (E. &513). Como tal, es la 
verdad total y concreta del Espiritu finito (ibid); es decir, la 
supresi6n 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 disposici6n 
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 segunda 
naturaleza, la Eticidad. 

33 



El aspecto mas sobresaliente de la Eticidad es su realidad, 
adecuacion 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 etica (cf. &487, 
&517) han sido conciliadas en la Eticidad, dicha substancia se 
sabe libre (&514). El deber ("Sellen") moral absolute se ha 
cumplido en la ef ectividad de la Eticidad, pues en es ta toda 
distancia y false infinite se suprimen necesariamente. Sin 
posibilidad por ef ectuar, 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 
disposicion subjetiva ("Gesinnung"), la substancia como su 
propia esencia (ibid). Como Eticidad, y par la accion y 
produccion 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 aca ("Diesseits", ibid). En el 
mas aca, en efecto, el contenido espiritual se muestra 
actualmente como la realidad que sencillamente es (ibid) yen la 
que toda inconformidad e inadecuacion conceptual entre el 
contenido su bstancial interno y su transposicion efectivamente 
externa ha sido superada. En el mas aca, par consiguiente, la 
persona supera cualquier accidentalidad posible, ya no tiene par 
que recurrir a su libre arbitrio y a la reflexion selectiva inherente 
a este (ibid) para abandonar, coma persona, la indeterminacion 
juridica. 

Tres conclusiones principales se siguen del cumplimiento 
del Espiritu coma Eticidad. Ante todo, en la Eticidad la persona 
no solo esta pendiente de sus deberes y derechos; al coincidir 
estos intrinseca y reciprocamente (cf. &486 y anm.) ella cumple 
sus deberes coma lo suyo ("Ihrige"), sin ninguna reticencia, 
coma lo que es (&514). Mas aun, segundo , el individuo tiene su 
si mismo y su libertad efectiva en la necesidad del mundo que el 
ha producido (&514-515). El es presente y actual a si mismo y 
para las otros, exclusivamente , en la conexi6n 
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(" Zusammenhang") terminal del producto que ha sido 
producido (ibid). Superada cualquier contraposici6n entre los 
intereses personales, y realizada toda condici6n de efectividad, 
la persona es reconocida y se reconoce a si misma en dicha 
conexi6n. Por tanto, pasa integramente al producto general que 
ha sido producido como mundo (ibid). Cierto, esta 
compenetraci6n es efectiva, en definitiva, por la verdadera 
disposici6n su bjetiva 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 
disposici6n subjetiva es ahora la confianza (ibid). Esta confianza 
se consolida y se ef ectua a traves de las relaciones 
in terpersonales. Tan to la libertad como la confianza se 
encuentran sustentadas a su vez en la subjetividad o persona 
etica (&513, &516). En tanto que reflexion infinita dentro de si 
misma (cf. L.II, 216a), la subjetividad o persona etica esta 
compenetrada por la vida substancial (E. &516)). De donde se 
sigue que la subjetividad, al. pasar y realizarse en la Eticidad, 
siempre esta 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 
disposici6n 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 finite y la Naturaleza: 
esto es, en ella coinciden la forma de la libertad del sujeto 
(cf.&487) y 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). fui, 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 interactuan y se 
actualizan, son sabidos por medio de la substancia que es 
libertad realizada y que, descubierta por la actividad 
demostrada de las personas eticas como etica, se concluye 
necesariamente tan solo consigo misma (ibid; cf. &157-158). 
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La Eticidad manifiesta, por consiguiente, la reconciliaci6n 
efectuada del Espiritu consigo mismo, en la objetividad y 
necesidad de su ef ectividad. Los mo men tos concretes de es ta 
efectividad como verdad del Espiritu finite 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 
mementos. Lo veremos enseguida, a traves de estos mementos 
se explicita la identificaci6n necesaria entre la forma volitiva y 
el contenido substancial etico. La primera realizaci6n efectiva 
de esta substancia etica es la familia (cf. infra lro). Su memento 
de escisi6n en una universalidad formal corresponde a la 
sociedad civil burguesa (cf. infra 2do). Por Ultimo en la 
constituci6n del Estado, como substancia consciente de si, se 
cumple la union de la substancia universal, en tanto que etica, 
con la autonomia volitiva del individuo (cf. infra 3ro). 

lro: La Familia 

La familia es la substancia etica natural o inmediata 
(&517).(44) Ella es la primera incorporaci6n determinada de la 
voluntad como relaci6n etica 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 
to do SU bstancial etico. Si bien los individuos tomados 
aisladamente son accidentales respecto a la substancia etica, no 
obstante, en relaci6n consigo mismos en el homogeneo seno 
familiar, llegan a ser espontaneamente la actualidad substancial 
del Espiritu etico. 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 come memento 
etico (cf. Ph.R. &163 anm. &225 anm.). 

La configuraci6n inmediatamente natural del Espiritu 
etico esta enraizada en el individuo que tiene su ser-ahi sus­
tancial en el genero o universalidad natural (E. &518). Pero la 
vida substancial actualizada en el individuo come genero es 
intrinsecamente partici6n de si misma en la relaci6n de los 
individuos de un mismo genero (&220). Dicha participaci6n o 
juicio del genero es la diferencia y relaci6n sexual. Es en la 
familia don de la dif erencia sexual alcanza su determinaci6n 
verdaderamente etica (&397, &518); es ahi donde las pulsiones 
sexuales se encarrilan hacia la procreaci6n. Asi, pues, la relaci6n 
entre individuos de sexos direrentes se auna en la unidad del 
amor y la disposici6n subjetiva de la confianza reciproca {&518; 
cf. &159 anm.). Como fruto del amor esta unidad inmediata en la 
que consiste la familia tiene por determinaci6n el sentimiento 
de si misma. Por un lade, cada individuo tiene su conciencia de 
si exclusivamente en esta unidad familiar (cf. Ph.R. &158). Pero 
por este lade la familia esta aun pr6xima de lo natural y lejana 
de lo etico. De hecho, en su memento natural, el Espiritu es la 
familia (E. &518) y, come tal, es sensible (ibid). Correlative a 
esto, sin embargo, tenemos el otro lade, 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, sintiendose a si misma, en la medida 
en que el amor es su principio y la union que incluye 
naturalmente varies individuos. 

Dentro de la familia Hegel distingue especificamente el 
ma trimonio monogamico, la propiedad familiar y la 
educaci6n de las hijos, y la disolucion natural del vinculo fami­
liar. Veamoslo :suscintamente. 

El lazo mas subjetivo de la celula familiar "aparece" en el 
matrimonio (E. &519). Las personas contrayentes se ligan en 
este como en una persona unica ("Einer Person"), y por ello se 
rompe el cerco ilusorio de la singularidad exclusiva. Por lo 
demits, en esta identificaci6n matrimonial exclusiva, por la 
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espontanea entrega del amor que ella implica, es transgredida 
cualquier exteriorid.ad y reserva entre las c6nyuges. De donde se 
sigue que Hegel rechaza la opinion, kantiana u otra, de que el 
matrimonio es un mero contrato legal de posesi6n (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 compenetraci6n 
total. Por el contrario, el matrimonionosedebeconfundirconun 
ob-jeto instrumental absorbido en y reducido a la sociedad civil 
burguesa.(45) El matrimonio constituye, como determinaci6n 
querida, una relacion etica aut6noma en la que la interioridad 
subjetiva se determina volitivamente en una unidad substancial 
(E. &519). Esta relacion etica establece un vinculo ("Bande") 
personal e indisoluble que tiene par finalidad definitiva la 
monogamia (ibid; cf. Ph.R. &167; VII, &163Z). En el 
matrimonio monogamico, surge la union corporal, al igual que la 
corriunidad de intereses personales y particulares, (E. &159). 
Se puede decir, por consiguiente, que en la union 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 relaci6n 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 determinacion 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 coma 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 au tonomia reconocida en el seno familiar a sus 
miembros y a la familia como tal.t47) Por ello, la propiedad 
familiar, al igual que las medias de subsistencia ("Erwerb"), que 
el trabajo, y que los otros medias industriales de prevision 
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personal ("Vorsorge"), adquieren un interes etico primordial (E. 
&520). Sin embargo, todos estos medics 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 econ6mica 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 
eticas. Por lo demas, la solidez objetiva de la familia se actualiza 
finalmente en los hijos. 

En los hijos el amor de los c6nyuges se reconoce personal y 
objetivamente (cf. Ph.R. &163; VII, &l 73Z) y obtiene su pleno 
desarrollo. Asi, la relaci6n matrimonial constitutiva de la familia 
se desarrolla en la relacion paterno-filial. La Eticidad se 
despliega a traves de la procreaci6n natural y, terminantemente, 
en la educaci6n de los hijos (E. &522). Esta educaci6n 
concierne tan solo 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 
educaci6n cumple por ello las veces de un segundo nacimiento, 
debido al cual se desarrolla la subjetividad personal de los 
hijos, y estos Hegan a ser personas aut6nomas: en la recogida 
atm6sfera 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 disoluci6n 
("Auflosung", &522) de la familia y de su vinculo de identidad. 
La familia se disuelve a partir de si, por un lado en funci6n de 
su naturalidad y por el otro por el principio de personalidad. 

En efecto, la disolucion de la familia nuclear es, ante todo, 
natural: por la muerte de los c6nyuges que la fundan y 
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 matrimonies 
(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 esta supeditada a la transitoriedad. Siendo cada uno 
aut6nomo, los hijos estim destinados a fundar su propia familia. 
La relaci6n 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 union de la familia se fragmenta por la 
negatividad propia a cada persona para si y consecuentemente 
por la multiplicidad de familias. La realidad etica 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 memento de la 
particularidad conceptual. El Espiritu come familia ha pasado 
al segundo memento de la Eticidadd, el mundo fenomenal de 
lo etico: 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, segiln Hegel, es la substancia etica en el 
momento de su particularidad y diferencia fenomenal; o bien 
"la totalidad relativa de las referencias relativas de los individuos 
come personas independientes, los unos con los otros, en una 
universalidad formal" (E. &517). Comprendida asi, ella implica 
la determinaci6n de la voluntad libre, en tanto que esta 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 
conciliaci6n 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, condici6n del derecho de 
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la particularidad y de la finalidad de los individuos sociales en la 
exterioridad del recinto familiar (cf. E. &523; Ph.R. &182). En 
este contexto, la substancia etica aparece inicialmente como 
Sistema de atomos donde Se pierde SU determinacion -etica (E. 
&523 ; cf. &98 anm.) Ella existe ahi mundanamente, como 
Espiritu que se dispersa abstractamente en una multitud 
con trapuesta de personas e individuos particulares. Por una 
parte, cada individuo es libre, aut6nomo y, como particular, 
es para si (E. &523). Dada la ausencia de unidad absoluta en 
este memento etico de la diferencia acaece parad6jicamente, 
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 distinguiendose de la otra. Sin embargo, por el 
otro lado, establecida dicha relatividad interpersonal, cada 
persona au t6noma es adicionalmen te dependien te de la otra, 
tanto para promover la exterioridad aut6noma de su ser para 
si como para preservar su identidad o diferencia relativa. En 
este mundo social por consiguiente, los individuos particulares 
aparecen relacionados en tre si no como lo que son realmente 
sino esencialmente ex teriores y reciprocamente condicionados. 
Esta contradicci6n, correspondiendo 16gicamente a la del 
Concepto qu.e aun desconocido aparece puesto coma esencia, 
anima el "proceso de interiorizaci6n" (53) de la sociedad civil 
burguesa. Sencillamente, mientras no se consuma este proceso 
la contradicci6n imperara en el mundo social. 

Los individuos tienen par finalidad y coma ob-jeto en el 
mundo social la protecci6n de su propio ser para si y la 
realizaci6n 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 
ef ectuar objetivamente su propia subjetividad (cf. Ph.R. 
&187).(54) Asi, en funci6n de la particularidad, la universalidad 
del mundo social es formal y esta sometida a la miseria y 
corrupci6n a que la someten las individuos (ibid). Empero, 
puesto que la universalidad, al aparecer coma externa al derecho 
de las particulares, no vale par si misma, es tan solo 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 16gicamente la urgencia que tienen 
los individuos de satisfacer sus necesidades (" Bedtirfnisse") mas 
perentorias. La adecuada satisfacci6n 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 esta 
su propio sosten y seguridad. Pero para esto la universalidad 
tiene que aparecer sirviendo de termino medio en la sociedad 
civil burguesa (Ph.R. &187: "als Mittel erscheint") .(55) Es asi 
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 efectua 
en los individuos mientras prevalece tanto el derecho de lei 
particular como el de lo universal. 

Por consiguiente, si bien hay que mantener en esta 
conexi6n social un dificil equilibria de partes con fuerzas 
desiguales y contrapuestas, no por ello deja de realzarse 
conscientemente un cierto bienestar social. En la medida en que 
la conexi6n 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 conexi6n 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 momenta 
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). Seglin este ultimo lado, frente al 
Estado, la sociedad civil burguesa significa para Hegel el Estado 
del entendimiento y de la penuria ("not") (Ph.R. & 183; E. 
&523) dada la escisi6n substancial que ella actualiza. Dicha 
sociedad comprende tres mementos principales: a saber, el 
sistema de las necesidades, la administraci6n de la justicia, y las 
corporaciones y autoridad publica. 

El sistema de necesidades ("Das System der BedUrfnisse'', 
E. · &524-528) traduce la extrema particularidad natural de! ser 
humane en la sociedad civil burguesa. Los individuos conciben 
inicialmente sus necesidades naturales y otras, y la posibilidad 
de -£atisfacerlas l&524 ). Para ello es inevitable recurrir al nexo 
social, no solo a la mera posesi6n 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 eticas coma los medics de satisfacerlas, la sociedad 
se adapta ahora a esta abstracci6n de contenido substancial por 
medio de la division del trabajo, de la mecanizacion industrial, y 
de la elaboraci6n 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 par la direrencia de ranges o clases 
sociales ("Unterschied dP,r Stancle," E. &475). En la sociedad 
civil burguesa los individuos se dividen seglin 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 funci6n de meras contingencias circunstanciales. Sin 
embargo, en cualquier circunstancia, ellos tienen su existencia 
efectiva y particular unicamente en tanto que estan incluidos en 
un rango social. Solo en estos, efectivamente, es donde los 
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individuos encuentran su Eticidad, come seres reconocidos, 
probes, honorables (ibid). Hegel, por su parte, discierne tres 
ranges sociales: el range substancial o natural, ligado a la 
agricultura; el range reflexive, correspondiente a los hombres de 
negocio e industria; finalmente, el range pensante el cual, a 
mo do de servicio civil, se ocupa de los in tereses general es de la 
sociedad (&528).(57) A traves de este Ultimo range (cf. &543) 
la universalidad llega a prevalecer en la sociedad civil burguesa, 
hacienda practicable la vida en sociedad. Asi, el principio de la 
particularidad contingente (cf. &529), mediado por el trabajo 
de todos, y conforme a la division e instrumentalizaci6n del 
trabajo, permite a la sociedad civil burguesa de preservarse, 
configurada en diferentes ranges sociales, y pasar a un memento 
relativamente mas universalista en sus prop6sitos. 

La administraci6n de la justicia ("die Rech tspflege" , 
&529-532) constituye el segundo memento social. Su objetivo 
consiste en cuidar, en funci6n de determinaciones objetivas con 

tigual valor social, de la persona y de la propiedad. En este 
memento, el derecho es presentado a la conciencia come lo 
universal que vale en su determinaci6n come 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 administraci6n de la justicia, es decir el que 
obtenga su confirmaci6n en la justicia legal ("Gericht") y en la 
pena (&531). Pero una cosa es la formulaci6n legal del derecho 
y otra la justicia legal. De ahi la dificultad inherente a su 
administraci6n: esta depende en definitiva de factores 
indeterminables, come por ejemplo la subjetividad del juez y su 
apreciaci6n arbitraria; mas aun concierne solamente el lade 
abstracto de la libertad personal (&532) , y por esto mismo es 
incapaz de r egenerar 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 conciliaci6n. 

El ultimo memento de la sociedad civil burguesa esta 
compuesto por dos instituciones que tienden a arreglar y 
consolidar respectivamente las ref erencias sociales y del orden 
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social. Estas instituciones son la policia o autoridad publica( 59) 
y la corporaci6n (&533-534). 

Vimos precedentemente que la administraci6n legal 
intentaba anular el lade 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 :lleguen a arruinar las 
relaciones sociales y el bienestar publico (cf. &533). Por ello 
mismo, si bien es cierto aue la finalidad de la sociedad burguesa 
es la satisfacci6n de las necesidades particulares de cada 
individuo, y el asegurar de manera permanente y estable dicha 
satisfacci6n , no menos cierto es que esta finalidad no puede 
someterse liberalmente al juego mecanico de fuerzas sociales 
sometidas tanto a la accidentalidad como a su preocupante y 
verdadero efecto: la miseria desentrafiada ardientemente en un 
populacho ("Pobel") indignado ("Emporung") (ibid; cf. Ph.R. 
&238 y ss.; VII &238Z, &240Z, &244Z).(60) En media de la 
escisi6n provocada por la miseria de los unos y la riqueza de los 
otros se pone en evidencia la continua fragilidad del nexo social. 
Claro esta, 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, 1 

empero, la situaci6n no hace mas que tornarse cada vez mas 
insoporta ble. De hecho y de derecho, se requieren 
irrecusablemente instituciones capaces de garantizar 
adecuadamen te la indispensable estabilidad de la sociedad y de su 
bienestar comun. De ahi la importancia de la policia y las 
corporaciones, seglin Hegel. 

Por su parte, la policia cumple dicha funci6n (&534): 
consciente del objetivo de la sociedad, ella hace prevalecer la 
universalidad de la sociedad, y asi contribuye 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 
consecuci6n 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 benef'icio de todos las interesados 
(E. &534; cf. &543). Asi, la policia preserva en la exterioridad 
social la coordenacion de las condiciones necesarias a la vida 
social y a la actividad de las particulares. Como institucion 
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. Par lo demas, coma resultado tangible de la 
intervencion policial, podemos mencionar el restablecimiento de 
un laze de union entre las· individuos particulares. 

Efectivame n te, las individuos encuentran ahora, 
correspondiendo a la union familiar, la ocasion de 
reidentificarse a si mismos y entre ellos en una segunda familia 
(cf. Ph.R. &252-253), o sea en la corporacion (E. &534).(61) La 
corporacion protege la particularidad de las individuos en la 
sociedad civil burguesa al reunirlos y evitar que cada uno se 
J?ierda en su aislamiento y abstraccion. Reunidos en 
corporaciones, las individuos particulares preservan la capacidad 
de satisfacer sus necesidades y se libran a una actividad 
consciente de una finalidad relativamente universal (ibid) . Par 
esto ultimo lo etico regresa a la sociedad civil burguesa, coma 
alga inmanente a la corporaci6n (Ph.R. &249) . . Asi, pu.es, la 
san ti dad del matrimonio y el honor de la corporaci6n pasan a 
ser principal y terminalmente las dos mementos alrededor de 
las cuales gira y se estabiliza ese sistema atomizado y 
desorganizado que es la sociedad civil burguesa (Ph.R. &255 
anm., & 167 anm.): aquella santidad matrimonial porque unifica 
inmediatamente la diferencia natural de las sexes de acuerdo a 
su primera inmediatez espiritual; y este honor corporative 
porque concilia la substancialidad escindida en la particularidad 
y universalidad sociales conforme con su verdadera destinaci6n 
social. 

Par consiguiente, si la familia se disolvia antes pasando a la 
sociedad civil burguesa, ahora es esta la que, consciente de un 
objetivo relativamente universal, se descubre fundada y 
cumplida en el Estado. 
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3ro.El Estado 

El tercer y ultimo momenta de la substancia etica es el 
Estado, o bien como lo escribe Hegel la Constituci6n del Estado 
("Die Staatsverfassung", E. &517 ; Ph.R. &157). Segtin Hegel, 
esta es la finalidad y la efectividad de la substancialidad etica 
universal y de su vida social. 

La Constituci6n del Estado, sin embargo, no debe ser 
conprendida como una simple recopilaci6n de principios y de 
declaraciones formales encaminada a regir la Eticidad de un 
pueblo.(62) Tampoco es una Cosa 16gica (cf. E. &147, &513) , 
racionalmente presupuesta e implicita en la existencia y 
desarrollo de sus mementos. Por el contrario, conforme a Hegel, 
la Constituci6n 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 etica (&475 anm.,&485) pasan la una en 
la otra: la libertad subjetiva se demuestra realmente objetiva, al 
tiempo que demuestra realmente la substancia etica, y esta, 
descubierta y reconociendose 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 etica sea "la substancia consciente de si como 
Espiritu desarrollado hasta (ser) una efectividad organica" (die 
selbstbewusste Substanz als der zu einer organischen 
Wirk.lichkeit 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 Constitucu6n del Estado 
implica el Derecho (cf. &486, &514-515, &536), mientras 
media la substancia etica y el Espiritu finito. 

Aun en otras palabras, el Estado es "la substancia etica 
consciente de si" (&535). 

La transici6n a este momenta culmen de la Eticidad es 
decisive para el Espiritu objetivo o Idea absoluta que es solo en 
si (&483). La familia y la sociedad civil burguesa, en verdad, 
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aun son "mementos ideales" ("noch ideellen Moment", Ph.R. 
&256 anm.) de la Eticidad; es decir, son mementos 
infinitamente parciales y abstractos en la medida en que no han 
progresado aun hasta la verdadera y perfecta demostraci6n de si 
mismos: la coincidencia concreta de su realidad y de su 
idealidad ("Idealitat") en la efectividad. Sin embargo, ambos 
mementos no son despreciables ni prescindibles. Elles 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, par el desarrollo de las principios de la 
particularidad y de la universalidad escindidos en la sociedad civil 
burguesa, al obtener la substancia etica 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, las mementos 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. &l 47-149), el Estado. 
Los mementos ideales que lo preceden son ahora superados 
("aufhebt", Ph.R. &256 anm.) en el unico fundamento que se 
pone en la efectividad a si mismo. De ahi que el Estado sea en la 
Eticidad "lo primero" e igualmente, par la "mediaci6n" 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 coma unico 
fundamento que, habiendo sido presupuesto y dirimido, es 
puesto en su efectividad. Esta es, en definitiva, y seglin Hegel, la 
"prueba cientifica del Concepto del Estado" (ibid; cf. Ph.R. pp. 
4-5, &l 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 reunion de las principios de aquellas (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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inme diatez su bstancial de la familia- y su apanc1on 
relativamente escindida -la particularidad y la universalidad de 
la sociedad civil burguesa en la que inicialmente se pierden sus 
determinaciones eticas (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 
mementos 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 
configuraci6n del Estado, como desarrollo referido de si a si 
mismo (ibid). En este memento, 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). Seglin 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 
promoci6n del bien de dichas personas, al igual que la 
protecci6n de la familia y el orden de la sociedad civil 
burguesa.(65) Pero por otra parte, el Estado reconduce la 
familia y la sociedacl civil burguesa, y asimismo la disposici6n 
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 t"Abbruch") la pretension irracional e 
inefectiva de los mementos eticos subordinados a el de 
constituirse en centre de la vida de la substancia etica universal. 

La subs tan cialidad esencial del Esta do esta puesta 
efectivamente como ley. Las leyes (&538; cf. &485, 422-423) 
expresan las determinaciones y con tenidos de la libertad 
objetiva en la realidad de su ser-ahi efectivo. Por esto mismo, al 
considerarlas, debemos sefialar tres mementos: 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 negative. Adicional y positivamente, las 

49 



leyes son la finalidad absoluta de la subjetividad (cf. &538 y 
&537). Elias son, asi, el contenido objetivo del sujeto. Las leyes 
y el sujeto inmediato, lejos de excluirse reciprocamente, se 
identifican intrinsecamente. Aquellas se producen a partir de 
la particularizaci6n determinada del universal en la sociedad, y 
se efectuan por los individuos y ranges sociales que solo pueden 
realizarse efectivamente adecuandose al ser-ahi que obtienen en 
las leyes (&532). De ahi que, tercero, las !eyes son la substancia 
de la voluntad y de la disposicion subjetiva de los individuos y 
de los ranges sociales que en ellas son presentados como libres 
(ibid; cf. &485). La compenetraci6n 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 !eyes, el Estado, como Espiritu viviente 
(&540; cf. &13, &6), es un todo organizado y 
auto-diferenciado. Precisamente, su constituci6n ("Verfassung") 
es la articulaci6n organizada del poder del Estado, y este es por 
tanto conceptualmente legal y efectivamente racional (&540; cf. 
&160 y &485). Dicha constituci6n es "la justicia existente 
co mo ef ectividad de la libertad en el desarrollo de todas sus 
determinaciones racionales" (&540). Por su constitucion, el 
Estado es lo que suele denominarse como Estado de derecho. El 
Espiritu vivien te 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 ef ectividad en la que se 
traspone la totalidad de la libertad del · Estado no es un 
asunto del mero deseo ni una aspiracion utopica.(66) La 
garantia de una constitucion estatal reside "en el Espiritu de 
todo el pueblo" (&540). Tal garantia impone objetivamente la 
n e c e s i d a d a la 1 i b e r t a d, y p o r aquella garantia las 
leyes son racionales al tiempo que su observancia esta 
asegurada: primero, por la determinaci6n segiln la cual el pueblo 
tiene la conciencia de su Razon ("in der Bestimmtheit, nach 
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welcher es das Selbstbewusstsein seiner Vernunft hat", ibid); es 
decir, en la determinaci6n negativa por la cual el pueblo se 
apropia como suya la conci.encia de si de su Razon. Segundo, se 
cumple por la organizaci6n efectiva del Estado como desarrollo 
del principio, "primer principio", por el cual el pueblo obtiene 
su conciencia de si, la de su Razon (ibid). En definitiva, la 
realidad organizada y ef ectiva del Esta do no es mas que el 
desarrollo de la conciencia de si de su Razon. El principio de la 
garantia constitucional reside, por consiguiente, en la reciproca 
inclusion de dos mementos, uno subjetivo y otro objetivo. El 
pueblo, apropiandose la conciencia de si de su Razon esta 
consciente en esta de si mismo y tiene actualmente su si mismo 
en la identidad de su Razon; y viceversa, la Razon es 
efectivamente desarrollada coma conciencia de si actualizada en 
la efectividad estatal de y por el pueblo. Por esto, el primer 
principio (ibid) estatal se consolida como comunicacion 
immanente de ambos mementos, y la constituci6n politica es 
actual a causa del Espiritu, y de la historia de este en el pueblo 
(&540) anm.), y no porque alguien haga una constitucion 
(ibid).(67) 

Intrinsecamente ligado a la constitucion del Estado se 
encuentra el gobierno. Este (&541), siempre segtin Hegel, es la 
totalidad viviente del Estado: en el reside la conservaci6n y 
mantenimiento del Estado. Por esto mismo el surgimiento 
("Entstehung") del gobierno supera la organizacion natural de 
la familia y de los rangos de la sociedad civil burguesa (ibid). En 
la medida en que el go bierno tiene por finalidad preservar y 
conservar cada parte integrante del Estado, al igual que la de 
comprehender y realizar manifiestamente la finalidad del todo 
etico como tal, el es la parte general ("Allgemeine ") de la 
constitucionestatal (ibid) . Peroelgobierno no es un todo macizo e 
indiferenciado; al contrario, esta organizado en distintos 
poderes estatales, segtin 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 com o 

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 seglin Hegel no se reduce a un organismo burocratico, 
esto se debe radicalmente al poder de decision del monarca. (69) 
La constitucion monarquica 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 constitucion monarquica (ibid ; 
·cf. &544 anm.) . 

El todo organico que encarna efectivamente la subjetividad 
en el monarca singular se expande, segundo, a traves de todo el 
organismo etico, 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 m o men t o administra t ivo del go b iern o 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 traves de estos las personas privadas 
participan en el poder universal del gobierno; concretamente, 
participan en la legislacion y en aquellas materias que no 
requieran la unanimidad total del Estado y que son, por esto 
mismo, de la sola incumbencia del monarca libid).(70) 

En estos tres momentos, por consiguiente, tenemos el 
go bierno del Estado, seglin su derecho interno. Por su 
singularidad constitucional el Estado aparece como una 
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totalidad orgcinicamente constituida. Sih embargo, hay un 
flan co por el cu al la verdad del Esta do es la de ser la ef ectividad 
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 coma un 
individuo singular, exclusivo , frente a otros individuos o Estados 
tambien individuales (ibid). En las relaciones externas entre 
Estados independientes y soberanos ni el derecho interno ni lo 
u niversal del derecho de uno se impone necesaria y 
raci onalmente 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 y defender la soberanfa estatal por medic de un 
cuarto rango, el rango militar ("Stand der Tapferkeit", ibid). 
Ahora bien, a pesar de la brutalidad de cualquier guerra, esta no 
deja de exponer un cierto significado espiritual: ella muestra la 
substancia del Estado en su individualidad unica, la cual, coma 
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 interes particular queda 
desenraizado y tiene que pasar a la universalidad efectiva de la 
substancia estatal; los ciudadanos, ante esta, tienen que mostrar 
absoluta fidelidad (cf. &547). La unica finalidad del Estado, la 
autopreservacion organica de su derecho interno, hace sentir en 
este momenta cualquier otro interes y finalidad particular coma 
vano e irreal (ibid). En una situaci6n 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, impidiendose asi su 
de sin tegracion por fuerzas externas, y garantizandosele 
asi mismo un sitial a nivel interestatal e hist6rico. 
Consecuentemente, y a pesar de la brutalidad natural de dicho 
estado de guerra, su valor es incuestionable, seglin Hegel, para la 
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salud etica 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 
pretension ins6lita es la de ser eternamente valederos (E. 
&547).(72) (_Que opina Hegel de estos tratados? 

For una parte, considera que cada Estado busca apoyo en 
ellos, pero ambigua y f alazmente porque declaran derechos 
for males y carecen de un poder eficaz que los ponga en vigor. 
For otra parte, dichos tratados se apoyan en un supuesto 
derecho internacional o de gentes ("Volkerrechte") donde se 
ptesupone 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 distinguirse de su Estado, como si 
fueran entidades aut6nomas (ibid), a modo de algo que fuera 
multinacional o no estatal. Esta pretension de independencia de 
los individuos respecto al Estado, en el ambito interestatatal, es 
i 1 us or i a puesto que el verdadero apoyo del derecho 
internacional no es otro que la costumbre (ibid): esta es incapaz 
de garantizar perpetuamente la estipulac16n de cualquier 
tratado de paz perpetua y reconocimiento mutuo entre los 
Estados. Consecuentemente, cada Estado dislocado de si 
mismo, entre su derecho intemo y su derecho e·~terno, esta 
remitido finalmente a su verdadero universalidad en el tiempo, 
la historia del mundo. Dada la importancia de la historia del 
mundo para este curse, expondremos el f:oncepto general del 
tercer momenta del Estado en un acapite 
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3. Historia 

En el memento del derecho externo del Estado, por la 
dialectica 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, seglin Hegel, llega a su 
tercer momenta (Ph.R. &259): ella es la Idea Universal, coma 
genera y verdadero poder absolute contra los Estados 
individuales; es el Espiritu que se da su efectividad en el proceso 
de la h:istoria del mundo (ibid). 

La historia del mundo, Ultimo momenta del Estado , 
significa que las Espiritus particulares de cada pueblo, 
constituidos en Estados y relacionados entre si, son tan solo 
mementos en el desarrollo de la Idea universal del Espiritu (E ; 
&536).(73) En tanto que verdadero drama hist6rico(74), la 
historia esta protagonizada por las Estados individuales, y 
asim:ismo por cada Espiritu nacional (Espiritu del pueblo; 
"Volksge:ist ")(75), en la medida en que ellos tienen una historia 
en la que exponen su respective principio particular (&548;cf. 
VG 163 msc). Seglin Hegel, la historia del mundo inscribe en qu 
objetividad politica institucional cuatro principios espirituales 
(Ph.R. &352 y ss.). Cada uno de estos principios corresponde a 
un mundo o epoca hist6rica: el imperio oriental expresa la 
subjetividad perdida en la substancia (&353). El imperio 
griego expresa el saber subjetivo e inmediato de esta identidad 
su bstancial co mo iden tidad; su principio es 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 contradicci6n infinita 
(ibid). Par ultimo, el principio de los pueblos germanos es el 
de la reconciliaci6n substancial y subjetiva de la interioridarl. 
subjetiva del Espiritu, a partir de la contradicci6n infinita, 
para saber y engendrar su verdad coma pensamiento y como 
mundo de la efectividad (ibid). 

Ahora bien, en la historia de las 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, imptica concebir la historia del mundo como historia 
del Espiritu. Para ello es necesario captar en que 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 t&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 limitaci6n 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 hist6rica del mundo. La 
universalidad de la historia reside, por consiguiente, en la 
re.capitulaci6n 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), solo este juicio obtiene la requerida satisfaccion del 
Espiritu del mundo ("Weltgeist"); objetivamente, este es lo 
capital en la historia. Dicho juicio proviene del Concepto de 
negatividad del Espiritu, y recae sobre si mismo, en tanto que 
esta efectuado en el mundo como Razon 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 disolucion dialectica (E. &548; cf. &214 
anm.)(77), mediante la cual acontece la revelacion del Espiritu 
(&549). A la luz de esta , el movimiento de la historia es el 
camino de liberacion de la substancia espiritual (ibid), es decir, 
el camino de la transubstanciacion de esta en la realidad efectiva 
producida por el Espiritu objetivo. Cierto, el Espiritu objetivo 
no es el Absolu to: pero este no puede ser, actuar, devenir 
efectivo, si no es elevandose a partir de la efectuacion historica 
de Espiritu objetivo finalizado en la historia de los Estados.(78) 
Asi, pues, el camino de la liberaci6n es la accion ("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 revelaci6n 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 mun do (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 
mun do, cada Espiritu nacional es tan solo una etap a 
determinada al interior de este proceso exterior en el tiempo. 
En el intervalo de tiempo que les es concedido, los Espiritus 
nacionales par ticulares no hacen mas que construir 
objetivamente la figura deficiente y superable del Espiritu del 
mundo, primicia del Absolute (ibid; cf. E. &553). 

En cierto sentido, por consiguiente, podemos decir que la 
liberaci6n del Espiritu (E. &550) es lo unico necesario, la unica 
fuente de merito 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 
hist6rica, se consigue por medio del predominio del Derecho 
absolute y supremo del Espiritu (ibid) . El Espiritu organico y 
efectivo de un pueblo, a traves de la relaci6n de los Espfritus 
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-o bjetiva 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 negatividad purificadora de la histotoria del 
mundo concebida como juicio fin al tlbid : "Weltgeschichte . . . 
Weltgericht"). La historia universal, que coma Cronos engendra 
y devora a sus hijos tlos Espiritus nacionales particulares), es asi 
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el proceso por el cual el Espiritu pensante se libera de sus 
limites eticos (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 Razon que sabe es 
libre para si, y la necesidad, la Naturaleza, e incluso la historia 
sirven tan solo a su revelacion: son, como escribe Hegel, 
receptaculos de su gloria (ibid). Si la verdad del Espiritu 
subjetivo era en su culminacion la objetividad de la historia, la 
verdad de la historia, por su parte, es el libre saber de si del 
Espiritu absolute (&553). Este saber, coma 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 supresion de la historia en el 
saber del Absoluto, en su eternidad, la conciencia de side un 
solo pueblo es portadora del maxima desarrollo del Espiritu 
universal en su ser-ahi y de la efectividad objetiva en la que 
este lega su voluntad. (ibid) . Los otros Esp iritus nacionales, 
contempor aneos pero no coetaneos del unico pueblo 
agraciado por la voluntad del Espiritu del mundo, carecen de 
derecho fren te a esta voluntad. No par ello puede olvidarse, 
sin embargo, que el pueblo en cuestion esta simplemente al 
servicio del Espiritu. Cumplida su misi6n, la obra confiada 
efoctuada, este pueblo elegido es abandonado a su propia 
muerte y juicio (ibid). la subjetividad propia a las Espiritus 
nacionales es renegada coma forma vacia de la accci6n 
(&551). Abandonado, tan solo le queda la fama ("Ruhm") 
como unica recompensa par su actividad historica (ibid). De 
ahi que la historia sea, simple y conclusivamente, la teodicea 
(VG 48 msc.; Ph.W. 938) de Dias en la historia (ibid), la 
justificaci6n realmente demostrada de la Idea absoluta del 
Espiritu (cf. E . &385, &483). Como tal, concebida y 
elaborada par la accion del .Absoluto, la historia se supera par 
su propia divinizacion. Solo Dias, 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 absolute (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) El 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 Zurtichnehmens"). A su vez, en lugar de 
"diferenciarse" o "dirimirse ", Hegel tambien dice "revelarse" o 
"manifestarse": "el Espiritu consiste en manifestarse, en ser 
para el Espiritu" (R. I, 5lc); (81); en el Concepto de revelaci6n 
yace indisociablemente la referenda al otro como a su receptor: 
"el Espiritu es para el Espiritu" ("Der Geist ist ftir den Geist ... 
er ist nur insofern Geist, als er ftir den Geist ist", R. I, 51 v), se 
representa (R. IV 53 nota 1) para la conciencia (R. IV, Sc) en 
cada una de tres formas: como juego trinitario del amor consigo 
mismo nose llega a la seriedad de laalteridad (R. IV 93c; Ph. G. 
22c) ; en la partici6n creada, el Hijo adquiere la determinacion 
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 de! Espiritu en 
su absoluta singularidad (R. Iv 65c)- es, finalmente, al mismo 
tiempo que el extreme de la finitud, el libre retorno del Espiritu 
si mismo (R. IV 95c, 66a). El Espiritu como historia expone, 

en su culminaci6n representativa, su contenido concrete en la 
efectividad de un individuo, Jestis (R. IV 156a), asi como en la 
realidad etica de un pueblo concrete organizado estatalmente 
(E. &550-552). 

Pero del mismo modo que Hegel explica el Espiritu como 
historia, a la inversa el interpreta la historia como Espiritu 
("Geschichte des Geistes'' R. IV, 156a; cf. E. &540 anm.)(82), 
y por ello, como observa Theunissen, en un triple sentido: como 
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eterna historia del Espiritu absolute (cf. R. IV, 174), como su 
historia temporal (cf. R. lV 95d), y como historia 
politico-institucional del mundo(83) (E. &548ss.) . · 

La eterna historia del Espiritu absolute corresponde, en 
el lenguaje de la dogmatica cristiana, a la Trinidad inmanente. 
(84) La historia del mundo, en su aspecto 
politico-institucional, recibe su sentido de la historia absoluta: 
Hegel explica la historia desde el Espiritu, y el Espiritu desde 
su figura cumplida (85); no pertenece a ella todo lo que 
sucede en la tierra entre los hombres -la masa sin sentido de 
existencia exterior y de acontecimientos contingentes (E. 
&459 anm., pp. 428-429)- y ni siquiera entre los pueblos 
-pues los pueblos, sin Estado politico, no tienen historia a 
falta de la racionalidad etica del derecho y de las leyes (VG 
163 msc., 176; Ph.R 349)-, sino solo un desarrollo en el 
tiempo y en un ser-ahi al servicio de la revelacion efectiva del 
Espiritu (E. &549, &552). La historia temporal del Espiritu 
absolute -su genesis (86)- ocupa una posicion intermedia . 
entre su "objeto 11 o "producto 11 (87) -el Espiritu absolute en 
su eterna historia- y la historia politico-institucional del 
mundo (cf. E. &552): esta ultima no se vuelca propiamente 
en el Espiritu absolute mismo, sino, en la elevacion temporal 
al saber del Espiritu absolute (88) , sucesivamente (89) en el 
Arte , la Religion y la Filosofia (90). Desarrollada en el mismo 
medic -el tiempo- que la historia politico-institucional del 
mundo, y como empotrada en esta (91) (que continua mas 
alla de ella), la historia temporal del Espiritu absolute es al 
mismo tiempo, sin embargo, la "supresion 11 de la historia del 
mundo: pues en su historia temporal, el Espiritu absolute 
gana su conciencia de si concreta: recibe en Si al mundo, al 
mismo tiempo que este pierde la extrar. eza con respecto al 
Espiritu que el Concepto de "mundanidad 11 denota. (92) 

La tesis 554 de la Enciclopedia indica que tanto la eterna 
historia, como la historia temporal del Espiritu absolute, son 
designadas por Hegel "en general 11 (" im allgemeinen 11 , ibid) 
como "Religi6n"("Die Religion, wie diese h hochste Sphare im 
allgemeinen bezeichnet werden kann 11 , ibid).(93) La Religion, 
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por una parte, alcanza hasta la historia eterna, pues no precede 
tan solo del sujeto humane, sino tambien del Espiritu absolute 
mismo (E. &554: "objektiv von dem absoluten Geiste 
ausgehend")(94): es solo en su aparicion exterior la elevaci6n 
subjetiva del hombre a Dios; en su esencia mas profunda es la 
conciencia de si del Espiritu absolute (R. I, 150b). La Religion 
penetra, por otra parte, en toda su extension la historia 
temporal del Espiritu absoluto.(95) Tanto el Arte griego (cf. su 
lugar sistematico : Ph.G 473)(96), como la Filosofia moderna 
("culto perpetuo en Espiritu", "servicio de Dios", E.G.P. 168, 
169, 185; E. pp. 4, 12, 26, &4, &10; R. I, 29a)(97), y no 
solo el cristianismo, por ellos flanqueado, e:-:presan la 
conciencia religiosa (98). Mas aun: el Arte griego, ei~posicion 
de la Idea en el material sensible, y la Filosofia moderna, 
repeticion de la reconciliacion, efectiva en Cristo, en el 
elemen to del pensamiento (99), son concebidos coma 
apariciones esenciales de la Religion Cristiana, que en el Arte 
se anuncia, y en la Filosofia sigue obrando. (100). 

El cristianismo es asi, para Hegel, punto central(lOl) y no 
mera transicion(l02); punto central no solo de la historia 
temporal del Espiritu absolute, sino tambien de la historia 
politico-institucional del mundo: el principio de la libertad que 
irrumpe con la revelacion de Dias en Cristo "es el gozne en 
torno al cual gira la historia del mundo. Hasta aqui, ya partir de 
a qui va la historia" (Ph. W. 722c) ;( G. Ph. R. l 35g). 

Esto significa, por consiguiente: primero, que para conce­
bir en nuestro proximo capitulo la historia filosofica seglinHegel 
tendremos que tener en cuenta no solo la institucionalidad 
politica de los eventos historicos en el Estado , sino igualmente 
la revelacion del Espiritu que representa la Religion, porque si la 
historia tiene un sentido y finalidad, para Hegel, esto se debe a 
que ella constituye el basamento indispensable a la efectuaci6n 
del Espiritu absoluto (103); y segundo, que el principio 
cristiano de la libertad es identico con el principio de la historia, 
enteramente, en absoluto, tanto de la historia mundana coma 
de la absoluta.(104). La historia del Espiritu, en todos sus 
modos y fases , gira alrededor de la Trinidad que se revela en 
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Cristo. Como se explicita el concepto hegeliano de historia, de 
Espiritu coma historia y de historia coma Espiritu, es que lo 
elucidaremos a continuaci6n leyendo sus Lecciones sabre la 
Filosofia de la historia del mundo. 
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CAPITULO II: 

Historia filos6fica del mundo. 

ONCLUIMOS el capitulo anterior subrayando el 
., papel eminente del Estado y de la Religion para Bil concebir el pensamiento hegeliano acerca de la 

historia filosofica. Para cernir la especulacion historica de Hegel, 
en efecto, hay que concebir como, en la relaci6n del Estado y 
de la Religion, el Espiritu pensante conoce que la verdad 
absoluta de la historia temporal y eterna del Absolute., 
representada en la verdadera Religion, se realiza efectivament~ 
en el Estado, con su historia politico-institucional. Asi, 
la Religion llega a reconocer que la representacion de su 
contenido verdadero, pensando por la Filosofia, se desarrolla 
efectivamente en el Estado; e inversamente, 81 Estado tiene la 
representacion de su verdad efectiva, concebida absolutamente 
por la Filosofia, en la Religion verdadera. r,oncibiendo esa 
relaci6n historica, par consiguiente, resulta "el Concepto de la 
Filosofia" (E. &573): este se eleva a si mismo despues de 
confirmar negativamente la prueba de su vida efectiva en "la 
historia concebida" ("die begriffne Geschichte"), "calvario del 
Espiritu absoluto" (Ph. G. 564) . 

A la luz de todo lo cual nuestro objetivo en este capitulo 
sera descubrir que entiende Hegel por historia ?Oncebida, por 
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historia filosofica (VG 3 msc ; 25 msc.). puesto que esto 
esta expuesto exclusivamente en el mundo germanico sera en 
este donde la estudiaremos, siguiendo el texto de las 
Lecciones sabre la Filosofia de la historia del mundo, que en 
adelante llamaremos solamente Lecciones (cf. infra III). Para 
facilitar dicho estudio presentaremos la estructura que religa los 
periodos de la historia del mundo germanico con la Religion 
cristiana (cf. infra II). Pero antes es menester conocer el 
proposito de Hegel en las Lecciones. Por ello elucidaremos a con 
tinuacion el concepto de estas Lecciones y las principales etapas 
de la historia del mundo (cf. infra I). 

I: Concepto y division de las Lecciones 

A: Concepto de las Lecciones 

Hegel ha considerado el Concepto de la historia del mundo 
en las Lecciones, en la Filosofia del Derecho (VG 3 msc.; 

I 

Ph.R. &34lss.) y en la Enciclopedia (E/548ss.). Aqui nos 
limitaremos a presentarlo bcisicamente en la perspectiva propia de 
las Lecciones. 

Hegel ensefio sus Lecciones cinco veces, empezando en el 
semestre de invierno de 1822-1 823 hasta el de 1830-1831. 1 El 
objetivo de las mismas es "la historia filosofica del mundo" (VG 
2 msc; 25 msc.); es decir, las Lecciones tienen por finalidad el 
conocimiento de la Idea en la historia. Las Lecciones pretenden 
ser una consideracion autenticamente filosofica de la historia 
del mundo ( VG 4-22), "la consideracion pensante de la misma" 
(VG 25 ms.) . Como tal, la consideracion pensante transcurre en 
y desde la " Razon" que "domina el mundo·' (VG. 28 msc., 38 
msc, 78 msc) y resulta ser "una teodicea, una justificacion de 
Dies" (VG 48 msc, Ph.W . 938). Razon e historia 
interrelacionadas, esta transcurre racionalmente (VG 28 msc.). 2 

La Razon, ensefia Hegel, es la "substancia" y la " forma 
infin ita" de su propio contenido (VG 28-29 msc.) . Como 
sustancia, es aquello en y a traves de lo cual toda racionalidad 
tiene su ser y consistencia (ibid) . Como forma infinita, es 
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aquello que se da su propia actividad a la vez que elabora la 
materia que se da a si misma (ibid). La Razon asi 
comprendida es el unico pensamiento que la Filosof i: iJOrta al 
comenzar a tratar la historia del mundo (ibid). Es la Filosofia 
la que discierne en la proposicion "la Razon rige y ha regido 
el mundo" su forma religiosa, o sea "la providencia" divina 
domina el mundo (VG 41 mscc.) Cierto, hablar de providencia 
y del dominio de la Razon puede parecer abstracto (VG. 
49 msc.). Pero por esto mismo es necesario determinar el 
proposito filosofico de las Lecciones y evitar toda abstraccion. 

Seglin Hegel, lo verdadero es en si racional, esencial, 
substancial, en y para el pensamiento. Ahora bien, Dios, o mejor 
el Espiritu absolute, es verdaderamente substancial y, dentro de 
si, verdad subjetiva individual. El es el pensamiento y este es 
creador. Como tal se le encuentra en la historia (VG 45). Pero 
esta presencia en la historia es sabida a partir de la Religion 
cristiana, pues seglin esta Dios se ha revelado de manera que no 
quedan mas misterios. En lo adelante lo decisive es conocer a 
Dios (VG 45 d msc .). Con la Religion cristiana, por tanto, ha 
llegado la epoca absoluta de la historia del mundo, epoca en la 
cual el conocimiento concrete de Dios es posible (ibid). 
Revelada historicamente la naturaleza de Dios a los cristianos se i 

entrega a estos, Hegel incluido, la Have de interpretaci6n de la 
historia del mundo ("so ist uns auch der Schlllissel zum 
Weltgeschichte gegeben", VG 46). 3 Por supuesto, la Religion 
cristiana no supera conceptualmente la forma de la 
representaci6n con la cual se conforma (ibid) . Pero esta fe 
religiosa cristiana , seglin la cual la historia es el producto de la 
Razon eterna que determina sus grandes revoluciones, es el 
punto de partida del que hay que partir para llegar a la 
Filosofia, especificamente a la Filosofia de la historia (ibid) . De 
ahi que podamos decir, primero, la Religion del Dios cristiano 
revelado esta logicamente presupuesta por la historia del mundo 
filosofica. Consecuentemente, segundo, "para Hegel, pensar es 
pensar la historia y pensar la historia es pensar la religion". 4 

Pero, tercero, en la medida en que el pensamiento concierne a la 
Razon, solo la Razon o Idea es lo verdadero y eterno, lo unico 
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que se revela en la historia del mundo, tal y como queda 
demostrado en la Filosofia y presupuesto en las Lecciones (VG 
28-29 msc, 77-78). 5 Desde la Idea, o Logos (EGP 52), o Razon 
(E. &215), es que tiene que ser concebida la racionalidad del 
mundo, concebida en la historia del Espiritu. fuf, pues, (,de que 
mundo se trata en estas Lecciones? (,que significa Hegel por 
"historia del mundo"? 

El mundo en cuestion es un mundo basicamente politico, 
su historia es " historia politica o del mundo" (EGP 91 b) . Esta 
historia implica las acciones de heroes e individuos de talla 
historica ("grossen welthistorichen Individuen11) 6 

1 pero sabre 
todo a los Estados (VG 78ss.) . Es en estos donde el todo etico 
adquiere su figura concreta y los individuos tienen una 
existencia racional (VG ll l). Pero la historia del mundo no 
es el terreno apropiado para la felicidad de los individuos (VG. 
88 msc, 105; cf. E. &209). La historia nos ensefla, en definitiva, 
c6mo se revela la Razon en el nacimiento, progreso y cafda de 
los Estados (EGP 91-92). No solo la Razon domina el mundo 
' politico, sino que tiene a los individuos por termino media de 

su efectuacion como Esp iritu (cf. VG llOss.).8 La idea aparece 
en los Estados (VG 114). Por esto mismo "lo divino del Estado 11 

no es el Estado sino " la Idea tal y como esta presente en la 
tierra" (VG 112). El Estado " es la Idea divina en la exterioridad 
de la voluntad humana y su libertad" (VG 128) y , como tal , 
el Estado pasa a ser el "basamento" y "punto central" del 
derecho, el Arte, las costumbres, la Religion, la ciencia, de un 
pueblo especifico (VG 124 ) 

Por via de consecuencia, sin Estado pueblo no entra bajo 
consideraci6n en la hist oria (VG 113, 214 ss.) . Los pueblos 
sin Estado viven mas bi~n en la "prehistoria" (VG 163 msc.), 
carecen tanto de la efectividad de una constituci6n polf tica 
racional - lo cual es logro exclusive del termino final del 
mundo germane - como de un organismo estatal en el cual 
transcurran los inevitables cambios y mutaciones inherentes a 
la vida hist6rica (VG 149 msc.) que rompe el ciclo repetitive 
de la Naturaleza (ibid).9 Dicho impulse implica que algo 
"nuevo" (ibid) surja para los individuos y pueblos que buscan 

66 



' 

mejorar su situacion en el mundo politico e historico.1 o Pero 
como es de esperar, lo que surge como nuevo implica siempre 
la realizaci6n de la finalidad de la Razon, el ascenso del 
Espiritu a su Concepto: la "libertad" (VG 152 msc), el 
ser-cabe-si (Beisichselbstsein", VG 54, 55), o bien la 
autoposesion y autodeterminacion del Espiritu :- · ..>luto en y 
para si.1 1 

De acuerdo a Hegel el Espiritu in-finito tiene la historia del 
mundo como teatro de su efectuacion (VG 151 msc.) y quiere 
alcanzar su Concepto exclusivamente (VG 152 msc.). Pero, 
alienado de si, obtiene la coincidencia consigo mismo luego de 
una lucha infinita contra si mismo (VG 152 msc.). Pasando a su 
efectuacion objetiva, mediante la conciencia y la voluntad, el 
Espiritu tiene que vencerse a si mismo y llegar a ser para si lo 
que ya es en si , libre. Esto es su "liberacion" (E. &386) , 
liberacion que es igualmente la de la Razon, la de la "substancia 
espiritual" (E. &549) que llega asi a la conciencia de si. 
Efectuado en la "racionalidad mundana", en el Estado (VG 
183, cf. 162 msc.), el Espiritu puede reflexionarse por primera 
vez (VG 120) hasta hacer coincidir en la exterioridad del mundo 
politico su subjetividad y su objetividad. De ahi que para Hegel 
el proces·o objetivo del Espiritu igualmente objetivo culmine en 
el Estado, en este en tanto que "libertad racional que se sabe 
objetiva y es para si" (VG 147). Y de hecho y de derecho, para 
el el mejor Estado sera aquel en el que "domina la mayor 
libertad" (VG 142). 1 2 

Por consiguiente, el mundo politico tiene historia en el 
Estado. En este el Espiritu se reconcilia objetivamente consigo 
mismo reconciliandose con la efectividad estatal. Pero ~que es 
la historia del mundo? 

"La historia del mundo es el progreso en la conciencia 
de la libertad - un progreso que nosotros tenemos que 
conocer en su necesidad" (VG 63 a msc.) . La historia del 
mundo filosofica no se comprende sin el progreso consciente 
de y hacia la libertad del Espiritu . 13 Ella expone el desarrollo 
necesario de esa conciencia de la libertad que tiene el Espiritu 
y la efectuacion producida por esta conciencia (VG167 msc.). 
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Pero esta expos1c1on objetiva presup.one la actividad del 
Esp iritu. Y este tan solo resulta de si mismo (VG, 58): "el 
Espiritu. solamente es aquello que el mismo hace, y el se 
hace lo que el es en si" (VG 151 msc. ). Resultado de su 
actividad, la actividad del Espiritu es salir de si, pasar a lo 
inmediato donde se niega y, negando esta negacion de si, 
regresar mediatamente a · si (VG 72-73). Repitiendo este 
movimiento circular, la historia del Espiritu es su operacion 
("Tat") y su operacion es hacerse ob-jeto de su conciencia y 
cernirse interpretindose a si mismo para si (Ph. R. &343; VG 
150). Por ello mismo sus operaciones constituyente su 
historia, y en esta se in terpreta seglin el desarrollo necesario 
de los mementos de la Razon, y por consiguiente, de la 
conciencia y de la libertad (Ph. R. &342). Por la coincidencia 
del Espiritu consigo mismo, de la Razon con su efectividad, 1 4 

la historia del mundo es la historia del Espiritu. 1 s Y, ante la 
Filosofia que considera la historia, la historia del mundo ;,es"; 
es presente absolute y efectivo (VG 182, 183; cf. EGP 14-15) 
en el que se expone el "trabajo del Espiritu" (VG 182, 183), 
exposicion del Espiritu "tal y como el trabaja para llegar a 
saber lo que el es en si (VG 61-62 msc.) 16 

Pero de nuevo, no se trata de perder esta concepcion de la 
historia en la abstraccion. La historia del mundo transcurre no 
solo en el espacio, como es el caso de la Naturaleza, sino en el 
tiempo, enajenacion del concepto en la que el Espiritu se 
interpreta a si mismo (E. &548, 549; VG 154). El tiempo es asi 
el ambito natural de la historia y aparece como lo negative en lo 
sensible (VG 153, 178). Como Chrones, el tiempo devora sus 
propios hijos, al igual que el Espiritu del mundo a los 
nacionales. 

Los Espiritus nacionales de cada pueblo exponen &i.s 
principios particulares en la historia del mundo (E. &548). Ellos 
son miembros de un todo organico, pero particulares en tanto 
que limitados a un pueblo particular (VG 60, 64). En cuanto 
tales,nosedeben confundir con el Espiritu universal, el del mundo 
~VG 60), al cual estan subordinados ("E. &548). Los Espiritus 
nacionales son el Espiritu del mundo tal y como este apBrece en 
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cada configuracion particular (VG EO). Es el el que despierta la 
conciencia de la libertad en las pueblos historicos. El Espiritu 
del mundo es la "substancia del mundo, el unico Espiritu que 
con su naturaleza una y siempre la misma explicita su unica 
naturaleza en el ser ah i del mundo" (VG 30 msc; cf. 262). 
Adecuado al Espiritu absoluto, el Espiritu del mundo no solo se 
realiza valiendose de cualquier realizacion particular de las 
Espiritus nacionales sino que se explicita para la conciencia de 
las hombres (VG 60). Ningun Estado ni Espiritu nacional lo 
agotan. 1 7 Su derecho es lo unico que vale en la historia del 
mundo (VG 147-148; Ph. R. &30 anm., &340, &345; E. &550). 
En media de las relaciones inter-estatales, este derecho implica 
el proceso de liberacion del Espiritu, o sea el infinito regreso del 
Espiritu a si mismo mediante la actividad par la cual trae a la 
ef ec ti vi dad y au t oconciencia su substancia espiritual. 
Automediandose, el Espiritu regresa a si, a su Concepto, y 
supera par tanto la contraposicion de si a si mismo (VG 72). 
Pero ante la inadecuada realizacion del derecho del Espiritu del 
Mundo, y par la prerrogativa temporal del pueblo en el que 
delegue su voluntad (E. &550; Ph.R. 347), ese movimiento de 
liberacion hist6rica del Espiritu del mundo, de la substancia del ' 
mundo, es incapaz de complacerse en las otros Espiritus 
nacionales. Estos permanecen asi sin derecho, destinados a 
desaparecer de la historia del mundo (ibid). Solamente un 
pueblo hist6rico a la vez encarna la Razon en el mundo (ibid; cf. 
VG 180-181), y ninguno l o hace indefinida e 
indeterminadamente. La muerte natural de los Espiritus 
nacionales particulares significa en definitiva la nulidad politica 
de estos (VG 68). Sin un pretor superior (Ph. R. &339Z) que 
sirva de arbitro entre los Estados y SUS respectivos pueblos y 
Espiritus, la historia del mundo concluye el derecho interno y el 
derechoexternode cada Estado. Solo el Espiritu del mundo se 
reincorpora en esta historia, pasando de determinaciones 
inferiores a principios superiores que presentan la forma mas 
adecuada de la Idea del Absoluto (VG 73). 

Proceso por el cual el Espiritu accede a su idea en medio 
de su objetividad, la . historia del mundo no es mas que la 
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restauracion espiritual del Espiritu absolute. 1 8 El Si rnismo del 
Espiritu absolute en el tiempo tiene que formar y finalizar la 
totalidad de su substancia come lo que ya es. Calvario, por la 
negatividad del Concepto del Espiritu (cf. Ph.G. 564) 1 9 , todo 
perece en la historia del mundo y solamente resulta la absoluta 
afirmacion del Espiritu absolute, conforme a la Filosofia. Esta 
cierne la supresion:l 0 de todo limite finite que el Espiritu se ha 
impuesto, incluyendo la historia come tal. Pensamiento que 
tiene que despuntar en la vida estatal (VG 173 msc), la Filosofia 
conoce la necesidad de las determinaciones de la libertad come 
verdad absoluta del Espiritu absoluto. 

Pero para llegar hasta el conocimiento que el Espiritu tiene 
de si mismo es necesario transitar las etapas de su desarrollo. 
Cada una de estas etapas despliega una epoca hist6rica, un 
mundo o civilizaci6n, y expresa el clesarrollo de un principio 
cuyo contenido es la conciencia de la libertad (VG 155 b msc.). 
A continuacion presentaremos los cuatro mundos en los que 

· esta dividida la historia segiln Hegel. 

B. Division de las Lecciones 

Prescindiendo aqui de los condicionamientos geograficos 
de la historia del mundo (VG 188ss.), y de la division del 
mundo en antiguo y nuevo mundo (VG l 98ss , 210ss.), 
limitemonos a indicar tan solo las principales etapas de la 
historia del mundo. Enraizado geografica y temporalmente, el 
curso de la historia del mundo sigue la trayectoria del sol, de 
oriente a occidente . "La historia del mundo va de oriente a 
occidente, pues Europa es el fin de la historia del mtindo, 
.Asia el comienzo" (VG 243). El devenir del Espiritu se 
inscribe entre ese comienzo y ese fin. Esta caracterizado 
historicamente por la conciencia de la libertad (cf. VG 
242-243) y corresponde a cuatro mundos. Los cuatro mundos 
que componen la historia del mundo son el mundo asiatico, 
en el que solo un individuo es libre, el mundo griego y el 
mundo romano, en el que solamente unos pocos son libres, y 
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el mundo germane, en el que el hombre como tal es libre (VG 
62 msc; EGP 62-63). 

El mundo oriental (cf. VG 245-249; Ph.W. 267-518; Ph.R. 
&353, &355) engloba la China, India, Persia y Egipto. Su 
fundamento es la inmediatez de la conciencia, su union 
abstracta e inmediata con la potencia natural. Masivamente 
su bstancial y opaco, este mundo apenas cuenta con la 
determinacion diferenciada del Espiritu contra la Naturaleza. La 
Eticidad es basicamente familiar. La libertad subjetiva no es 
reconocida de derecho. El despota gobierna a la manera de su 
libre arbitrio. Y sin embargo, a partir del regimen patriarcal 
despunta ya el primer Estado (Ph.W. 267). El despotismo 
teocratico chino, la aristocracia teocratica india, la monarquia 
teocratica persa (VG 246-247), componen las figuras concretas 
del Espiritu "substancial" oriental (Ph.R. &353). Para este, la 
intuici6n domina todavia el pensamiento, la fantasia y la poesia 
dominan la historia. A su vez, Religion y Estado permanecen 
fundamentalmente indeterminados, yuxtapuestos confusa e 
inmediatamente. Por ello mismo, podemos terminar, en el 
mundo oriental "el gobierno temporal es teocratico, el jefe (es) 
sacerdote o dios, la constitucion del Estado y la legislacion (son) 
al mismo tiempo Religion" (Ph.R. &355). 

Si el Espiritu substancial oriental es aquel que esta 
hundido en la Naturaleza, el griego es aquel que sabe ese 
Espiritu substancial. En el Espiritu griego despunta la reflexion 
y la libertad (VG 62 msc; Ph.W. 509, 514). El mundo griego (cf. 
VG 249-250;Ph.W. 527-658; Ph.R. &124 anm., &185 anm., 
&353, &356) es la epoca de la libertad autoconsciente . El 
individuo rompe con la inmediatez de la conciencia y con las 
antiguas formas de servidumbre. Entre la substancia y el 
individuo emerge el principio de la armonia de la belleza y la 
bella individualidad etica (Ph.R. &353). En este mundo se 
realiza la Eticidad de la belleza. No hay en ella lugar para el 
despotismo oriental (Ph.W. 599). Pero frente a la libertad de los 
ciudadanos griegos perdura aun la esclavitud. Adicionalmente, 
no se reconoce aun la conciencia moral ni la voluntad subjetiva 
particular ni la infinita subjetividad (ibid, 606; Ph.W. 356). La 
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libertad griega es parcial. Esta mas preocupada por la union 
sensible y la belleza plastica que por su plena y total liberacion. 
Sometida aun al destine, y creyendo en dioses insuficientemente 
antropomorfizados e incapaces de morir, la libertad helenica 
permanece incapaz de asumir las contradicciones. De ahi que 
sus determinaciones se desplieguen en un mundo objetivo, que 
tiende a la dispersion, conforme con la forma de la democracia. 
La multitud de ciudades-Estados evidencian la descomposicion 
de la bella unidad ideal del mundo griego. Esta unidad adolece 
tanto de la forma monarquica del Estado, en la que la 
subjetividad es real, como de la revelacion cristiana, en la que se 
manifiesta la desapropiacion de Dios en la cruz y la reunion de 
las naturalezasdivinay humana. Pero el mundogriego no deja de ser 
el de la "identidad inmediata del individuo con las leyes y 
voluntad estatal" (Ph.W. 603). En su grata y armoniosa 
com pl acencia no hay lugar para la p rofundidad de la 
subjetividad como negatividad ni para la libertad subjetiva ni 
para el Absolute como ob-jeto (Ph.W. 569, 589, 610 ; E. &552 
anm. p. 437). Por consiguiente, sin haber conocido la infinita 
negatividad del Espiritu absoluta, de esta en la profundidad de la 
subjetividad singular , el mundo griego ignora la contrariedad 
entre la Religion y la Eticidad. En este punto el mundo oriental 
y el griego convergen, pero por diferentes razones. 
El mundo oriental, ya lo sabemos, presenta la equivalencia 
objetiva, substancial, entre el Estado y la Religion. Esta 
unidad substancial no es la del mundo griego. Este ostenta 
entre ambos terminos una cierta equivalencia, pero a nivel 
subjetivo; es decir, no en si sino para el pueblo etico, en la 
"union inmediata" de este con su substancia (cf. Ph .G. 490c; 
Ph .W. 527, 530a), y para el individuo en el que predominan 
las "costumbres" y la "confianza" (cf. Ph.G. 491; Ph.W. 
643-647). En este sentido, 1.a armonia de la belleza domina el 
mundo gr 1ego inacapaz de tematizar la ruptura entre la 
Religion '} la Eticidad - incluso cuando comience a alborear 
la libertad subjetiva a la que finalmente se opone la Republica 
platonica (cf. Ph.R. p. 14; E. &552 anm., p. 436). Por el 
contrario, esta ruptura sera lo propio del mundo romano. 
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El mundo romano (cf. VG 250-253; Ph.W. 661-748; Ph.R. 
&353, 357) es aquel en el que irrumpe tragicamente la politica. 
El romano es un individuo adulto su libertad 
es austera y eficaz, esta consagrado al universe, su finalidad es 
Roma. Cada individuo es el mismo asumiendo la responsabilidad 
publica que se le otorga. Pero esa responsabilidad lo desprende 
de su intimidad y certeza subjetiva. Cierto, adquiere 
personalidad juridica, por el derecho juridico que lo reconoce 
como persona. Pero asi la existencia del individuo es juridica y 
llega a ser la de una persona abstracta en el todo compacto y 
homogeneo del universe romano. El senor de este mundo de 
personas es el Estado. Ante este senor se esfuman las contenidas 
ilusiones de gloria subjetiva de los ciudadanos. Bajo el Estado 
romano yacen tanto el trabajo servil de las nacionas vencidas 
como la autonomia y alteridad de un universe nivelado por un 
unico pante6n. La forma aristocratica del Estado romano 
reemplaza el despotismo oriental y la democracia griega {Ph.W. 
662). La grahdeza producida por la paz de las legiones romanas 
conllevan la suficiencia estoica y la desilusi6n esceptica. Pero 
ambos planean sabre el "infinite desgarramiento" que surge del 
principio propio al mundo romano: la profundizaci6n del 
individuo dentro de si, hasta que conoce la universalidad 
abstracta de la personalidad y llega a la infinita contradicci6n de 
si, en oposici6n a la objetividad de un mundo abandonado por 
el Espiritu (Ph.R. &353). No es accidental, por consiguiente, el 
paralelo entre el mundo romano y el pueblo que sirve de puente 
entre oriente y occidente, el pueblo judio (Ph.W. 455; R. 
III242). En el mundo romano tenemos la "desdicha general" y 
la "muerte de la vida etica" (Ph.W. 357), de las cuales resulta el 
"dolor infinite" {Ph.R. &358) propio al "pueblo judio" (ibid). 
En efecto, este pueblo llega a ese dolor entrecogido por el 
pensamiento puramente abstracto de un Dias Uno y nacional 
que no es aun Espiritu (Ph.W. 455, 726-728; R. II 62, 83). Si el 
mundo romano y el pueblo judio convergen asi, divergen, 
empero, porque solo ese mundo ha sido capaz de darse un 
Estado propiamente dicho (Ph. W. 457), y es por esto el 
primero en resentir la negaci6n de su individualidad en una 
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universalidad vacia, sin conciencia singular (Ph.W. 686, 729) . El 
mundo romano llega asi mils lejos aun que el pueblo judio, llega 
a la perdida de si mismo. El mundo germano obtendra su 
rescate, reconciliando la universalidad objetiva del imperio 
romano y sus leyes con la individualidad particular del sujeto . 

Antes de pasar a ver el mundo germano notemos que el 
mundo romano alberga en cierto sentido los dos mundos que 
lo preceden, pero en su reciproca exclusion. Efectivamente, 
por un lado, la Religion romana es politica (R. III, 220), el 
Cesar es venerado como un dios (R. III, 226, 239). En este 
sen ti do el Esta do y la Religion en Roma se aproximan a la 
situacion que vimos en el mun do oriental donde el jef e es dios 
(Ph.R. &355). Pero, por otro lado, se aleja de este mundo 
oriental por el elemento subjetivo del individuo. Asi el mundo 
romano se acerca al mundo griego por la conciencia de la 
individualidad personal ("das Prinzip personlicher 
Individualitat", Ph.R. &356). Pero al contrario de lo que vimos 
en el mundo griego, la individualidad romana esta desapropiada 
de si en el derecho formal, esta en desarmonia con la 
universalidad abstracta de su mundo. Por consiguiente, al igual 
que en oriente, Religion y Estado romanos no estar;i. desunidos 
en tre si ; y, al igual que en el mun do griego, no aparecen en 
contradiccion para el individuo. Pero en contraste con esos dos 
mundos, el mundo romano expone tambien la muerte de la vida 
etica y el dolor infinito, muerte y dolor que no resuelve el sino 
el mundo germano. Si el mundo oriental y el griego expresan la 
unidad inmediata de la Eticidad y la Religion por un lado, y por 
otro el mundo romano se caracteriza por la oposici6n del 
individuo y la objetividad del mundo, el mundo germano es la 
reconciliaci6n de esa unidad y oposici6n. 

Elmundogermano (cf. VG 254-257; Ph.W. 721-938; Ph.R 
&358-360) es el mundo cristiano, segtl.n que se subraye su 
realidad objetiva o su absoluta verdad. La destinaci6n de los 
pueblos germanos, nos dice Hegel, no es otro que el de dar 
soporte y efectividad a los principios cristianos. Por la 
revelacion de Dios en Cristo se le conoce ahora solamente como 
Espiritu. En Cristo, Dios se hace hombre y el hombre Dios. 
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Resulta, pues, el princ1p10 del mundo germane: la identidad 
negativa del individuo y Dios; o mejor, en el mundo cristiano, el 
Espiritu acoge en su interioridad su verdad y esencia concreta a 
la vez que se encuentra cabe-si en una objetividad con la cual 
esta reconciliado (Ph.R. &353). Para el pensamiento filos6fico 
esto implica el principio del idealismo, el Espiritu finito es un 
momento del mismo Dios y, correlativamente, este Sujeto 
infinito se realiza en y por la conciencia del finito. Por su parte, 
la reconciliaci6n de Cristo pasa a ser la de su comunidad, 
comunidad en la que habita como Espiritu (Ph.W. 738). Pero 
presente en esta, surgen dos mundos: uno sobrenatural -
perteneciente a la conciencia subjetiva del creyente y con su 
ser-ahi como iglesia - y otro terreno - entregado a 
intereses temporales y concretamente al Estado (Ph.W. 747). De 
ahi que la tarea hist6rica sera la siguiente, que la Idea del 
Espiritu llegue a informar por igual este segundo mundo, que el 
mundo terrenal llegue a ser presencia espiritual del Absoluto. Al 
servicio del Espiritu del mundo, P.sta tarea la ejecuta el Espiritu 
germano (Ph.W. 736c). 

El mundo germano (cf. VG. 254-257; Ph.W. 721; 21-938; 
Ph. R. &358-360) es el mundo cristiano, seglin que se subraye 
su realidad objetiva o su absoluta verdad. La destinaci6n de los 
pueblos germanos, nos dice Hegel, no es otra que la de dar 
soporte y efectividad a los principios cristianos. Por la 
revelaci6n de Dios en Cristo se le conoce ahora solamente 
como Espiritu. En Cristo, Pios se hace hombre y el hombre es 
Dios. De ahi el principio del mundo germane: la identidad 
negativa del individuo y Dios; o mejor, en el mundo cristiano, el 
Espiritu acoge en su interioridad su verdad y esencia concreta a 
la vez que se encuentra cabe-si en una objetividad con la cual 
esta reconciliado (Ph.R. &353). Para el pensamiento filos6fico 
esto implica el principio esencial del idealismo, el Espiritu finito 
es un momenta del mismo Dios y, correlativamente, este 
Sujeto Infinito se realiza en y por la conciencia del finito. Por su 
parte, la reconciliaci6n de Cristo pasa a ser la de su comunidad, 
comunidad en la que habita como Espiritu (Ph.W. 738). Pero 
presente en esta, surgen dos mundos: uno sobrenatural 
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-perteneciente a la conciencia subjetiva del creyente y con su 
ser-ahi como iglesia- y otro terreno -entregado a intereses 
temporales y concretamente al Estado (Ph.W. 747) . De ahi que 
la tarea hist6rica sera la siguiente, que la Idea del Espiritu del 
mundo, esta tarea la ejecuta el Espiritu germane (Ph.W. 763c). 
El Espiritu germane "tiene por finalidad la realizaci6n de la 
verdad absoluta como infinita autodeterminaci6n de la libertad, 
libertad que tiene por contenido su forma absoluta" (ibid). 
Cumplir esta finalidad implica consumar definitivamente el 
principio (de negatividad)2 1 cristiano expuesto en Cristo, tal y 
como llega a ser efectivo en el mundo germane: la union 
negativa de la naturaleza divina y la humana, la reconciliaci6n 
de la verdad objetiva y de la libertad (Ph.R. &358). 

Pero la realizaci6n de este principio de la reconciliaci6n no 
se establece objetivamente en la historia del mundo germane 
inmediatamente. Su efectuaci6n se realiza tres periodos principa­
les (cf. infra III). 

II : Estructura del mundo germano 

Teniendo en cuenta la prudencia que exige no con tar con 
el texto manuscrito de Hegel, todo parece indicar que las 
Lecciones estan estructuradas a la luz del Dios cristiano. En 
efecto, las tres personas de la Trinidad estan en filigrana en las 
tres primeras etapas de la historia del mundo, y se encnentran en la 
historia del mundo germano. En esta, a cada Persona de la 
Trinidad corresponde uno de los tres periodos del mundo 
germano. El reino del Padre, el de! Hijo y el del Espiritu (Ph.W. 
766b; cf. Ph. W. 881; R IV, 30 n.l; XIX, 542)22 expresan 
correspondientemente los tres periodos del mundo germane 
(Ph.W. 766) -a saber, desde la entrada de las naciones germanas 
en el imperio romano hasta el imperio de Carlomagno (Ph.W. 
763-764, 768-803), de la Edad media hasta Carlos V (Ph.W. 
764, 804-876), de la Reforma hasta Hegel (Ph.W. 765, 
877-938); y recordemos adicionalmente que cada uno de estos 
periodos repite ("Wiederholung", Ph.W. 766) una de las etapas 
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hist6ricas anteriores -el mundo oriental es comparable con el 
primer periodo germane, el mundo griego con el periodo que va 
hasta la Reforma luterana, y el mundo romano con el periodo 
contemporaneo (Ph.W. 766-767). Entre la Trinidad y la historia 
del mundo germane, por consiguiente, el pensamiento 
especulativo concibe el reflejo de la autorevelaci6n del 
Absolute, como efectividad espiritual de su libertad. El reino 
del Padre es la masa substancial y amorfa (Ph.W. 766; E. &567), 
como el comienzo del mundo germane es el periodo en el que 
domina la ruda unidad inmediata de lo espiritual y lo mundane 
(Ph. W. 764a0. El reino del Hijo, por el contrario, es la aparici6n 
de Dios, en tanto que un otro que El mismo y referido 
solamente alaexistenciamundana(Ph. W. 766; E. &567), como 
la Edad Media es el periodo en el que la libertad cristiana se 
convierte en lo contrario de ella misma y aparece la 
contradicci6n de la Iglesia y el Estado (Ph. W. 766 ; E. &567), 
como el termin.o medic (Ph. W. 765), al tiempo que el pensamien­
to autoconsciente que rige el mundo quiere y sabe lo universal 
(Ph. W. 766-767). 

Asi, pues, la estructura de la historia del mundo germane 
esta i:evelada en el Dios Trine, y viceversa las Personas de Este 
estan presentes en esa historia. Pero el movimiento de total 
autoconcepci6n de Dios en su misi6n, de la Trinidad inmanente 
en la ec6nomica, por la muerte de Cristo, tiene su centre de 
exposici6n efectiva en la historia del mundo. Aqui descrubrimos 
una nueva correlaci6n estructural que religa la representaci6n 
absoluta de la Trinidad y la objetividad efectiva del mundo. Nos 
referimos a la estructura isom6rfica entre la historia del mundo 
germane y los mementos de la relaci6n de la Religion al Estado. 
Estes mementos articulan en la Iglesia los reinos trinitarios y en 
el Estado los periodos hist6ricos. El primer memento de esa 
relaci6n expresa la verdad de la "union de la Religion y la 
Eticidad" (RI, 302-305): el principio de la subjetividad del 
Espiritu y el de la objetividad del mundo se desarrollan cada 
uno para si, respectivamente en la Iglesia y en el Estado, y se 
mantienen en una unidad inmediata, abstracta. El segundo 
memento de la relaci6n de la Religion al Estado dice la verdad 
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de la "escision del Estado y la Religion" (RI, 305-308): la 
contradiccion de la Iglesia y el Estado, cada uno dentro de si y 
frente al otro, en la Edad Media. El tercer momenta de la 
relacion es la verdad de "la libertad como ley y como 
disposicion subjetiva" (RI, 308-311). La supresion de toda 
contradiccion absoluta trae consigo finalmente la reconciliacion. 

Estos tres momentos riman la historia del mundo germano, 
correspondiendo cada uno a uno de sus periodos. Por ello la 
estricta correspondencia de la historia de Europa y los 
momentos de la relacion de la Religion al Estado ("Die 
europaische Geschichte ist die Darstellung der Entwicklung 
eines jeden dieser Prinsipien ftir sich, in Kirche und Staat, dann 
des Gegensatzes von beiden nicht nur gegeneinander, sondern in 
jedem derselben, da jedes selbst die Totalitat ist, un endlich der 
Versbhnung dieses Gengensatzes", Ph. W. 759 b). Estudiando la 
historia del mundo germano, por consiguiente, estudiamos la 
relacion de la Religion al Estado, y viceversa estudiando esta 
relacion estudiamos la historia filosofica del mundo germano. 
Esta historia esta atravesada por la forma dialectica que delatan 
los momentos de aquella relacion. 

La forma dialectica del pensamiento implica un 
movimiento de momentos inseparables, cada uno de los cuales 
expone en su parcialidad respecto al otro el mismo contenido, y 
por es to mismo tienden a suprimir el hiatus instaurado entre ellos. 
La especifidad de la dialectica hegeliana aparece asi en la 
historia europea como historia de la relacion de la Religion al 
Estado: la unidad abstracta se rompe y cada uno pasa en su 
contrario, paso que los refuta al mismo tiempo que ratifica y 
redobla la negacion inscrita en la determinacion unilateral de 
ambos (cf. Ph. G. 73b; E: &81 y anm.). En conformidad con la 
forma dialectica el pensamiento piensa la historia. El tiempo de 
Hegel ("unser Zeit", Ph. W. 766d) conoce tan solo la hegemonia 
de este pensamiento dialectico consciente de si, por el cual los 
pueblos quieren el derecho, al tiempo que la Religion puede com­
prender la esencia absoluta (Ph.W. 766d-767). 

Una vez explicitada la correspondencia de las Tres Personas 
trinitarias y los tres periodos de la historia del mundo germano, 
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al igual que la estructura isomorfica de esta y los tres momentos 
de la relaci6n bajo estudio, pasemos aver como la historia dialecti­
ca de esta relaci6n entreteje la historia del Espiritu. 

III: La historia del mundo germano. 

Sabemos ya que en la historia, la Religion cristiana no 
encuentra su cumplimiento verdadero en el mundo romano 
(Ph.W. 76lc). Mas aun, hemos sefialado que con SU entrada en 
este mundo llegan a establecerse dos mundos, "dos Estados" 
(Ph.W. 747), segl.ln que estan referidos a la interioridad de la 
subjetividad en la Iglesia cristiana o a la finitud terrenal en el 
Estado politico (ibid). Frente a esta division incumbe al 
Espiritu libre una nueva tarea, que la Idea del Espiritu 
manifiesto por la Religion cristiana llegue a informar el mundo 
secular (ibid), que "la Religion aparezca como raz6n humana y 
que el principio religioso que habita en el corazon del hombre 
llegue a ser producido tambien como libertad mundana" (Ph.W. 
747). Asi queda suprimida la distancia entre la interioridad del 
corazon. y la exterioridad del ser-ahi. Y por ello mismo el 
mundo germano cristiano, la cristiandad, no tiene exterioridad 
significativa (Ph.W. 762-763).2 3 Este es el mundo en el que la 
Idea esta satisfecha ("nichts Unbefriedigtes", ibid). {,Como ha 
llegado a esta satisfaccion? Hegel reconstruye el camino que 
recorreremos a continuacion. 

Al comienzo, Estado y Religion tienden a yuxtaponerse, 
sin efectivas incidencias del uno sobre el otro; por ello mismo el 
mundo permanece en su barbarie (cf. infra A) . Reaccionando 
contra esto se disuelve toda racionlidad y libertad, mientras 
florece el poder clerical (cf. infra B). La cal'.da de este poder, y 
el restablecimiento espiritual, abre la via tanto a la revolucion 
francesa como a las consecuencias politicas de la Reforma (cf. 
infra C). 

A: Unidad abstracta de la historia occidental. 

Este primer periodo es "el comienzo" (Ph.W. 768) de la 
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historia del mundo germane. De acuerdo en esto con la carencia 
y penuria originaria del ser y de todo comienzo seglin el metodo 
logico (ch; E. &51 anm., &238), el comienzo del mundo 
germane es uno de pobreza espiritual, tanto por la inmediata 
abstraccion bizantina, como per la rudeza natural de las 
naciones germanas. En efecto, haciendo caso omiso 
de la Iglesia oriental y de Bizancio come tal, el imperio 
bizantino seglin Hegel no es mas que un lugar de crimenes (cf. 
infra a) . Cargado de infamias, este imperio no puede nada 
contra las naciones germanas que entran en la escena historica 
(cf. infra b). Solo al termino de este periodo revuelto el 
Espiritu germane obtiene una primera realizacion etica en el 
imperio carolingio (cf. infra c). 

a. El imperio bizantino (pp. 768-774) 

La Religion cristiana llega al trono imperial con una serie 
de emperadores, encabezada per Constantino el Grande y 
temporalmente interrumpida per Justiniano (Ph.W. 768a). El 
celo religioso de esos emperadores sobresale especialmente con 
Teodosio, quien cierra temples paganos y suprime sacrificios 
idolatras. Pero las semillas de la decadencia imperial ya son 
omnipotent es. Con sus dos hijos la totalidad del universe 
romano se fragmenta en dos mitades particulares, el imperio 
oriental y el occidental, y la Ieligion cristiana adquiere per ello 
dos formas diversas. Per un lade, se halla comprometida con 
naciones bcirbaras que comienzan su formacion cultural de la 
nada. Es aqui, en el imperio occidental, donde tendra lugar un 
largo proceso de formacion cuyo resultado sera la civilizacion 
cristiana de occidente. Poi; otro lade, la Religion cristiana queda 
establecida en medic de pueblosque poseenel saber griego y una 
esmerada cultura de origen oriental. Aqui la Religion cristiana 
se mantiene inicialmente alejada del Estado (Ph. W. 770b). Su 

· formacion se encamina preferencialmente hacia la formulacion 
del dogma cristiano, en medic de una serie de disputas 
teol6gicas y concilios trinitarios, y hacia la organizaci6n 
eclesial. No o bstante lo cual, debido a las continuas 
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convulsiones por las que atraviesa el imperio oriental, la 
Religion cristiana se forma paulatinamente en un elemento de 
gobierno. Ella llega a ser "un potencia politica, un motivo 
politico" (ibid). Relacionada como tal con el Estado imperial, 
{_como evaluar el imperio oriental de Bizancio? 

"El imperio bizantino ofrece un palpable ejemplo de como 
la Religion cristiana puede permanecer abstracta en un pueblo 
culto cuando no llega a reconstruirse toda la organizacion del 
Estado y de las leyes seglin los principios de esta Religion" (Ph. 
W. 77 la). En otras palabras, Religion y Estado permanecen 
abstractamente yuxtapuestos en la unidad inmediata que se 
sigue a partir de Constantino. "Por una parte, la Religion 
cristiana permanece "abstracta" (ibid; 770c) y "pura" (Ph. W. 
77la), sin verdadera efectividad e incidencia sobre el mundo. 
Por la otra, la organizacion estatal queda entrecogida en su 
antigua institucionlizacion (ibid). Escenas de violencia y 
asesinatos llenan el teatro bizantino, al igual queen Asia (Ph.W. 
772d). Los cristianos de Bizancio siguen sometidos a la 
supersticion y entregados a una obediencia ciega a sus patriarcas 
(Ph. W. 773b) .EnBizancio el cristianismo fue depositado en las 
manos de una plebe . El primitivismo popular por un lado y por 
el otro la detestable caracteristica servil de los cortesanos se 
legitiman reciprocamente y se lanzan finalmente contra la 
Religion (Ph.W. 77lb-772a). Profundamente socavado por toda 
clase de pasiones el imperio bizantino vive continuamente en la 
inseguridad. 

d,Que sucedio en 1453? Sencillamente , el imperio turco 
b arri6 la incapacidad bizan tina para todo lo gr an de en 
cuestiones de pensamiento y de acci6n, y suprimio la 
estructura imperial carcomida por intrigas palaciegas. 

b. Las naciones germanas (pp. 774-789) 

En contraste con la milenaria secuencia de crimenes que 
en tr a fl a el imperio bizantino, el imperio occidental va 
resquebrajandose bajo las olas sucesivas de invasiones barbaras. 
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La pre-historia selvativa de las naciones germanas carece de valor 
hist6rico (Ph. W 774c). Mayor interes merita sin embargo 
establecer las diversas ramas del tronco germane. Entre las 
naciones germanas Hegel distingue las que quedan en sus paises 
de origen y las que emigran hacia el imperio romano occidental. 
Tenemos pues los pueblos latinos (en Espana, Portugal, Italia, 
Francia), mezcla confusa y variada de elementos germanos y 
romanos; los pueblos propiamente dicho germanos(en Alemania 
-entre los rios Rin y Elba-, y tambien en Escandinavia e 
Inglaterra), que fueron marginalmente inculturados por el 
mundo romano; lor pueblos eslavos (desde el rio Elba hasta el 
Danubio), que se mantienen libres de todo contacto con la 
cultura romana (cf. Ph.W. 776-780). De hecho, Jos eslavos no 
intervienen en las Lecciones, pues constituyen un elemento 
intermedio entre el Espiritu europeo y el asiatico y, sobre todo, 
ya que el influjo de este pueblo no es significativo para la 
formaci6n del Espiritu (Ph. W. 779b). Por el contrario, los 
pueblos latinos y germanos si llegaran a ser protagonistas 
principales de la historia occidental, sobre todo por las 
condiciones naturales de estos pueblos. 

La ruda condici6n caracteristica con la que las naciones 
germanas entran en la historia del mundo esta puesta en 
evidencia tanto por la superficialidad de su Religion no 
substancial como por el enraizamiento superficial de esta en esas 
naciones. SegU.n el decir de Tacito, los antiguos germanos eran 
"securi erga deos" (Ph.W. 782c)2 4 En la existencia de estas 
naciones tenemos un buen ejemplo de c6mo cada una de las 
etapas de la historia del mundo pasa por la Naturaleza (Ph.W 
782c), y explica igualmente la ausencia de cualqueir principio 
de derecho o de moral (Ph. W. 782d). Ahora bien, en medic de 
esta existencia "inmediata." (Ph.W. 782b) y, aun cuando no se 
puede hablar aim de una condici6n politica entre ellos, todos 
tienen una solidaridad comun ("ein gewisse Gemeinsamkeit", 
ibid). Es desde ahi que hay que proceder a la formaci6n de un 
Estado. Esta formaci6n asciende tres eslabones: la construcci6n 
de la solidaridad comunitaria del individuo libre, pasa por 
un punto int ermedio, el rey, y por medic de este 
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llega tanto a la libertad del individuo como a la unidad del 
conjunto social (Ph.W. 784b; cf. 784c-785a, 785b-786a, 786b). 
Pero por ahora lo importante es notar el sentido innate de 
libertad y de comunidad que tienen las naciones germanas. 

Seglin Hegel, Al'emania ha tenido desde el inicio tan solo 
dos pendones: la libertad (Ph.W. 784c) y la fidelidad 
(Ph.W.785b). Ambos pendones estan eregidos sabre la 
determinacion basica del caracter germane; es decir, sabre la 
facultad afectiva ("Gemlit), que trae consigo el sentimiento de 
totalidad natural, inicialmente correspondiente a la 
in terioridad con que se manifiesta momentaneamente la 
subjetividad (Ph.W. 780b). Libertad, fidelidad y facultad 
afectiva son los elementos requeridos para la construccion del 
Estado germane (Ph.W. 786b). 

Pero no debe confundirse la meta a la cual hci.y que llegar 
con la situacion de la que se parte. Hay que llegar a una vida 
estatal coherente, a una situacion politica en la que las 
obligaciones y los derechos no esten entregados al libre arbitrio de 
los individuos, en la que el Estado sea el alma de todo (Ph.W. 
786b). Empero, la realidad germana en sus inicios esta hundida 
en la "particularidad", en la forma del derecho privado, sin 
ninglin contenido de naturaleza universal (Ph.W. 786b-787a). 
Por esto mismo la importancia capital del encuentro de las 
naciones germanas y la Religion cristiana, de la facultad afectiva 
germana y el contenido objetivo de esa Religion (Ph.W. 780c). 
El contenido de esta Religion cristiana, traspuesto en el dogma 
y el culto, constituye un sistema (Ph.W. 787c) cuyo ser-ahi real 
esta en la Iglesia. Digamoslo de una vez, en las Lecciones la 
Religion cristiana es considerada por Hegel en su dimension 
objetiva, eclesial; en cuanto tal, tiene presencia real, concreta, 
coma una instituci6n, en el mundo~ 5 La Iglesia implica aqui 
tanto la doctrina como el mundo externo (Ph.W. 743b). Como 
"ser-ahi externo" y "mundane" de la Religion cristiana (ibid), 
la Iglesia es la "organizacion" que incluye el Reino de Dios y 
que aparece enfrente de otras Religiones y realidades terrenas 
(ibid). Por la especificacion institucional de la Religion 
cristiana en la realidad de la Iglesia cristiana, la interrelaci6n 
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entre la organizaci6n comunitaria de las naciones germanas y la 
Religion cristiana llega a ser efectiva e historicamente f ecunda. 
Y esta fecundidad comienza precisamente cuando '1a Iglesia 
entre en la particularidad" (Ph.W. 788a). La particularidad llega 
a ser asi comun a las naciones germanas, que se tienen en ella 
(Ph.W. 786b), y a la Iglesia. Desde ahi tomara consistencia el 
largo proceso de formacion de las naciones germanas en la 
universalidad del contenido de la Religion y del pensamiento. El 
Espiritu germano (Ph.W. 788b). A pesar del fanatismo de lo 
abstracto del mahometanismo (cf. Ph.W. 789-797), la primera 
concretizacion de este encuentro entre la Religion Cristiana y 
las naciones germanas sera el imperio carolingio. 

c. El imperio de Carlomagno (pp. 797-803) 

Efectivamente, defendiendose contra la abstraccion 
oriental y el fanatismo (Ph.W. 780b) sin principios eticos del 
Islam (Ph.W. 797a), las naciones germanas comienzan a realizar 
su tare a, la construccion de una ef ectividad lib re seglin los 
principios del cristianismo (Ph.W. 797b). Pero debemos dejar de 
hablar en terminos de naciones germanas y precisar ahora los 
caminos y realizaciones de cada pueblo. Por esta via 
encontramos que son los pueblos latinos, especificamente el 
franco, los que toman la delantera a la hora de formar un 
cstado. 

Clodovico funda el imperio franco en el que se destacan 
sucesivamente Martel, Pipino el Breve, y sobre todo su hijo, 
Carlomagno. Es este 1'.1ltimo el que , coronado como emperador 
en el afio 800 por el Papa, inaugura un fuerte alianza entre los 
carolingios y la sede pontificia (Ph.W 798c-799a). Cierto, ha 
llegado a decirse que el senorio carolingio fue una simple 
continuaci6n del imperio romano, en la medida en que Roma 
no solo transmite la Religion sino la corona y ensena incluso a 
deletrear (Ph.W. 799b). Pero con esto no se dice toda la verdad 
acerca del imperio carolingio. En efecto, no debe pasarse por 
al to . las dimensiones institucionales que este alcanzo 
Carlomagno ensancha las fronteras imperiales y construye un 
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imperio sistematicamente ordenado.Como emperador esta a la 
cabeza de los funcionarios imperiales, surge una clase de sefiores 
estable y dedicada a las armas, aparece un sistema judicial 
constructive (Ph.W. 800b-80lb). A su vez en esta epoca se 
difunde la religion y cada diocesis recibe propiedades en herencia. 
Esta armonia entre Estado e Iglesia se acrecienta incluso cuando se 
le otorga a esta SU propia judicatura y una considerable 
inmunidad frente a los funcionarios imperiales (ibid). Asi pues, 
el emperador continua siendo el protector natural ("der 
geborene Beschutzer") de la Iglesia romana, el Estado y la 
Iglesia viven en "paz" (Ph.W. 799b), y desde Aquistan 
Carlomagno sigue siendo el emperador a quien reviene la ultima 
decision en lo que concierne el gobierno imperial (Ph.W. 
802b-803a). 

Es en este contexto, finalmente, que vemos aparecer por 
primera vez la reunion de si del cristianismo con una formacion 
estatal salida de ella misma ("So war das Frankenreich 
beschaffen, dieses erste Sichzusammennehmen des Christentums 
zu einer staatlichen Bildung, die aus ihm selbst hervorging", 
Ph.W. 803b). Esto es tan to mas notable cuanto que contrasta con 
lo sucedido a't termino del imperio romano, cuando ese mismo 
cristianismo devoro este imperio (ibid). 

Sin embargo, el imperio carolingio adolece aun de un 
derecho formal (Ph.W. 804a) . Ademas, a pesar de su 
organizacion militar, no pudo resistir las incursiones de 
normandos, hungaros y arabes (Ph.W. 803b), y aparece 
igualmente impontente frente al latrocinio interno (ibid). Por 
todas partes surgen inesperadas contradicciones (ibid) y a la 
muerte de Carlomagno el imperio carolingio no puede menos 
que desintegrarse. Esta formacion estatal requeria aun el 
fortalecimiento de la negatividad ("der Starkung der Negativitat 
in sich selber") (ibid). Este fortalecimiento del Concepto de la 
libertad implica la Edad Media, nuevo periodo de la historia del 
mundo germane. Pero antes de pasar a este periodo preguntemonos 
cual es la forma logica que permite concluir el comienzo del 
mundo germane y conocer tanto lo que este periodo expone 
como su deficiencia. 
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Para ello recordemos lo que ya hemes indicado, la historia del 
mundo para Hegel no es mas que el progreso en la conciencia de 
la libertad; un progreso que hay que conocer en su necesidad 
(VG 63 a msc.). La verdad de esta necesidad es la libertad, pero 
esta invertida esencialmente en la efectividad (E. &158) de un 
mundo espiritual. Asi, pues, ~cua.1 ha sido la progresi6n 
efectuada en este periodo? 6Cual es la necesidad del 
movimiento que va del imperio bizantino al de Carlomagno? 
6C6mo conocerla? 

Para conocer la necesidad de este movimiento, obviamente, 
hay que tornarse hacia el Concepto: solo SU desarrollo no deja 
lugar a la contingencia (R. I, 39b) y progresa mediante su propia 
necesidad hacia el conocimiento de la verdad. Ahora bien, la 
forma del Concepto por la cual Hegel concibe el comienzo de la 
historia del mundo germane nos parece ser la del silogismo del 
ser-ahi, concretamente su primera figura (e-b-a) (cf. L.II, 
311-320; E. &183-186). La racionalidad 16gica de la primera 
flgura del silogismo cualitativo corresponde al desarrollo real 
del comienzo de la historia del mundo germano. Es esto lo que 
concibe en su conciencia el Espiritu pensante de esta historia. 
Limitemonos a continuaci6n a poner en evidencia los puntos 
cen trales de esa correspondencia. 

Seglin el silogismo del ser-ahi, las determinaciones del 
Concepto, en tanto que abstractas, estan las unas frente a las 
otras en una relacion externa; la mediaci6n de lo singular con lo 
universal transcurre en un particular abstracto (L.II, 313b)2 6 • Y 
su primera figura significa que lo singular no es inmediatamente 
universal, y s6lamente se reline con lo universal por medic de 
una determinaci6n particular; y viceversa, lo universal no es 
inmediatamente singular, solamente se reline con este por medic 
de lo particular (L . II, 3llb). Transpongamos ahora 
formalmente la significaci6n de esta figura en la transitividad 
discursiva del primer periodo de la historia del mundo germane 
para interpretarlo. 

En este periodo hemes visto que la Religion cristiana (e) 
pasa de la abstracci6n de si a una formacion efectiva salida de 
ella misma (a) (Ph. W. 803b); pero para ello ha sido necesario 
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que medie la objetivizacion de su contenido (Ph.W. 780c-78la, 
787c) y su entrada en la particularidad (b) tph.W. 788a). Por su 
lado, el Estado (e) pasa igualmente de la correspondiente 
abstraccion de su desorganizacion (Ph. W. 77 la) hastallegar aser una 
formacion estatal racionalmente organizada (a) (Ph.W. 800b y 
ss., 803b), pero mediando la facticidad de las pueblos germanos 
particulares tPh.W. 780b v ss., 786b). En conformidad siempre 
con la primera figura del primer silogismo, la relaci6n de la 
Religion al Estado durante este periodo es la siguiente: ella 
parte de la lejania inicial de la Religion cristiana y el Estado 
bizantino (Ph. W. 7720b), y de la legitimacion de las 
monstruosidades bizantinas (e) (Ph. W. 772b), y llega hasta la 
reunion de ambos bajo la modalidad del protectorado que opera 
el Estado respecto a la Religion (Ph. W. 799b), una vez que el 
cristianismo se reune con el (a) (Ph. W. 803b); pero a esta 
reunion se ha llegado exclusivamente por la mediaci6n que 
transcurre en el elemento de la particularidad al que entra la 
Iglesia dedicada a la formacion de las naciones germanas (b) (Ph. 
W. 786b, 788a-789a). En ese proceso de formacion (b) 
transcurre la mediacion entre la forma vacia de contenido de la 
facultad afectiva germana y el contenido objetivo de la Religion 
(Ph. W. 780c-78 la). Par esta mediacion es que la conciencia 
inmediata e individual de los germanos acerca de la libertad llega 
a explicitarse en un mundo donde progresa sensiblemente lo 
espiritual , tanto politica (Ph. W. 799c) como religiosamente 
(Ph. W. 80lc). Pero la mediacion conseguida en este primer 
periodo delata la misma deficiencia que la primera figura del 
silogismo en custi6n. 

Segll.n esa figura la relacion de lo singular, particular y 
universal, es una relaci6n cu ya forma es necesaria y esencial 
(L.II, 3_ 2b). Sin embargo, esta marcada por la deficiencia: bajo 
esta forma cada determinacion no es al mismo tiempo mas plena 
(ibid). Si bien lo singular es lo universal le-a) (L. II, 313b), 
empero, las relaciones entre lo singular y lo particular (e-b), y lo 
parfr•ular y lo universal (b-a), son aim inmediatas. Y en tanto 
que el termino media (b) es tan solo una determinaci6n de los 
extremes es "contingente ' ' y "arbitrario" (L. II, 315b; E. &184, 
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&185): lo singular mediante otro termino medic seria otro 
universal, el termino medic esta disociado de la reflexion de su 
posibilidad interior y profunda. Asi, pues, segun esta figura 
silogistica, este primer silogismo tiene que pasar a la 
"contradiccion" (L. II, 315b) y, por la misma razon, el primer 
periodo de la historia del mundo germane pasa a ser victima de 
las "contradicciones" (Ph. W. 803b) y a profundizar dentro de 
si la negatividad (ibid). 

El termino medic de este periodo historico han sido las 
emigraciones y el caracter de las naciones germanas (cf. supra 
b). La union substancial en la que resulta la relacion de la 
Religion cristiana y el Estado carolingio no deja de ser 
contingente. Contingente no porque haya que poner en duda 
que en este periodo el contenido substancial de la Religion 
cristiana tome "por primera vez" (ibid) la forma estatal , sino 
porque se trata de "una" formacion estatal (ibid) y tan solo en 
un pueblo (el franco). Decir algo asi como 'todos los pueblos 
cristianos son civicos' (cf. L. II, 314), es logicamente 
insuficiente. El imperio de Carlomagno esta sometido a 
latrocinios, opresiones e injusticias (Ph. W. 803b ). Aprisionado 
por la intensidad del sentimiento y por el libre arbitrio subjetivo 
(b), no existia para el Espiritu germane (e) ninguna obligaci6n 
interna para mantener la unidad que propane finalmente el 
imperio carolingio (a) (cf. Ph.W. 808). El Espiritu germane 
tiene aim que profundizar dentro de si , o sea poner la 
negatividad de la libertad dentro de si mismo. Por lo demas, 
dependiendo este periodo aim de la sociabilidad de las naciones 
germanas (Ph. W. 783b-784a) , y bien que cristianizadas, el 
comienzo de la historia del mundo germane esta 
conceptualmente abecade a las centradicciones que disuelven el 
primer imperie germane (L. II, 316; Ph.W. 803b) .. 

B. Escisi6n de la Iglesia teocratica y el Estado monarquico 
feudal. 

El medioeve es el periode intermedie, de "progresion" (E. 
&239), de la histeria del munde germane, al igual que el primer 
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periodohasidoel "comienzo" (Ph. W. 768;E. 238).Este segundo 
periodo exhibe el antagonismo o contraposici6n ("Gegensatz") 
de una Iglesia que es para si coma "teocracia" y de un Estado 
que es para si coma "monarquia feudal' ' (Ph. W. 764b) . Sus 
momentos principales son las siguientes: mientras que el 
comienzo del mundo germano se epilogaba con el 
establecimiento de un poderoso imperio, este segundo periodo 
tiene inicio en una serie de reacciones nacionales e individuales 
cuya consecuencia es el fraccionamiento de ese imperio y el 
surgimiento del catolicismo entrelazado con el feudalismo tcf. 
infra a). Asi, las individuos quedan desamparados, sin 
protecci6n en el mundo. Esta situaci6n incita al Espiritu 
medieval a entrar dentro de si, luego del punto culminante de la 
historia medieval, las cruzadas (cf infra b). Una vez 
reinteriorizado, sin embargo, el Espiritu consciente de si tiene 
que realizarse objetivamente en el mundo, realizaci6n esta que 
corresponde al surgimiento de la monarquia (cf. infra c), 
termino final del periodo medieval. 2 7 

a. Catolicismo y feudalismo (pp. 804-838) 

El medioevo se inicia con tres reacciones en contra de la 
unidad del imperio de Carlomagno. Ellas constituyen, de 
acuerdo con Hegel, "la historia del medioevo " (Ph. W. 805a). 
Veamoslas brevemente para establecer sus dimensiones y 
determinar ulteriormente la contraposici6n de la Iglesia y el 
Estado en el medioevo. 

La prim er a reaccion es la de naciones germanas 
particulares en contra del dominio franco (Ph. W. 804b-809b). 
Hegel observa que para una mirada superficial podria parecer 
que el imperio carolingio se divide a causa de las desacertadas 
decisiones de sus emperadores. Sin embargo, una necesidad mas 
profunda go bierna las even tos (Ph. W. 806b). El 
desmembramiento del imperio franco cuenta con la anuencia 
popular y esta sostenido par diversos grupos etnicos (ibid). Los 
francos occidentales se identifican con las galas y se enfrentan a 
las francos alemanes. Dos reinos se establecen en Italia. Los 
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burgundos se dividen. Advienen gobiernos independientes en 
Lorena, N ormandia, Bretana. Los normandos invaden 
Inglaterra, Francia y Alemania. Los flancos sur y este del 
antiguo imperio estan expuestos a invasiones barbaras, la de los 
sarracenos y los magyanes respectivamente. En medic de todo 
lo cual el imperio de Carlomagno queda fragmentado y los 
Estados que surgen de el logran una cierta consistencia tan solo 
a traves de largas batallas (Ph. W. 808b-809b). Ante este 
espectaculo, por tanto, la magnifica organizaci6n carolingia 
parece haber sido unicamente un suefio edificado sobre la 
genialidad de un hombre, Carlomagno, y no sobre el Espiritu de 
esos pueblos (Ph. W. 808a). 

Inescindible con esta primera reacci6n contra el imperio de 
Carlomagno tenemos la segunda: los individuos rechazan tanto 
el poder estatal como el de las !eyes, dando lugar asi a la 
aparici6n de la esencia del feudalismo (Ph.W. 805a, 809c-818a). 
Espontaneamente los "barbaros" no tenian gusto por el control 
que sobre ellos ejercia la organizaci6n legal del imperio 
carolingio; sencillamente, temian que se les limi taran sus 
libertades individuales (Ph. W. 810a). A causa de este temor no 
se hizo presente entre ellos la aspiraci6n de poseer un orden 
firmemente organizado y universal. Y Hegel cementa, es 
indispensable que los hombres lleguen primero a una situaci6n 
de invalidez y desamparo para que conciban la necesidad de una 
verdadera organizaci6n estatal (ibid). Pero desarticulada la 
protecci6n imperial los individuos no tienen otra alternativa que 
buscar refugio y relativa seguridad junto a otros individuos. El 
proceso que lleva al feudalismo se inicia aqui, al colocarse un 
grupo de individuos de buena o mala gana a las 6rdenes de otros 
que los toman como pertenencia y sin ninguna reglamentaci6n 
legal (Ph.W. 811 b). Los mas debiles y pobres entregan SUS 

escasas propiedades a los mas poderosos, e inclusive su 
capacidad de trabajo, para adquirir la requerida protecci6n y 
seguridad personal (ibid). De hombres libres se convierten asi en 
vasallos de claustros, obispos y sefiores; lo que antes eran sus 
propiedades pasan ahora a ser un bien que se les arrienda o 
presta. El sistema feudal se levanta sobre estas relaciones de 
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dependencia del vasallo respecto al senor (Ph.W. 811 b-813e ). 
Emerge par la necesidad que tienen las individuos de encontrar 
seguridad. Se levanta sabre la lealtad que pasa a ser nexo de 
relaciones injustas (Ph. W. 812b-813a). 2 8 

La relaci6n de lealtad feudal tiene unafinalidad utilyjuridica; 
pero se caracteriza par un profundo contenido de injusticia: laleal­
tad delosvasallosnoes unadeobligaci6nalouniversalsino un com­
promiso particular expuesto a la casualidad, al libre arbitrio, a la 
violencia (ibid). Consecuentemente, el derecho feudal no es mas 
que el derecho de la injusticia (ibid). Y, en la medida en que 
cada uno tiene que defenderse a si mismo, despierta el espiritu 
guerrero y la defensa de intereses particulares. Emperadores y 
reyes pierden su poder sabre las Estados y pasan a ser 
unicamente principes entre las principes (Ph. W. 813b). En lo 
adelante no vale ning(ln derecho y ninguna ley (ibid). El mundo 
germano cristiano pasa a ser un gran campo de batalla para lo 
particular tph. W. 814b); seg(ln el decir de Hobbes, que Hegel 
recuerda aqui, esto es la "bellum omnium contra omnes" (ibid). 
sin embargo, 1m poder se consolida en este teatro, el de la 
iglesia. Esta llega a ser ahora "senora de todas las relaciones de 
la vida al igual que de todas las ciencias y artes" (Ph. W. 818a). 

La tercera reacci6n consuma el paso del elemento de la 
universalidad, en el imperio franco, a la particularidad de una 
realidad fragmentada (Ph. W. 818b). Se trata de la reacci6n de la 
Iglesia contra el mundo ambiente (Ph. W. 805a). Par esta 
reacci6n la Iglesia llegara a abandonar su misi6n espiritual al 
tiempo que a intervenir en asuntos estrictamente seculares. En 
efecto, si la intenci6n eclesial era loable, sin embargo, su 
resultado no lo es. Frente a la inseguridad de las individuos, y las 
con tinuas calamidades de una epoca que lleg6 a temer en el siglo 
XI el fin del mundo, y que via el horroroso espectaculo de 
mercados vendiendo carne humana (Ph. W. 819a), contra todo 
esto, la iglesia propane que el cristianismo sea el principio rector 
del mundo (Ph. W. 819b), que la ldea cristiana informe al 
coraz6n (Ph. W. 818b). Sin embargo, la Iglesia pronto se vera 
contradiciendo a su Senor. Claro esta, observa Hegel, el 
Evangelia habl6 recolucionariamente contra todo lo que tiene 
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valor en este mundo (Ph. W. 740).Pero el mismo Cristo afirm6. 
explicitamente que su reino no es de este mundo tPh. W' 820a). 
Asi, pues, si la fidelidad al Evangelia era loable no lo era 
contradecir la palabra de Cristo. En la medida en que la Iglesia 
medieval acrecienta su intervenci6n y poder terrenal aumenta al 
mismo tiempo su desvirtuamiento y la negaci6n de Crito. Sin 
lugar a dudas, su contenido es la "doctrina del cristianismo" y 
su obra "ininterrumpida exposici6n del tesoro espiritual'' (Ph. 
W. 820b ). Pero no menos cierto es que suintervenci6n mundana 
conlleva la ruptura del principio de la mediaci6n entre Dias y el 
hombre, tal y coma se revela en Cristo a la conciencia tPh. W. 
82 la). La Iglesia medieval substituye el principio de la 
reconciliaci6n, del amor (Ph. W. 820c), par la esclavitud de la 
conciencia detenida ante lo sensible. El medioevo eclesial se 
convierte asi en un " reino de la esclavitud" (Ph . W. 827a) donde 
prima "la relaci6n de la no libertad absoluta" (ibid). 

Hegel concibe esta negaci6n de Cristo en la Iglesia 
medieval , concretamente en la eclesiologia de esta Iglesia: su 
concepci6n de la hostia (Ph. W. 821 b-824a), la division del clero 
y el laicado tPh. W. 824b-828a), las votos de religion (Ph. W. 
828b-829c; E. &552 anm., pp. 433, 13s. y 434, 29s.) . 

Para Hegel todo gira alrededor de la concepci6n 
eucaristica cat61ica (Ph. W. 822a). En la hostia venerada llega 
a su culmen el momenta de la exterioridad; Dias permanece 
en la exterioridad de una cosa ("Ding") en si, sin regresar 
dialecticamente a si (Ph. W. W. 822a-823a). El no se 
manifiesta para si, regresando a si segun su identidad 
exclusivamente identica consigo. A su vez, la presencia de 
Cristo no esta puesta en el Espiritu y la conciencia del 
creyente no .actualiza la "historia de la reconciliaci6n" 
consumada en Cristo (Ph. W. 822b) y tampoco se reune 
den tro de si con Dias, pues permanece espiritualmente 
desapropiada en la exterioridad del Dias cosa. 
Consecuentemente, ~anto Dias coma el hombre carecen asi de 
libertad para si, el uno en el otro. 

Pero una vez que la Iglesia cosifica a Dias da un segundo 
paso par esta via de la exterioridad y de la no libertad. Ella 
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substituye ahora la relaci6n del hombre con Dios 
interponiendo entre ellos un rango de clero y jerarcas que se 
atribuyen indebidamente la direcci6n de la conciencia moral 
("Gewissen") de los laicos y el conocimiento de la doctrina 
(Ph. W. 824b-827a). 

Rota la mediaci6n entre Dios y el hombre, e invertida la 
libertad en no libertad, Ja Iglesia completa la separaci6n entre 
los principios espirituales y los terrenales. La eticidad pierde 
su racionalidad y sus principios de familia, sociedad civil y 
Estado permanecen sometidos respectivamente por el voto de 
castidad, pobreza y obediencia ciega (Ph. W. 827b-829c) . Es 
por via objetiva, con los votos de religion en contra de la 
Eticidad, subjetiva, con la intervenci6n del clero en contra 
tanto de la moralidad como de la libertad subjetiva y el saber, 
absoluta, con la ex terioridad de la hostia en contra de la 
identidad del Absoluto como negaci6n de si, que la Iqlesia 
medieval aparece como una permanente y multiple 
contradicci6n (Ph. W. 829d). La reacci6n de la Iglesia contra 
las calamidades del mundo medieval no logr6 reformar esta 
situaci6n y tampoco mejorar ese mundo (Ph. W. 836b). Por el 
contrario, valiendose de la hostia consagrada por el sacerdote, 
l.a Iglesia medieval lleg6 a ser soberana en el mundo ("zur 
Herrschaft in der Welt gekomen ist ") (Ph. W. 822a). Ella 
a cumula progresivamen te pr opie dades y con so lida 
definitivamente el feudalismo (Ph. W. 836b). 

Asi, pues, circunscrito el medioevo a las tres reacciones que 
hemos visto, lque acontece? Ya lo hemos dicho, "la 
contraposici6n de la iglesia y el Estado" (Ph. W. 764b, 830a). 
La Iglesia no solo aventaja a los principes en riquezas 
materiales2 9 y poder terrenal, sino que, por afiadidura, esgrime 
contra ellos la supuesta superioridad espiritual de sus principios 
(Ph. W. 830a). La Iglesia domina el mundo partiendo de este 
principio abstracto: lo divino esta por encima de lo mundane 
(Ph. W. 833b). Subordinado el poder estatal al poder eclesial, el 
Estado llega a adolecer reflejamente de tantas contradicciones 
como la Iglesia (Ph. W. 835b). El poder imperial guarda en si la 
contradicci6n de ser un honor vacio, tanto para el emperador, 
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como para los que lo rodean (ibid). Cada cual esta ahora 
dedicado a sus propias finalidades egoistas y depende de sus 
pasiones. La violencia reina. Jerarcas y vasallos feudales, en vivo 
contraste con lo que es la lealtad germana, son tan desleales para 
con el soberano coma para la naci6n (ibid). Y a su ·..rez , incluso 
cuando el emperador es presentado coma la cuspide del poder 
terrenal, empero, el Papa es la cuspide del poder espiritual, de 
un poder que ha llegado a ser igualmente terrenal (Ph. W. 
836-b-837a). Incluso cuando diversos emperadores no dudaron 
de que, segli.n la division del poder en poder espiritual y 
terrenal, este les correspondia, sin embargo no solian osar 
traducirlo practicamente. Los Otones, por ejemplo, tuvieron 
que abandonar este intento; e incluso en tiempos de los 
Hohenstaufen un individuo coma Barbarosa goz6 de su poder 
tan solo momentaneamente (Ph.W 837b). A pesar de la 
supuesta teor ia de los dos poderes "en la Edad media la Iglesia 
tiene la soberania" (Ph. W. 820b). Se trata de la soberania de 
una Iglesia que, sometida a lo 'terrenal' del Estado, contradice el 
principio de la libertad cristiana; e inversamente, de un Estado 
que, sometido a lo 'espiritual ' de la Iglesia, contradice los 
principios del derecho de la Eticidad. Como incide esta 
inversion sabre el Espiritu medieval es lo que veremos a 
continuacion. 

b. El Espiritu del medioevo (pp. 838-859). 

La iglesia medieval ha adquirido plena soberania espiritual 
y terrenal (Ph. W. 840a). Su institucionalizacion clerical impide 
1 a organ i z a c i 6 n de u n todo e tic o e s t at a 1 (Ph. W. 
845b). Pero por esto mismo la vida medieval es un sangriento 
crisol de batallas. Batallan el papa y el emperador (ibid; 873b) 
y tam bien citadinos y sen.ores feudales. En efecto, el 
surgimiento y florecimiento de las ciudades, en las que la 
propiedad privada, el derecho y la libertad encuen tran un 
asidero (Ph. W. 842b, 845b) , permiten a los citadinos 
reaccionar contra los sefi.ores feudales, a estos contra aquellos, 

94 



y al emperador contra todos (Ph. W. 845b). En media de este 
mundo, sin embargo, el hombre medieval no deja de resentir 
una carencia que igualmente es para el una exigencia (Ph. W. 
840b, 846b): encontrar la presencia de Dios en un 'hie et 
nunc' ( "Dieses ") ofrecido a la certeza sensible. Veamos es to 
para comprender el surgimiento de esa oscura aventura que 
fueron las cruzadas. 

Durante el medioevo la libertad cristiana del individuo se 
ha invertido en lo opuesto de si misma (Ph. W. 764a); se ha 
convertido en servidumbre, libre arbitrio, barbaras costumbres. 
El atomismo de cada individuo se recrudece. Separado del 
mundo, y por tanto de su propia plenitud, en la ineticidad del 
mundo, el individuo esta aislado en su particularidad (Ph. W 
84lb). A su vez, esta dislocado entre el mundo intelectual de la 
escolastica (cf. Ph. W. 838b-839b; XIX, 594) y la exigencia 
monacal de arraigar la Religion en el coraz6n (cf. Ph. W. 
839b ). 3 0 De acuerdo en esto con la doctrina eclesial -segtin la 
cual la naturaleza divina unida con la humana no es algo que se 
oculta en el mas alla sino que tiene su presencia como presente 
de lo espiritual en algo concrete, en un "hie et nunc" expuesto 
a la certeza sensible de la conciencia subjetiva tPh. W. 82lb)- el 
individuo medieval cree en la presencia exterior de Dios. Pero 
i,d6nde encontrar esa presencia? 

Obviamente, Cristo es esta presencia, como hombre. Pero 
ha resucitado, y como tal ha desaparecido y pertenece ya a un 
pasado conservado solamente en la representaci6n y Espiritu 
de la comunidad (ibid; 822b, 864b, 847-c, 849b; cf. Ph.G. 
16lb-162a). El vicario de Cristo, el Papa, es solamente eso, 
vicario; a lo cual hay que afi.adir aun el gradual desprestigio 
espiritual en el que cae, en la medida en que la iglesia 
aumenta sus tierras y demas bienes (Ph. W.835a). Puede 
argtiirse que la hostia llena el vacio dejado por el Resucitado, 
al fin y al cabo ella presenta la verdad eterna del Espiritu (Ph. 
W. 822a). Pero la presenta en la exterioridad sensible. 
Precisamente, el elemento externo y sensible de la hostia, 
como "hie et nunc", lo hace presente al mismo tiempo que lo 
distancia y que acreciente la lejania de lo universal 
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contrapuesto a la interioridad de la conciencia; ademas, su 
localizaci6n es incapaz de ocupar el espacio inmenso en el que 
se extiende el mas aca que el cristianismo ai'iora llenar de la 
presencia de Dios (Ph. W. 846b). Por lo demas, el recurso de 
peregrinaciones, imagenes milagrosas y reliquias, es impotente 
para presentar al Resucitado (Ph. W. 847b). Visto todo lo 
cual, e ignorando de nuevo que Cristo dijo que El estaba 
presente donde hubieran dos o tres congregados en su nombre 
(Ph. W. 846b, 847c, 849a), reconquistar los lugares sagrados y 
ver el sepulcro de Cristo pas6 a ser la meta de la cristiandad 
(Ph. W. 846b, 847c y ss.), la forma de colma la ausencia de 
Cristo. He ahi la explicaci6n de las Cruzadas . 

.Ahora bien, es de notar que por las cruzadas la iqlesia 
complet6 su autoridad, pero tambien inici6 su declive . Por un 
lado, desplaz6 cualquier otra finalidad con las suyas propias. 
Emperadores y principes se inclinan frente al poder papal. La 
libertad cristiana se doblega ante el vasallaje y la injusticia del 
pensamiento (Ph. W. 85lb). Pero por el otro, las cruzadas son el 
naufragio de la iglesia, el triunfo del Espiritu (Ph. W. 
85lb-852a; XIX 598-600). El prop6sito de unir lo finito se 
concreta en algo carente de Espiritu. La cristiandad no encontr6 
y no podia encontrar en el santo sepulcro el nexo necesario para 
unir lo que es no finito con lo finito. lC6mo podia una tumba 
osten tar la presencia de Cristo resucitado y, sensiblemente 
v aci a, proporcionar el anhelado reposo a la conciencia 
cristiana? Pero, junto al fracaso y decepci6n, el santo sepulcro 
aporta por igual a la conciencia occidental el punto de 
reconversion (Ph. W. 849b), el lugar donde toda vanagloria 
queda suprimida (Ph: W. 850a). Este es el verdadero 
resultado de las cruzadas, el mundo occidental acaba de cernir 
su principio, "la libertad subjetiva infinita" (ibid). 

A la necedad de buscar a Cristo en lo inmediata y 
meramente sensible se sigue ahora la reentrada del Espiritu 
dentro de si. Al "hie et nunc" se substituye ahora su presencia 
"solamente en la conciencia subjetiva", en el "ser para si 
espiritual" y no en una "cosa externa" (Ph. W. 849b). En el 
sepulcro la subjetividad del Espiritu exorcisa finalmente su 
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exterioridad. Ejemplo de este mov1miento de purificaci6n 
espiritual, de retrotraimiento dentro de si del Espiritu medieval, 
es la fundaci6n de nuevas 6rdenes monasticas (Ph.W. 
852a-853a) y de caballeria (ibid). Al margen de los ejemplos, 
empero, Jo decisivo es el progreso del Espiritu medieval en su 
conciencia de si. 

El sabe que la Naturaleza que encuentra fuera de si implica 
su trabajo (Ph. W. 854b). Por ello el Espiritu medieval deja de 
tornarse hacia la iglesia y su exterioridad sensible (ibid). Al 
contrario, se dirige hacia el mundo, sabe que tiene intereses en 
la tierra, esta seguro de si sabiendose libre (ibid) . Es asi que 
progresa dentro de si, e igualmente progresan los oficios 
profesionales, la industria y el comercio (Ph. W. 855b). La 
libertad aumenta progresivamente en las ciudades (Ph. W. 
856d) y se diversifican los rangos sociales (Ph . W. 857b). El 
pensamiento toma forma universal (Ph. W. 858b), y rompe 
con la teologia filos6fica ("ancilla fidei") escolastica, pues esta 
no es libre, sino formal, ya que su contenido esta dado por el 
dogma (Ph. W. 858b-859a). 

Por consiguiente , con la infinita libertad espiritual el 
Espiritu medieval consciente de si sabe que su contenido mismo 
es racional. Regresando dentro de si, progresa consciente de si. 
La libertad racional surge asi en la cristiandad europea, pero 
separada tanto de la iglesia como de la esencia feudal y de la 
relaci6n de dominaci6n y servidumbre (Ph. W. 856d-857a). La 
explicaci6n efectiva de esta libertad conduce finalmente al 
nacimiento de la monarquia en Europa. 

c. La monarquia (pp. 859-876) 

Los distintos cambios que se siguen de la conciencia de si 
que recobra el Espiritu medieval promueven una misma 
configuraci6n del todo etico y, principalmente, del Estado (Ph. 
W. 859c). El progreso del Espiritu implica la transici6n del 
regimen feudal a la monarquia y conlleva dos dimensiones 
complementarias: una negativa, romper con el libre arbitrio 
subjetivo, otra positiva, el surgimiento de un poder estatal 
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superior a cuyas finalidades substanciales este subordinada la 
voluntad particular (Ph. W. 859c-860). 

El regimen feudal, lo vimos anteriormente, es el poder 
externos de algunos individuos sobre otros individuos 
indefensos, y tiene por unico principio de derecho la fuerza. 
Por el contrario, nos dice Hegel, el principio monarquico que 
surge ahora implica un poder supremo que "es esencialmente 
una fuerza estatal ("ein Staatsgewalt") y tiene dentro de si 
finalidades substanciales de derecho" (ibid). En el feudalismo 
hay una poliarquia donde encontramos sen.ores y siervos; en la 
monarquia por el contrario hay un solo senor y ninglin siervo, 
pues la servidumbre ha sido quebrada por si misma, de 
manera que en lo adelante valgan el derecho y las leyes (ibid). 
"La libertad real" sale de la monarquia (ibid). Y con el poder 
estatal centrado en las manes de un solo monarca se va 
articulando un orden estatal. Pero estas ventajas del regimen 
monarquico sobre el feudal no prescinden, sin embargo, del 
derecho que aquel esta aun afectado por este: la monarquia 
conserva aun ciertas caracteristicas f eudales (Ph. W. 86 la). 
Los individuos par su parte se amalgaman en diversas 
corporaciones y conservan determinada cantidad de poder. Las 
ciudades hacen otro tanto mediante sus asociaciones 
federativas. Sin embargo, estas configuraciones subalternas 
contribuyen a la racionalidad monarquica: el poder del 
monarca no es ilimitado ni arbitrario sino que tiene que 
querer necesariamente lo que es justo y equitativo (ibid). Asi 
pues, en contraste con el f eudalismo que "no conocio ninglin 
Estado", "ahora vemos comem:ar una formacion estatal" (Ph. 
W. 86la). 

Cada formaci6n estatal monarquica tiene par basamen to 
una nacion y la tendencia primigenia de esta es formar un 
Estado (Ph.W. 86lc). Tres eslabones marcan la transici6n que 
nos lleva a la monarquia : el jerarca regional se convierte en 
autoridad real sabre sus vasallos, quitandoles sus poderes 
particulares y convirtiendose en unico poseedor del poder; 
segundo, los principes se independizan de una instancia 
centralizadora superior, transformandose par ello en monarcas 
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de un numero determinado de Estados; tercero, el mandatario 
supremo de una naci6n reline pacificamente los diversos 
dominios particulares en una organizaci6n gubernativa central, 
constituyendose por tanto en el monarca (cf. Ph. W. 86lb).En 
me dio de estos procesos evolutivos que conducen a la 
monarquia debemos retener dos aspectos principales.Ante todo, 
las naciones germanas se encaminan hacia un verdadera 
organizaci6n politica. Prescindiendo aqui de detalles hist6ricos, 
las tortuosas historias de Alemania (Ph. W. 862b), Italia (Ph. W. 
863a), Francia (Ph. W. 864d), Inglaterra (Ph. W. 866b), 
evidencian una misma orientaci6n y meta, la monarquia. 
Segl:tn, la relativizaci6n de la "autoridad absoluta" del papa 
(Ph. W. 867), al restablecerse los intereses propios de cada 
formaci6n estatal. En lo adelante los reclamos para preparar 
nuevas cruzadas y establecer coaliciones entre distintos 
Estados con la Sede Papal son considerados como indebidas 
injerencias en los asuntos internos de cada Estado. Los 
Estados monarquicos europeos han llegado a la conciencia de 
ser autosubsistentes (ibid) y, tal y como nos dice Hegel con 
emoci6n, "el cielo del Espiritu se despeja para la humanidad" 
(Ph. W. 867c). 

Y asi parece ser en efecto. Sabiendo que es realmente libre, 
y que el mundo contiene su presencia, el Espiritu se despliega 
en este mundo: absolutamente, por el auge del Arte que deja de 
ser dominio exclusivo de la iglesia y vivificando la exterioridad 
sensible que permite la expresi6n del Espiritu libre (Ph. W. 
868b-870a); subjetivamente, con la restauraci6n de la ciencia y 
el estudio de autores de la antigtiedad que defendian principios 
extrafios a los de la Iglesia (Ph. W. 870-87la): objetivamente, 
con el descubrimiento de America y de nuevas rutas comerciales 
hacia el oriente y con el conocimiento objetivo que obtiene de 
su mundo (Ph. W. 871 b-c). Estos tres elementos estan 
inicialmente ligados con la iglesia; no obstante, pronto la 
desbordan y rompen con la instituci6n eclesial. De hecho, 
son comparables con la esperada aurora, "dia de la 
universalidad" (Ph. W. 87lc). 

Por su lado, la iglesia va a parar en la mas profunda 
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perversion ("Verderben") (Ph.W. 87ld); perversion necesaria, 
no accidental (ibid) . La ruina de la iglesia, en efecto, no debi'! 
prepararse meramente desde el exterior, por la fuera (militar), 
sino que tenia que surgir de su mismo seno, por obra del 
Espiritu (Ph. W. 85lb). En el medioevo la conciencia y la 
libertad del Espiritu han sido sometidas a la ex terioridad y 
no libertad. Pero, y esto es lo decisive, mediante esta 
exteriorizacion de si,estando fuera de si por la no libertad y la 
servidumbre impuesta, el Espiritu se libera a si mismo (Ph. W. 
87 Sb). "La humanidad ha sido liberada, mas que de la 
servidumbre, por la servidumbre" (ibid) ; el dia del "Espiritu 
humano emancipado" llega exponiendo su contenido eterno y 
verdadero "por el cristianismo, por la Iglesia" (Ph. W. 87lc). La 
preposicion "por" ("durch") significa aqui que la liberaci6n del 
Espiritu no se obtiene gracias a laiglesia medieval en tanto que 
esta esta identificada con la servidumbre y perversion . Pasando a 
traves de ella, la liberaci6n del Espiritu sale de la noche del 
medioevo eclesial (cf. Ph. W. 877a-b) como Cristo sali6 de la 
muerte y del sepulcro. Ls predicaciones de Arnaldo de Brescia, 
Wiklef y Huss contra el sistema eclesial anunciaban ya lo que era 
evidente, la iglesia requeria una reforma (Ph. W. 874b-875a). 
El Espiritu del mundo habia llegado a saber lo sensible coma 
sensible, lo finito como finito, !.o externo como externo; la 
iglesia .no (Ph. W. W. 872a). Ella se mantiene incapaz de llegar 
a la subjetividad del Espiritu, de dejarlo ser cabe-si (ibi). Pero 
p or la liberaci6n del Espiritu, "la humanidad tiene el 
sentimiento ("das Geftihl") de la reconciliaci6n efectiva del 
Espiritu dentro de si y consigue una buena conciencia moral 
en su efectividad, en el mundo" (Ph. VI . 876b). Sentimiento 
subjetivo (E. &447 nm., &471 ) y conciencia moral que no 
implican ninguna revuelta contra lo divino ("nicht eine 
Empbrung gegen das Gottliche" ), pues el Espiritu tiene una 
subjetividad que siente dentro de si y que dirige su actividad 
hacia finalidades de racionalidad y belleza (Ph. W. 876b). 
" Nosotros nos hallamos ahora en un punto superior. Lo 
superior y verdadero, la reconciliaci6n realizada, es actual en 
el sentimiento" (ibid) . 
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Con esto, por consiguiente, todos los pasos estan dados para 
la abertura del nuevo tiempo (cf. infra C). Pero una pregunta se 
impone alli donde se trata de la historia del mundo filos6fica, 
(_cual ha sido el ritmo de exposici6n y progresi6n de la 
historia del Espiritu en el medioevo? 

Para responder fijemonos un memento en aquello que 
Hegel nos advirti6 que tenia que suceder en el medioevo, o sea 
la profundizaci6n de la negatividad en el Espiritu.Acosado 
como estaba el primer periodo de la historia del mundo 
germane por sus propias contradicciones tenia que profundizar 
la negatividad dentro de si mismo (Ph.W.803b) . Ahora bien, al 
termino de la Edad Media, Hegel observa que el memento de la 
negaci6n es necesario en los hombres (Ph. W. 876a). Cierto, pero 
este memento ya ha recibido su cumplimiento, se ha adquirido 
ya la forma de la educaci6n y por ello desaparece el terror del 
combate interno (" Das Moment der Negation ist freilich ein 
notwendiges im Menschen, aber es hat jetzt die ruhige Form der 
Erziehung erhalten, und somit schwindet alle Fi.irchterlichtkeit 
des inneren Kampfes", ibid). Recordemos que esa batalla es la 
que conduce la Iglesia, "que ha sostenido el combate contra la 
barbarie de la sensibilidad grosera" (Ph. W. 875b-876a); lo cual 
no impide sin embargo el que esa misma iglesia medieval haya 
terminado corrompiendose y haya combatido de manera 
"barbra y terrorista" (ibid). Por esto mismo el combate en 
cuesti6n concierne sobre todo la conciencia y libertad del 
hombre . La dogmatica, seglin Hegel, ensena que el Espiritu 
subjetivo tiene que librar die ho com bate, contra las fuerzas 
infernales, para llegar al descanso (Ph. W. 876a; cf. 829d, 83lb). 
Siendocada hombre malo por naturaleza tiene que pasar a traves 
del memento de la negaci6n de si mismo en una situaci6n de 
"desgarramiento interno" (Ph. W. 876a), para llegar a la 
"certeza de la reconciliaci6n" (ibid). Hegel concede que esto es 
asi (ibid), pero anota enseguida que "la forma del combate esta 
modificada profundamente cuando el basamento_ es otro y la 
reconciliaci6n se ha cumplido en la efectividad" (ibid). En este 
caso el sufrimiento se diluye (antes de tomar otro aspecto) 
" porque la conciencia ha despertado, el hombre se encuentra en 
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el elemento de una situacion moral" (ibid). En posesion de su 
buena "conciencia moral" (Ph. W. 876b), el hombre alcanza 
aquella forma de la educacion. Pero puesto que esta forma ya es 
culta (Ph. W. 876a), y es igualmente actual el sentimiento de 
la reconciliacion efectiva (Ph. W. 876b), tenemos que concluir 
diciendo que la transicion de la Edad Media entre el comienzo 
y el fin de la historia del mundo germane progresa en la 
profundidad de la libertad y conciencia del Espiritu. El 
Espiritu medieval es el termino medio de ese progreso. El se 
libera al reflexionarse en su contrario, como no libertad y 
exterioridad de si. Se confirma asi lo que incluye el Concepto 
de la historia del mundo: al margen de toda dimension 
meramente subjetiva y moral, en la Eticidad del Espiritu. 
objetivo3 1, los individuos singulares son "el media" ("die 
Mittel") mediante el cual la libertad se efectua en el mundo 
(VG 78 y ss.). En media de la contraposicion de la Iglesia y el 
Estado en el medioevo encontramos el progreso en la 
conciencia de la libertad. Por consiguiente, en este periodo 
tenemos un momenta privilegiado para comprender el devenir 
del Espiritu que, interpretandose desapropiado de si, en el 
tiempo, sabe que es (no naturaleza sino) historia (Ph. G. 
564c). La forma silogistica que veremosacontinuacion, 
correspondiendo racionalmente a la escision de la Religion y 
el Estado, no hace mas que concebir objetivamente lo dicho 
hasta aqui en el ser-ahi positive de un periodo de la historia 
del mundo germano 

A proposito de la relacion de la Religion al Estado, al 
comienzo de la historia del mundo germano, mostramos que el 
progreso historico alli efectuado correspondia a la racionalidad 
de la primera figura (e-b-a) del silogismo del ser-ahi (cf. supra A, 
c). La escision de los extremos de esa relacion en la Edad Media 
corresponden a la segunda figura (b-e-a : L. II, 320; o bien, a-e-b: 
E. &186) 3 2 . Se trata aun del primer siligismo del Concepto; 
pero, conforme a su segunda figura, el significado es otro. Esta 
segunda figura del silogismo del ser-ahi expresa la verdad de la 
primera figura (L.II, 320b): en la medida en que por la 
mediacion en lo particular lo singular ( e) es universal, lo 
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singular pasa a ser termino medio en la segunda figura. El 
significado de esta nueva figura es que lo universal, totalidad 
de los particulares, no constituye en y para si un determinado 
particular, a no ser por la mediacion del singular; y viceversa, 
tampoco lo particular es de manera inmediata en y para si lo 
universal si no es mediante lo singular, que lo eleva a lo 
universal borrando la determinacion particular (L. II, 32lb). 
La union negativa de lo particular (b) y lo universal (a) resulta 
del comportamiento negative del singular (e), que elimina lo 
particular en lo universal (ibid). Circunscribiendonos a estas 
explicaciones3 3 , transpongamos una vez mas lo racional de 
esta segunda figura del primer silogismo del Concepto al ritmo 
de los eventos medievales y, finalmente, a la relacion de la 
Iglesia y el Estado. 

;,Que ha sucedido en la Edad Media? Las naciones 
particulares (b) (Ph. W. 805a) rompen con el imperio franco y, 
pasando por la oscura aventura de las cruzadas, en la que en 
definitiva ganan el principio de la libertad subjetiva infinita (e) 
(Ph. W. 849-850a), concluyen su tendencia hacia la formaci6n 
de un Estado con el principio moncirquico (a) (ibid, 860c). 
Por su lado, el recorrido medieval del Estado, desde el 
Feudalismo hasta el nacimiento de la monarquia, es paralelo 
al precedente. Efectivamente, disuelto el Estado de 
Carlomagno no quedan mas que individuos aislados (Ph. W. 
805a, 810a) en un sistema feudal en el que no hay derecho 
que valga y donde cada uno persigue sus intereses particulares 
(b) (Ph. W. 8llb); pero, por la ausencia de un todo etico 
feudal (Ph. W. 845b), surge definitivamente el principio de la 
libertad racional en las ciudades (e) (Ph. W. 856d-857a); 
c onsecuentemente, de aquella esencia feudal incapaz de 
conocer ningtin Estado (Ph. W. 86lb)61) sale el Estado 
monarquico en si (a) (Ph. W. 860-86la). La misma "Religion 
cristiana"3 4 no escapa a este movimiento, pues va de su 
reducci6n mundana y conversion en mera potencia militar 
(Ph. W. 85 la) hasta la purificaci6n ("Es ist hiermit vielmehr 
nur der Boden gereinigt worden, " (Ph. W. 875b , debido a la 
" infinita elasticidad" de sus principios (ibid). La iglesia del 
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medioevo (Ph. W. 829d) se muestra como una contradiccion 
dentro de si misma, al determinar el contenido absoluto en 
una cosa externa; si bien su poder terrenal y autoridad 
jerarquica conduce el mundo a la no libertad absoluta, 
haciendola finalmente naufragar, perecer ("Vergehen," Ph. W. 
85lb), empero, da pie igualmente a la fundacion de 6rdenes 
monacales (e) que deben ser una puesta en practica de lo que 
ella ha dicho espiritualmente (Ph. W. 852); consecuentemente, 
de SU corrupci6n extrema resultan reformas "parciales" (Ph. 
W. 875a) y, como el mismo cristianismo, preserv<l. un puesto 
para su principio espiritual (a) (Ph. Vv. 875b). 

Por consiguiente, tanto si se trata de los individuos y 
naciones germanas, como del Estado monarquico feudal y de la 
Iglesia teocratica, podemos concebir un movimiento historico 
comun que va de la fragmentaci6n del imperio carolingio en lo 
particular (b) has ta con cl uirse con la reconsti tucion de una 
finalidad universal en el mundo (a) mediando siempre el 
elemento singular del Espiritu medieval consciente de si (e) (cf. 
supra b). Pero la Edad Media no expone las trayectorias de 
naciones e individuos, del Estado y de la Iglesia, aisladas entre 
si, sino esencialmente referidas entre si. Y ;,donde se entrelazan 
si no es alrededor de la contraposicion de la J glesia y el Estado 
(Ph. W764b, 827b, 830a)? La relaci6n de la Iglesia y el Estado 
durante el medioevo es el eje central de este periodo. 
Contrariada por una Iglesia y un Estado, cada uno de los cuales 
se toma como "totalidad" (Ph. W. 759b) y se contrapone asi al 
otro (ibid), la relaci6n en cuestion es la siguiente: luego de negar 
en la practica la teoria de dos poderes (espiritual en la Iglesia y 
terrenal en el Estado) (b) (Ph. W. 836b-837a), y mediando la 
subjetividad del Espiritu que descubre en el la relacion a lo 
divino (e) (Ph. W. 850 a), el Estado monarquico recobra su 
soberania, retirandola de la Iglesia, de manera que con el 
comienzo de la formacion estatal una finalidad universal entra 
al mundo, en conformidad con el principio cristiano de la 
reconciliaci6n y de la libertad cristiana (a) (Ph. W. 875b ). El 
Espiritu medieval solo gana su verdadera reconciliacion a 
partir de la enajenaci6n (Ph. W. 84la) que la imponen, tanto 
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la exterioridad sensible de lo divine en la hostia consagrada 
por el sacerdote, como las relaciones feudales en un mundo 
convertido en sagrado sepulcro. Pero por esta enajenaci6n su 
mediaci6n es tanto mas significativa. El Espiritu medieval 
concluye por consiguiente que las relaciones medievales de la 
Iglesia y el Estado (b) son esencialmente universales (a). 

Ahora bien, una vez concluido este perfodo de la historia 
del mundo germane, lc6mo se justifica la transici6n de la Edad 
Media al tercer perfodo? Valgcimonos de nuevo de la forma 
silogistica del Concepto. En la segunda figura del silogismo del 
ser-ahI lo decisive ha sido la mediaci6n de lo singular 
considerado como un "devenir otro" (L. II, 323c). Pero, 
eliminadas las determinaciones particulares, el ex treme universal 
con el cual las concluye lo singular es a aun una "universalidad 
abstrata" (ibid). Correlativamente, la Edad Media, como reino 
del Hijo que aparece extrafto a SI mismo (Ph. W. 766b), nos 
presenta c6mo la libertad cristiana llega a ser lo contrario de 
ella misma, y c6mo el Espiritu llega a estar fuera de SI. _n,_ su vez, 
la finalidad universal para el mundo no hace mas que entrar en 
este (Ph. W. 867b, 875b), la monarqufa nace (Ph. W. 859), la 
reconciliaci6n efectiva esta solamente sentida por el Espiritu 
subjetivo (Ph . W. 875b-876b). No tenemos aim una 
universalidad concreta, y la misma Iglesia, parcialmente 
reformada, requiere aun una reforma (Ph. W. 874b-875a). Pero 
16gicamente, seg-lin el silogismo del ser-ahI, si su primera figura 
une la sigularidad con la universalidad ( e-a), su segunda figura 
reline la particularidad con la universalidad (b-a) . Asi, dicho 
silogismo no tiene ya ninguna premisa inmediata, no mediada 
y la universalidad pasa a ser termino medic de este silogismo 
del ser-ahi (L.II, 323b, 324; E. &187). Transpuesto a la 
historia del mundo germane, esto mismo significa lo que 
veremos que se cumple en su ultimo periodo: la finalidad 
universal de la racionalidad ("allgemeine Zweck der 
Verntinftigkeit," (Ph. W. 876b) tiene que asegurar en lo 
adelante la reconciliaci6n efectiva que ya siente el hombre en 
su subjetividad. Solo asi la historia del mundo pasa a la 
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"Bella" (ibid) del Arte, tal y como esta se ha realizado en la 
historia. 

C.: Reconciliaci6n de la Religion y el Estado 

El primer periodo de la historia del mundo germane 
presentaba la abstraccion de la Religion cristiana, sin palabra 
eficaz frente al mundo. La Edad Media, por el contrario, 
exponia un mundo entregado la injusticia, inmoralidad e 
inetecidad, sin Dios. Dejando atras una "religion sin palabra '' y 
un "mundo sin Dios"3 5 tenemos que ocuparnos ahora de la 
absoluta exigencia de reconciliaci6n puesta en el Espiritu. 
Todo, ~anto en la Religion como en el Estado, tiene que estar 
retrotraido a y efectuado conforme con el principio de la 
su bjetividad, o sea la libertad. 3 6 Pero la libertad implica 
immanentemente el "Reino del Espiritu" (Ph. W. 88lb). Sin 
corresponder ya a la "Iglesia" en su sentido exclusivamente 
ins ti tucional, sino implicando en esta la esfera de la 
"comunidad" de la Religion absoluta o cristiana (R. Iv, 30 y 
n.l, l 76b msc.), este Reino comienza con la Reforma (Ph. W. 
877b). Segiln esta la conciencia de si esta reconciliada dentro de 
si con Dios (cf. infra a). Ahora bien, la virtualidad inherente al 
protestantismo tiene que desplegarse produciendo su mundo. La 
Reforma se cumplio, por tanto, mas alla de si misma, en la 
promoci6n del libre saber de si. del pensamiento (cf. infra b). 
Sin embargo, tan significativo como esta promocion es la 
consolidaci6n politica de la libertad. Para Hegel "el 
protestantismo es el libre arraigamiento de la posibilidad de la 
libertad politica en la disposicion subjetiva"3 7 • Asi, pues, 
;,c6mo culmina la interioridad protestante en el pensamiento, al 
tiempo que la libertad revoluciona un mundo rebelde a ella? 
Para responder hay que mirar hacia el "tiempo nuevo" 
propiamente dicho, o sea desde fines del siglo XVIII hasta la 
segunda decada del siglo XIX (Pl:l. W. 877b) (cf. infra c.). 

a.- Reforma protestante (pp. 877-899) 

Al "fin" de la Edad Media tenemos la "Reforma" (Ph.W. 
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877c). Ella combate (Ph.W. 877c), e igualmente purifica, a la 
iglesia medieval (ibid). Asi, pues, la Reforma inaugura "el 
periodo del Espiritu" (Ph.W. 877a); es decir, del Espiritu finite 
que "se sabe coma libre mientras quiere lo verdadero y eterno, 
lo universal en y para si" (ibid). Pero la Reforma es 
incomprensible sin la "doctrina de Lutero" (Ph.W. 878a), que es 
"doctrina de la libertad" (ibid). El sepulcro que la cristiandad 
busc6 antafio en Palestina coma "hie et nunc" de la presencia 
de Cristo Lutero lo descubre en el profundo sepulcro de la 
"absoluta idealidad de todo lo sensible y externo" (ibid). Como 
veremos a continuaci6n, idealidad y libertad se unen en la 
interioridad de la conciencia. 

El hombre natural, explica Hegel, a la vez que explicita su 
comprensi6n de la doctrina luterana, no es coma debe ser; tiene 
que veneer la naturalidad a traves de su espiritualidad interna 
(ibid). Pero al igual que la subjetividad infinita o verdadera 
espiritualidad y el mismo Cristo no estan presentes en ninguna 
exterioridad, par igual el termino media entre el hombre y la 
esencia de su Espiritu, o sea Dias, no puede ser un mas aca 
sensible sino espiritual. Pero ~c6mo obtener un mas aca 
espiritual que medie entre el hombre y Dias? La respuesta es la 
fe y el goce ("Genusse") (ibid). 

La fe en cuesti6n no es la conciencia catolica, que cree 
en una cosa sensible y finita identificada externamente con 
Dios y que corrompe asi la intimidad espiritual, sino la 
certeza subjetiva de la autentica eternidad, de la verdad de 
Dios (Ph.W. 880a). Esta certeza no depende de la 
particularidad del individuo, pues solamente la forma el 
Espiritu Santo (ibid). Comprendiendo asi la fe luterana, ella 
es totalmente catolica (ibid), y suprime tan solo lo que 
pervierte al catolicismo, las relaciones de exterioridad (ibid). 
Par estas relaciones es que la Religion luterana se opuso tanto 
a la doctrina catolica de la hostia (Ph. W. 878b-880a) 
- enfatizando la manducacion en vez del mantenimiento de 
una cosa externa incapaz de procurar la reconciliacion e 
identidad del Espiritu consigo- coma a la doctrina de la 
Iglesia reformada calvinista - subrayando con la doctrina 
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cat6lica la presencia de Cristo, pero en la fe, en vez de 
mantener que Cristo sea meramente un personaje hist6rico, un 
r ecuer d o . 

Pero eliminada por la fe toda alteridad de la interioridad 
del creyente respecto a Dios, y viceversa, se borra igualmente la 
diferencia qu establecia la iglesia medieval cat 6lica entre el clero 
y el laicado (Ph.W. 880b). Cada individuo creyente sabe ahora 
que esta colmado por el Espiritu divino. Ningl.in rango 
especifico se atribuye el conocimiento de Dios. Es el coraz6n el 
que puede y debe llegar a tener derecho sobre la verdad (ibid) . 
Para los luteranos, recalca Hegel, la verdad no es un ob-jeto 
dado, hecho de antemano (Ph.W 880b-88 l a). El sujeto tiene 
que tener un ob-jeto en y para si, tiene que hacerlo suyo. Es 
esto lo que requiere que abandone las obras meramente 
extrinsecas y las opiniones subjetivas. El sujeto tiene que llegar 
a tomar ya albergar la verdad. Mas aun, por esta via la 
subjetividad del individuo hace suyo "el contenido objetivo ", 
"la doctrina de la Iglesia" (ibid) . Por esto mismo, en la "Iglesia 
lu t e rana" , la su bj etividad del individuo es (contra el 
extrinsecismo y division de ran gos del catolicismo) tan necesaria 
como la objetividad de la verdad (contra el subjetivismo 
pietista) (ibid). fui, "el Espiritu subjetivo llega a ser libre en ia 
verdad, niega su particularidad y regresa a si mismo dentro de su 
verdad" (ibid). Y, mientras el sujeto se relaciona con el 
contenido del Espiritu absolute como con su propia esencia, 
negandose en ella, esta llega a ser libre porque en el el Absolute 
es cabe-si. Por consiguiente, la libertad cristiana llega a ser asi 
efectiva y prevalece en la Iglesia (ibid) , sin cosificar por ello al 
Absolute y sin someter al Espiritu subjetivo en la servidumbre. 

Podemos resumir esta somera presentaci6n de la doctrina 
de Lutero seglin Hegel en el gran principio de la Reforma: "toda 
exterioridad se elimina en la relaci6n absoluta a Dios" (XIX, 
52). 3 8 De ahi que la Eciad Media, que fue el Reino del Hijo, del 
ser-otro fuera de Dios, este superada ahora en la Reforma: esta 
conoce a Dios como Espiritu, como el que regresa a si mismo 
suprimiendo su ser-otro (Ph.W 88la). El tiempo que corre 
entre la Reforma y Hegel ("biz zu uns", ibid) tiene que realizar 
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una sola tarea: la construcci6n de este IJ'incipio del Espiritu en 
el mundo (ibid). Pero por el memento, le falta algo aun: la 
"forma de la libertad, la universalidad" (ibid). Esta forma es la 
que hay que ganar. Y, puesto que "el con tenido esencial de la 
Reforma" es que "el hombre esta determinado por si mismo a 
ser libre" y "la demostraci6n activa de lo universal es el 
pensamiento" (Ph.W. 882a-b), la forma del pensamiento es la 
que tiene que ganarse explicitando ese contenido en el mundo. 
Esto es lo que se desprende del movimiento por el cual el 
principio del Espiritu que regresa a si gana la forma de la 
universalidad en la Eticidad, en tan to que esta esta reconstituida 
por la Reforma. 

Al comienzo de este tercer periodo Hegel observa que el 
mundo germane esta compuesto por tres configuraciones 
yuxtapuestas entre si: la "antigua iglesia" (cat6lica), el "mundo 
temporal" (de la sociedad civil y del entendimiento), y la 
"nueva Iglesia" (luterana) (Ph.W. 88la). Esta tiene el mismo 
contenido que la iglesia antigua, pero en la fey subjetividad, no 
en la forma de la exterioridad (Ph.W. 88lc-882a). La nueva 
Iglesia, reino de la libertad del Espiritu en la figura del 
conocimiento subjetivo, tiene que llegar a formar la efectividad 
(ibid). Al igual que antes vimos que subjetividad y objetividad 
de la verdad son inseparables, seglin la doctrina de Lutero, 
ahora tenemos que la Iglesia luterana tiene que darse la forma 
de la objetividad (ibid). Conciliadas la subjetividad y la 
objetividad en esta Iglesia, P.l Espiritu objetivo (en sentido 
hegeliano) puede aparecer: "mientras que la intensidad del 
Espiritu subjetivo libre se decide por la forma de la 
universalidad" (ibid; cf. Ph.R. &7, &12 anm.) "el Espiritu 
objetivo puede llegar a aparecer " (Ph.W. 882a). En otras 
palabras, la aparici6n del Espiritu objetivo esta predeterminada 
por el paso del Espiritu subjetivo libre a la forma de la 
universalidad del pensamiento. El Espiritu libre para si tiene 
que tomar el contenido objetivo en si, de manera tal que 
Espiritu subjetivo y objetivo se reinviertan, el uno en el otro, y 
asi, al aparecer el Espiritu objetivo, la forma del conocimieto 
subjetivo llegue ser objetiva, universal. 
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Esta reinversi6n esta doblemente garantizada por la 
Reforma luterana. Por un lado, Lutero opone a la autoridad 
de la iglesia cat6lica la de la Biblia3 9 y el testimonio del 
Espiritu humano, garantiado asi que cada uno se libere y no 
este librado al arbitrio de la ignorancia (Ph.W. 833a).40 Por el 
otro, la Reforma toma en serio el mundo (Ph.W.887a). El 
mundo temporal no puede seguir siendo coma es. Considerar 
consecuentemente la objetividad del mundo implica, en 
d e f i n i t i v a, el desarrollo y progreso de la nueva Iglesia 
Con la R e form a el esta consciente subjetivamente 
de si y sabe que el proceso objetivo que tiene lugar en el 
mundo es el proceso de la misma esencia divina (Ph.W. 
887b-887a; cf. VG 254). Por esto mismo recoge el proceso de 
la esencia divina dentro de si y pasa a la formaci6n ulterior 
del mundo (ibid). Consecuentemente, por la realizaci6n 
de ambos extremos (certeza subjetiva, proceso objetivo de 
la esencia divina) aflora a la conciencia que el mundo es capaz 
de tener dentro de si la verdad (ibid). Si hasta este momenta 
lo verdadero y lo bueno estaban puestos en el mas alla, y la 
ineticidad ocupaba el mas aca medieval, ahora la Reforma da 
un paso en direcci6n del mundo reconsiderado por la esencia 
divina. Este paso implica romper con las votos de religion. 
Frente al celibate se instaura el valor del matrimonio, de la 
familia, de la sociabilidad; contra la pobreza surgen las 
inversiones monetarias lucrativas y el trabajo41 ; eliminando la 
obediencia de lo particular a lo universal (Ph.W. 888-889a). 
"Con esto esta puesta la posibilidad de un desarrollo e 
implementaci6n de la Razon y la libertad" (ibid). Lo racional 
no experimenta ya ninguna contradicci6n por parte de la 
conciencia moral religiosa (ibid). Al reves de lo que sucedia en 
la Iglesia cat6lica, la conciencia moral no se opone ya a las 
leyes del Estado (ibid).4 2 La forma de la universalidad, de la 
libertad, pasa a ser efectividad del mundo, logro del Espiritu. 
Con el restablecimiento de la Eticidad, cl Espiritu recupera la 
racionalidad y libertad en la forma eficaz de un mundo que 
expone exhaustivamente par el pensamiento el proceso de la 
esencia divina. 
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Esta coincidencia del proceso de la esencia divina y la 
forma del pensamiento (VG 256b) -o de la universalidad 
(Ph.W. 882a), o de la libertad (Ph.W. 88lb)-, en la Eticidad en 
la que se desarrolla el principio de la Reforma, establece que el 
Estado este fundamentado a partir de la Religion ("dass der 
Staat auf Religion gegrtindet sei", Ph.W. 882a; cf. Vg 128-130; 
RI., 303b). El Estado y la leyes no son mas que la aparicion 
("das Erscheinende") en la efectividad del Estado, par la 
forma de la universalidad que gana el Espiritu, y sin que la 
nueva pase a dominarlo fanaticamente o bien que el Estado 
pase a inmiscuirse en ella. Esta es la reconciliaci6n racional 
que trae consigo la forma del pensamiento ("Es ist die Form 
des Gedankens, was die grlindliche Versohnung zustande 
bringt", VG 256b). Con el protestantismo entra en si, bien 
que atin de manera inmediata, la reconciliacion del Estado y 
la Iglesia ("Diese \ersohnung des Staates und der Kirche ist 
ftir sich unmittelbar eingetreten," (Ph. W. 889b) 
Reconciliaci6n "para si" (ibid) de ambos, en tanto que 
promovida inmediatamente en ambos par el pensamiento 
de la universalidad; pero "inmediato" (ibid), pues todavia no 
se ha logrado ninguna reconstrucci6n del Estado: la "forma 
abstracta" de esta reconciliaci6n tiene que explicitarse en un 
sistema legal (ibid) y no solamente coma sucede en tiempos 
de Lutero en la interioridad del sujeto creyente (Ph.W. 
889c-890). Esta virtualidad de la reconciliacion del Estado y 
la Iglesia es la que tenemos que retener momentaneamente . 
.Antes de continuar, resumamos escuetamente el valor de la 
Reforma para Hegel. 

La Reforma protestante significa para Hegel, par 
consiguiente, la libertad espiritual par la cual el sujeto creyente 
se sabe y se quiere efectuandose y regresando a si tan solo en y 
par la infinita universalidad del Dias-Espiritu. La Religion 
cristiana reformada ofrece al Estado, par tanto, el principio de 
la libertad consciente de si del Espiritu absolute y un sujeto que 
en la fe se ha librado dentro de si de su particularidad, 
quedando por ello libre para entregarse a la actividad universal 
en el Estado. E inversamente, el Estado le ofrece a la Religion 
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una efectividad en la que el sujeto se ha ef ectuado seglin la 
racionalidad y libertad que ella deposita en la subjetividad (del 
individuo) y que el expone en la objetividad (de su mundo 
etico).4 4 

Pero la Reforma no se iguala con lo que ya significa Y es 
en si en la generaci6n de Lutero. La inmediatez inicial tanto 
de la reconciliaci6n del mundo y Dios, del Estado y la Iglesia, 
como de la Reforma misma con la Razon que ella implica, 
significa que esta tiene que expandirse en el mundo qermano, 
que la Reforma tiene que transformar la vida politica. 

Ya mencionamos que el mundo germano presenta 
inicialmente en este periodo la yuxtaposici6n de la antigua y la 
nueva Iglesia, y de ambas respecto al mundo temporal. Este 
mundo esta inmaduro para acoger la configuraci6n politica que 
se sigue de la Reforma (Ph.W. 884b). En medio de la division de 
la iglesia en partidos opuestos (ibid), y por la inmadurez del 
mun do, el despliegue de la Reforma se hace cuestionable 
(Ph.W. 885b). Si bien ella surge con Lutero en .Alemania y se 
extiende luego en los otros pueblos germanos,empero, no toma 
arraigo en los pueblos latinos y tampoco en los eslavos. Todo 
parece indicar que esto no se debe tanto al nivel cultural de 
estos ultimas pueblos cuando al caracter de los mismos. 
Sencillamente, nos dice Hegel, no poseen esa pura interioridad 
en la que transcurre la liberaci6n del Espiritu (h.W. 886a). En 
cualquier instancia, frente a la Iglesia cat6lica que toma 
inquisitoriamente el gobierno como brazo secular (Ph.W. 894b), 
la Iglesia protestan te unicamen te pudo asegurar su existencia a 
traves de multiples guerras religiosas (Ph.W. 8940 y ss). Asi, 
los Paises Bajos se mantuvieron imperterritos frente al yugo 
espa..Yiol,, impuesto por Felipe II y el celebre duque de Alba; 
simples artesanos y comunidades locales derrotaron finalmente 
la infanteria espanola (Ph.W. 896b). En Inglaterra el pueblo se 
levanta contra la afirmaci6n del pleno poder del soberano y 
Cromwell consolida temporalmente un verdadero gobierno 
(Ph.W. 896o-897a). La Guerra de los Treinta Anos conmueve 
toda Europa mien tr as Dinamarca y Suecia defienden la causa 
de la libertad (Ph.W. 897a). La Iglesia protestante es 
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finalmente, definitivamente, reconocida por la Paz de 
Westfalia (Ph.W. 898b). Y el genio politico del cardenal 
Richelieu se muestra una vez mas aqui: le da a Alemania una 
constitucion politica por la cual se prolongan los derechos 
particularistas de las provincias en las que estaba desintegrado 
el imperio aleman (Ph.W. 898b-899a). Pero paradojicamente, 
con la ayuda de este eclesiastico la libertad religiosa entra en 
Alemania. 

fui pues, acabamos de verlo, la Reforma luterana no 
excluye la forma de la universalidad, de la libertad; por el 
contrario, la implica y el Espiritu tiene que alcanzarla, seglin la 
tarea que va hasta el mismo Hegel. A su vez, la reconciliacion del 
Estado y la Religion ya esta implicita en el mundo, con la 
Reforma. Por el camino de las guerras de religion la nueva 
Iglesia se consolida y los Estados protestantes obtienen en 
Westfalia carta de ciudadania en el mundo germane. Pero falta 
aun el cumplimiento de aquella tarea y la reconstruccion del · 
sistema estatal (Ph.W. 88lb, 889b). Veremos a continuacion 
que la reconstruccion del sistema estatal implicado por la 
Reforma pasa necesariamente por el pensamiento: "lo que es 
justo en si tiene que llegar a encontrarse primeramente en el 
pensamiento" (Ph.W. 889b). 

b.- Pensamiento (pp. 899-920) 

Hemos elucidado lo que significa la Reforma protestante 
para Hegel. El Espiritu es libre y se sabe coma tal. Pero si con la 
Reforma ya hay un "Concepto de la libertad en la Religion y el 
Est ado" ( R. I. 303b), este tiene ah or a que realizarse 
consecuentemente , seglin la forma del pensamiento, hasta 
adecuarse al Concepto. 

Luego que la Iglesia protestante obtiene su reconocimiento 
las naciones germanicas estan tranquilas (Ph.W. 900a). La 
monarquia que habia nacido en el periodo anterior se consolida 
gradualmente a traves de toda la geograf ia europea. La unidad 
de los respectivos Estados fragua en torno del monarca (Ph.W. 
900a). Los derechos particulares obtenidos durante el medioevo 
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quedan incorporados en el poder estatal. En la cumbre de cada 
Estado se halla exclusivamente una familia que constituye la 
dinastia gobernante. La sucesion al trono se opera por via 
hereditaria, segiln el principio de la primogenitura (ibid). 
Organizado asi, el Estado puede exponerse como un individuo, 
su decision ultima reside exclusivamente en una voluntad, la del 
monarca (ibid). Pero por esto mismo la soberania aparece como 
propiedad exclusiva de un sola familia (ibid). Las dinastias 
locales son suprimidas, y los suntos publicos, los poderes 
locales, y los derechos y obligaciones, pertenecen en adelante 
exclusivamen te al poder del Esta do (Ph. W. 901 b). Por lo de mas, 
el interes comun de cada monarca y de sus respectivos pueblos 
residia en la eliminacion del poder de la aristocracia (Ph. W 
902b); asi aumenta la autonomia del poder del monarca, y el 
pueblo logra que se le retribuya por su labor productiva con un 
criteria equitativo, no con mendrugos fijados arbitrariamente 
por los barones locales (ibid). Pero esta coincidencia de interes 
no excusa la ingenuidad politica, "cuando se llega a hablaer de 
libertad siempre hay que atender si no se habla mas bien de 
intereses privados" (ibid). 4 5 En ef ecto, "el interes supremo de 
la liberacion toca tan to al poder estatal como a los subditos" 
(ibid) . Estos individuos son libres, y por tanto requieren que lo 
que se haga este de acuerdo con la justicia, con lo universal, y no 
con la contingencia de intereses y personas p articulares. De 
ah i que la aristocracia de los propietarios ("die Aristokratie des 
Besitzes") es perjudicial , tanto para el poder estatal , como para 
los individuos mas desvalidos (Ph.W. 903a). El exito de los 
esfuerzos del monarca y del pueblo consistira precisamente en 
poner esta aristocracia al servicio de finalidades universales. 

Asi, pues, con la reagrupacion de las naciones en los 
Estados monarquicos, se desarrolla un sistema estatal y se 
establecen relaciones internacionales. La nota distintiva de tales 
sistemas v i e n e dad a p o r 1 a f i 1 i a c i o n religiosa. Los 
Estados latinos continuan ligados a la Iglesia Cat6lica. En ellos 
las constituciones p oliticas y las !eyes no estan informadas por 
libertad subjetiva, al contrario de lo que sucede en los Estados 
germanos convertidos a la Religion protestante (Ph.W. 
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903b-904a; cf. RI, 304b, 307b.d). Este desdoblamiento entre 
Estado cat6licos y protestantes entrafia un paralelo entre sus 
respectivos pueblos no poco significativo: por un lado tenemos 
a los pueblos latinos, cuyo honor no esta en la Razon (los 
espafioles), sin vinculo de union (los italianos), pero con cultura 
aun cuando sea producto del pensamiento abstracto (los 
franceses) (cf. Ph.W. 904b-905b); por el otro, los pueblos 
germanos, con su pensamiento abstracto pero capaz de tomar 
particularidad y eficacia industrial (los ingleses), su espiritu 
caballeresco (los escandinavos), y la ambicion de plegarse al 
derecho (los alemanes) (Ph.W. 905c-907a). Este juego reflejo del 
temperamento de estos pueblos se explicita en una serie de 
guerras (no ya religiosas sino) politicas (Ph.W. 908-909) que 
ensangrentan el suelo europeo. Pero lo que mas resalta en medio 
de tales guerras y el contraste y enemistad de los pueblos latinos 
germanos es la situacion de Prusia en Alemania (Ph.W. 907b). 

En verdad, segi'.m sus relaciones interestatales, Alemania esuna 
nulidad politica (ibid; cf. SPR 3). Sin embargo, P.s Un 
microcosmo europeo (Ph.W. 907b). Al termino del siglo XVII, 
Federico el Grande, rey y filosofo (Ph.W919b),garantiza a 
Prusia una p osici6n relevante en la historia. Prusia es la que 
representa en lo adelante a la nueva Iglesia (Ph.W. 907b). Es en 
Prusia donde valio y vale la libertad ("wohin der Blick der 
Freiheit gerichtet hat und noch richten wird", ibid). Sin lugar a 
dudas, la victoria de Federico el Grande en la Guerra de los siete 
afios (ibid) contribuye decisivamente: primero a la preeminencia 
prusiana, sobre todo en Alemania; y segundo, motiva, si no 
justifica, el elogio incondicional que el y Prusia reciben aqui de 
parte del mismo Hegel. 4 6 Federico el Grande coge el lado 
secular . del protestantismo y, sin inmiscuirse en disputas 
religiosas, tiene conciencia de la profundidad universal y ultima 
del Espiritu, el pensamiento (Ph.W. 919b). Consecuentemente, 
tenemos en Prusia y en Federico el Grande la situacion donde se 
refleja efectivamente el curso de la historia en este momento; 
desde ahi se discierne que "el periodo posterior al tiempo de la 
Reforma es el de la cultura formal del entendimiento "(Ph.W. 
910a). 
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Ya sambemos que con la Reforma protestante se hace dia 
el principio del Espiritu libre. Cierto, la Reforma lleg6 incluso 
a reformar la Iglesia catolica (ibid), pero tan solo la formacion y 
desarrollo de la interioridad del Espiritu en la Religion 
protestante es "la historia del Espiritu" (ibid) . Es en ella en la 
que se explicita la ultima expresion de la interioridad 
reconciliada del Espiritu, el acto de pensar. En el acto de pensar 
el sujeto obtiene ahora la ya mencionada forma de la 
universalidad. Y esto asi porque el principio de la interioridad 
ha bia en tr ado en el mundo germcinico con la Religion 
protestante {Ph.W. 913c). Mediante la dialectica por la cual se 
pone en tela de juicio to do lo particular, invirtiendo lo bueno en 
malo y lo malo en bueno, no queda como saldo nada mas que la 
mera actividad de la interioridad misma, lo abstracto del 
espiritu, el pensamiento (Ph.W. 914). Pero, ;,cucil es la 
excelencia del pensamiento en este periodo? 

En la teologia escolastica, el contenido, la doctrina de la 
Iglesia, estaba siempre dado y remitido a ·un mas alla 
inalcanzable en el mas aca. Incluso en la teologia protestante 
quedan residues de esa relacion trascendente del Espiritu con 
un mas alla: la voluntad propia, el yo, el Espiritu del hombre 
aparece por un lado y por el otro el Espiritu Santo (ibid, cf. 
916a). Sin embargo el pensamiento como tal "lo considera todo 
en la forma de la universalidad y por esto es la actividad y 
produccion de lo universal" (Ph.W.914). Como la misma 
Filosofia (cf. EGP 82b, 97-98, 185a), contenido y forma son 
uno en la forma del pensamiento, sin exterioridad: el 
pensamiento es su propio ob-jeto, ob-jeto que desaparece puesto 
exhaustivamente como contenido en la universalidad de si 
mismo como forma. El si mismo del Espiritu esta presente en el 
pensamiento a si mismo, su contenido es totalmente presente 
en su forma (Ph.W. 914). Esto es la "libertad absoluta" (ibid). 
El yo puro, como la luz, esta solamente cabe-si. Elevada la 
diferencia del otro a lo universal del pensamiento nada lo 
atemoriza (ibid). El pensamiento es lo mas interno de todo, SU 

producto es el mismo, y en tanto que concrete Hegel lo 
denomina Concepto (EGP 97). El pensamiento se piensa a si 
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mismo, es acto de si. Sin mas alla en el mas aca 
omnicomprehensivo del pensamiento, la ultima cima de la 
interioridad es el mismo (Ph.W. 914). 

La interioridad del Espiritu libre, por consiguiente, ha 
alcanzado la forma de la universalidad, de la libertad, con el 
pensamiento (cf. Ph.W. 88lb, 910a, 914). Asi, pues, ;,c6mo 
dudar que "el pensamiento es ahora el estandarte que . ha 
reunido por todas partes a los pueblos" (Ph.W. 914)? "El 
pensamiento es ahora la etapa a la que ha llegado el Espiritu 
(Ph.W. 915a). 

Si bien es cierto que el primer autor de esta nueva filosof ia 
es Descartes (Ph.W. 915a), no menos cierto es que Hegel vuelve 
a insistir que Lutero habia confirmado y definido la 
reconciliaci6n dentro de la conciencia (Ph.W. 915c-916)47 antes 
de que resonara la identidad del ser y el pensamiento en el 
"cogito, ergo sum". Claro esta, Lutero todavia le propane al 
pensamiento su contenido en la forma externa de la revelaci6n 
(Ph.W. 916a). Pero las premisas ya estan puestas con Lutero : 
todo tiene que estar reintegrado en la subjetividad. La confianza 
del sujeto y la de la Naturaleza ya estan interpretadas (Ph.W. 
910a). Las ciencias, sobre todo las naturales, florecen y pasan a 
ser la cultura verdadera (Ph.W. 910-912a). La Naturaleza es 
captada ahora en tanto que prosaica, la experimentaci6n gana 
terreno, las leyes de la Naturaleza interesan especialmente al 
hombre que reconoce en ellas su propia raz6n (ibid). El 
pensamiento empirico italiano e ingles y la filosof ia francesa del 
siglo XVIII elucidan la soberania del sujeto pensante sobre si 
mismo. El pensamiento se libera de la autoridad eclesial, de 
creencias y milagros, del fundamento divino del derecho. 
Incluso no se evitan indebidas aventuras de materialismo y 
ateismo, al tomarse las }eyes de la Naturaleza como si fueran lo 
ultimo (Ph.W. 913b). Pero lo importante es que todo aquello 
que la raz6n humana no conozca queda excluido. De ahi la 
importancia de la Razon. 

;,Que debe entenderse aqui por "Razon"? Ella significa aqui 
lasdeterminaciones universales fundadaspor el pensamiento en la 
conciencia actual del sujeto, o sea las leyes de la naturaleza y los 
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principios juridicos y eticos. Sera tarea propia de la I 1 us tr a c i b n 
llevar este planteamiento teorico a la practica, de manera que pre­
valezcan dichas leyes y principios. 

El principio de la Ilustracion es precisamente el dominio de 
esa Razon, su criteria absolute que todo llegue a ser visto por el 
Espiritu (Ph.W. 915c-916a). En ella los principios del 
pensamiento Hegan a la forma de la universalidad (Ph.W. 916b). 
Pero por si solo esto es induficiente. La Ilustracion se acoge al 
entendimiento (Ph.W. 916c) y mantiene los principios del 
pensamiento en una abstraccion basada en la vuxtaposici6n 
de las contradicciones y de la identidad (Ph.W. 916b). El 
contenido permanece puesto coma finite (ibid). El 
en tendimien to ilustrado elimina finalmente todo lo que es 
especulativo (ibid). Par ello mismo termina tornandose contra 
la Religion, contra el contenido especulativo de esta, 
haciendose inconsecuen te fren te a la verdadera Razon segun la 
cual hay que cernir concretamente lo diferente coma uno (Ph. 
W. 916c). 

Pero la Ilustraci6n pasa de Francia hacia Alemania donde 
conoce otra destinacion (Ph.W. 916d). En Francia la Ilustraci6n 
se torna contra la iglesia (catolica). En Alemania prospera del 
lado de la teologia (Ph.W. 917a). Lo cual se explica sin mayor 
dificultad ya que "en Alemania ya todo habia sido mejorado 
par la Reforma" (ibid).48 Esta procur6 eficazmente el 
restablecimiento de la Eticidad coma hubimos de mencionar y 
asi, en el mundo protestante, el principio del pensamiento 
conoce una expansion imprevista en el mundo cat6lico. Aquel 
mundo conoce ya la representacion de una finalidad universal y 
su derecho se sigue de esa finalidad, no de intereses privados y 
tampoco de la voluntad individual (Ph.W. 917b-918a). Esta 
nueva epoca par la cual el verdadero derecho del Estado 
adquiere la universalidad del pensamiento la f inalidad de la 
organizaci6n estatal, de manera tal que lo universal prevalezca 
sabre lo particular cuando este se oponga a la finalidad del 
Estado (ibid). 

Resumiendonos, hemos vista coma el pensamiento surge 
en un contexto politico monarquico , teniendo en cuenta la 
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distinci6n entre Estados cat6licos y protestantes. Es en 
Alemania donde cristaliza la Ilustraci6n. En Francia, par el 
contrario, las principios abstractos del pensamiento se 
establecen en ese pueblo e irrumpen en la escena hist6rica 
con la Revoluci6n Francesa (Ph.W. 920a). Con esto la historia 

1. emerge finalmente en el tiempo nuevo, la libertad llega a su 
i 
1 ultimo estadio arropada en principios abstractos y formales. 

c.- Revoluci6n francesa y fin de la historia del mundo (pp. 
920-938). 

Con la Reforma y su consolidaci6n politica y espiritual dos 
banderas baten sabre la historia del mundo germana, la del 
Espiritu libre sujetivo (Ph.W. 88lb) y la del pensamiento 
(Ph.W. 914). El Reino del Espiritu coincide con su historia 
cuando el Espiritu libre _ obtiene la forma de la universalidad del 
pensamiento y , por esta forma, transforma el mundo en libertad. 
A la luz de esta transformaci6n la Revoluci6n francesa adquiere 
valor hist6rico; su parcialidad e insuficiencia sin embargo 
estriban tanto en la inexistencia de un Espiritu libre alli donde 
predomina irreformada la Religion cat6lica como en la forma 
abstracta que guarda el pensamiento. 

La Revoluci6n francesa, nos dice 'f-!egel, "ha tornado su 
comienzo y origen en el pensamiento (Ph.W. 920b). Incluso 
puede decirse que ha salido de la " filosofia' ', pues es esta la que, 
como sabiduria, tiene la soberania cuando la conciencia de lo 
espiritual es el fundamento ("das Fundament, und die 
Herrschaft ist dadurch der Philosophie geworden", Ph.W. 924b). 
Pero esta Filosofia siendo un pensamiento abstracto en el 
mundo frances, no es la concepci6n concreta de la verdad 
absoluta (ibid). De ahi que, en contacto con la efectividad, llega 
a ser una fuerza ("Gewalt ") contra el mundo establecido: la 
r evoluci6n es esa fuerza (ibid). Pero lque piensa ese 
pensamiento filos6fico abstracto? Piensa la determinaci6n 
suprema que el puede encontrar, es decir "la libertad de la 
voluntad", "la libertad del Espiritu en sus operaciones", "la 
libertad de Dias dentro de si mismo" (Ph. W920a). La libertad 
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de la voluntad es autodeterminante ("das 
Sichselbstbestimmen") y sale inmediatamente del principo de la 
Iglesia protestante ("evangelischen Kirche") (ibid). La voluntad 
solamente es libre en la medida en que se quiere exclusivamente 
a si misma (Ph. W. 92la). Esta voluntad libre y pura es el 
principio que concibe ahora el pensamiento y la concibe en 
tanto que basamento substancial de todo derecho (Ph.W. 92lb). 

En Francia, es J.J. Rousseau quien considera que en este 
principio esta la esencia par la cual la voluntad es libre (ibid; cf. 
XX, 306-307)(49). Pero decir "yo quiero porque yo quiero" 
denota ya que este principio carece de contenido (Ph. W. 
92lb-922a), y por tanto no ha de extraiiar que se haga ajeno al 
contenido absolute de la Religion cristiana (Ph. W. 923a) . Al 
formalismo del pensamiento frances corresponde en Alemania el 
de la filosofia kantiana (ibid; cf. XX, 308). Seglin esta, en 
efecto, el hombre solo debe querer SU libertad ya que la razon 
de la voluntad consiste en mantenerse en la pura libertad. Pero 
lo significativo es lo siguiente: la libertad formal que en 
Alemania permanece siendo una mera teoria, en Francia, por el 
contrario, quiso expresarse practicamente (ibid; cf. XX, 
314). ;,Por que se trata de una "libertad formal"? Porque sale 
del pensamiento abstract o, del entendimiento, que es 
primeramente pura autoconciencia de la razon abstracta (Ph. W. 
923a). Y ;_por que solo los franceses hacen una revolucion 
pasando del plano teorico al practice? Perque los alemanes en 
tan to q u e protestantes, "estaban reconciliados en la 
efectividad" (Ph. W. 923b). Es importante notarlo para no 
perder de vista la contraposicion entre protestantismo y 
catolicismo, entre pensamiento concreto y abstracto, entre 
revolucion efectiva par un lado y par el otro revolucion francesa 
y liberalismo: "solamente las protestantes podian llegar a 
conformarse con la efectividad de derecho y etica" (ibid). El 
pensamien to al que han llegado las alemanes a partir de la 
Reforma no es abstracto, formal, como siguio siendo el 
kantismo. El pensamiento recibe ahora (-en la filosofia 
hegeliana-) su verdadero contenido en la conciencia del 
Espiritu libre, en conformidad con la Reforma (Ph.W. 765). La 
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efectividad alemana es la del mundo protestante que ha llegado 
hasta la conciencia de si por medio del pensamiento concreto 
(ibid}. 

Asi, pues, Revolucion francesa, pensamiento abstracto y 
mundo catolico, se implican reciprocamente. El contraste entre 
pueblos germanos y pueblos latinos interviene una vez mas, 
concentrado ahora en mundo catolico yen mundo protestante : 
en contraste con lo que sucede en el mundo catolico, donde la 
"disposicion subjetiva" ("Gesinnung'') de los individuos no deja 
de oponer gobiernos y pueblos entre si (Ph. W. 928c), y donde 
la Religion catolica se muestra totalmente incapaz de soportar 
ninguna constitucion politica racional (ibid), el protestantismo 
logra instaurar el sosiego en la disposicion subjetiva y esta pasa a 
ser fuente de todo el contenido de derecho en la constitucion 
del Estado y en el derecho privado (Ph. W. 923b). En el mundo 
protestante la disposicion subjetiva es una con la Religion ("mit 
der Religion eins," ibid). Y mientras que la Religion catolica con­
serva dos conciencias morales ("zweierlei Gewissen," Ph. W. 924a; 
cf.E& 552anm.P.432), la Religion protestante no permite tal sepa­
racion, para ella no hay una conciencia moral religiosa y otra etica 
(Ph. W. 937a). No falta por supuesto quien argumente que la con­
ciencia ("Bewusstssein") cul ta, pero abstracta, del entendimiento 
esta autorizada para prescindir de la Religion (Ph. W. 923c. Pero 
esto mismo devela el error que aqueja al pensamiento abstracto, 
carente de verdad. La Religion es la forma universal en la que la 
verdad es para la conciencia no formal (ibid). Religion y Estado 
coinciden ("sind eins") por su misma raiz, y las !eyes de este 
tienen su confirmacion suprema en la Religion (Ph.W. 928b; cf. 
E. &552 anm. p. 435, 23-29). Asi., pues, el pensamiento 
abstracto frances y la Religion catolica, cada uno por su lado, o 
contrapuestos entre si., no son aptos para llevar a buen termino 
una revolucion. Los pueblos latinos se lanzan a hacer 
revoluciones (Ph.W. 924c-925a); pero donde domina la libertad 
de la Iglesia protestante alli. hay descanso l''Ruhe"} (ibid). 

Hegel es bien explicito al respecto: "los protestantes han 
cumplido su revolucion con la Reforma" (ibid), y, puesto que 
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"sin un cambio de la Religion no puede seguirse ninguna 
revolucion politica" (Ph.W. 93lb-932a; cf. E. &552 anm. p. 
436; Ph. G. 350a), son los alemanes protestantes los que han 
consumado concretamente los ideales que los franceses 
persiguen ineficazmente por la via revolucionaria. Esta via 
revolucionaria es, segiln Hegel, la de la tirania de la virtud que 
encabeza Robespierre (Ph.W. 930a)(50) y hace bancarrota, 
finalmente, en el liberalismo que llega a instaurar, frente al 
mundo protestante efectivo (Ph.W. 925a, 93lb)(51). El 
liberalismo en cuestion esta intrinsecamente enraizado en el 
mundo catolico -en la medida en que, conforme con la escision 
de la conciencia moral, la voluntad individual contrapuesta al 
contenido de la Religion pasa a ser basamento del orden legal 
del Estado, y este no es mas que la aglomeracion de individuos 
atomizados (cf. Ph.W 924a). La revoluci6n que lo precede es la 
francesa. Esta revolucion solo puede tener lugar en tierra 
catolica, en nombre de principios indeterminados de la libertad 
de la voluntad, expresando asi la verdad politica del catolicismo 
(frances). Mal presupuesta -pues no puede haber una 
revoluci6n politica sin reforma religiosa (Ph.W. 932a)-, mal 
concebida - por una filosofia al.in abstracta (Ph. W. 924b)-, la 
revoluci6n francesa no soluciona el problema que ella plantea: 
la realizacion politica de la libertad. (52) 

Pero estas reservas por delante, la revoluci6n francesas no 
deja de ser un evento cuya verdadera dimension es la historia del 
mundo, cuyas incidenCias conciernen a todos los Estados 
modernos(Ph. W. 931 b). Innegable es el entusiasmo que ella ;uscita 
en Hegel: con la revolucion francesa el hombre llega a conocer 
que "el pensamiento de be regir la efectividad espiritual"; y para 
esto, se concibe que todo debe estar basado sobre una 
constitucion (Ph. W. 926a). (53) Esto ha sido el logro de la 
Revoluci6n francesa. (54) Por lo demas, comenzando en el 
pensamiento abstracto, pasando luego al terror y a la muerte 
(Ph. W 930a), al Directorio y al Imperio napoleonico (Ph. W. 
930b-913a), la revoluci6n francesa termina restableciendo la 
monarquia constitucional (Ph. W. 93la) y el dominio del 
liberalismo en los pueblos latinos (Ph. W. 93lb). (55) La 
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"aristocracia de las propietarios'', puede decirse, no ha 
terminado. 

Par consiguiente, la Revolucion francesa y las distintas 
"insurrecciones" que tienen lugar en el mundo catolico no traen 
consigo la "libertad del Espiritu" (ibid). La libertad del Espiritu 
es actual, empero, en la "Religion" (cristiana protestante) del 
Espiritu en el mundo protestante (Ph.W. 763 a.c, 765). 
Allegados al "fin de las dias" (Ph. W. 762c) par esa efectuacion 
de la conciencia del Espiritu libre, ;,cual es la situaci6n en el 
presente? ;,que debemos concluir a prop6sito de este periodo 
de la historia del mundo germana, y de la reconciliaci6n del 
Estado y la Iglesia? 

La situaci6n del presente no es del todo consoladora para 
el "corazon viejo" (Ph.W. 932b) de Hegel. Este concibe ahoralo 
que sucede en cada nacion particular. El termino del mundo 
germano no presenta la cristalina racionalidad ultima de la 
Razon. En el tenemos todavia realizaciones parciales de la 
libertad, claramente discernibles seglin se trate de pueblos 
latinos o germanos. En las primeros, la restauracion de la 
monarquia no ha traido la paz (Ph.W. 932b). Cat6licos, las 
ciudadanos estan privados de una disposicion subjetiva 
conciliada con las instituciones establecidas libid). Cuarenta 
aii.os de guerra no han puesto fin a estas (ibid). La esperanza de 
una reconciliaci6n definitiva y total no se ha cumplido a traves 
de todo el mundo germano ("Endlich nach vierzing Jahren van 
Kriegen und unermesslicher Verwirrung konnte ein altes Herz 
sich freuen, ein Ende derselben und eine Befriedigung eintreten 
zu sehen; man konnte sich die Hoffnung machen, dass eine 
dauernde Versohnung zustande kommen wtirde", (ibid). 
Catolicismo y liberalismo opacan la luminiosidad del presente. 

Los revolucionarios de las naciones catolicas, en efecto, pare­
cen haber olvidado que "con la Religion catolica ninguna constitu­
ci6n racional es posible" (Ph.W. 928c). Par esto, o por creer que 
podian luchar contra ella a partir de principios abstractos de 
derecho, Francia, par ejemplo, sigue siendo un pais dividido; 
las "principios catolicos" permanecen par un lado y par el otro la 
"voluntad subjetiva'' (Ph.W. 932b. Par su lado, el catolicismo 
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niega la Razon radicalmente, al negar -recordemos aqui lo que 
sucede con la hostia- la identidad del Espiritu y reducirlo por 
ello a la diferencia. Por su lado, la voluntad subjetiva, principio 
por el que vimos que comenzaba la revoluci6n, conlleva consigo 
el principio del atomismo ("das Prinzip der Atome") propio al 
liberalismo y opuesto a la organizacion racional del Estado 
(-organizacion que incluye dentro de si aquello a lo que no se 
reduce, o sea la libertd personal y de propiedad privada en la 
sociedad civil) (Ph.W 932b-933a). Sometido a este formalismo 
de la voluntad individual, el liberalismo parece ser un progreso 
respecto a la no libertad del catolicismo, pues defiende la 
libertad individual, y atenta menos contra la Razon, pues se 
opone individualmente a la diferencia y exterioriad de lo real. 
Sin embargo, los dos "obstaculizan la racionalizaci6n de lo real" 
y son "irracionales' ( 56): el catolicismo consagrando una 
realidad irracional por su no identidad, el liberalismo 
opiniendole una identidad abstracta a la realidad empirica cuyo 
momenta caracteristico es la no identidad. Catolicismo y 
liberalismo, por consiguiente, ocasionan los conflictos en los 
que esta la historia y que el tiempo futuro tiene que desenlazar 
("Diese Koliision, dieser Knoten, dieses Problem ist es, an dem 
die Geschichte steht und das sie in ktinftigen Zeiten zu kisen 
hat", Ph.W. 933a; cf. RI. 310b-3llb).(57) pero el tiempo 
futuro, lc6mo los disuelve si no es superandolos en el Ultimo fin 
de la historia del mundo, la reconciliaci6n que Hegel concibe en el 
mundo protestante? 

Si el pensamiento especulativo de Hegel piensa la verdad 
del catolicismo en la Revoluci6n francesa yen el liberalismo, al fin 
de la historia del mundo concibe la verdad de la Reforma en la 
libertad concreta y en la organizaci6n estatal del mundo 
protestante. (58) Pero esto ultimo solo es realizable cuando ha 
llegado a ser efectivamente objetiva la reconciliaci6n del Estado 
y de la Iglesia que entra inmediatamente con la Reforma. !,Que 
significa aqui esta reconciliaci6n, sin ser omnipresente en el 
mundo germane, tan solo en el mundo protestante? 

Ante todo que la revoluci6n ya ha acabado ("ist die 
Revolution vorbei", ibid) en los paises de la Iglesia protestante 
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("In den Landern der evangelischen). Par supuesto, nose pueden 
pasar par alto las diferencias existentes entre Austria -con un 
imperio que es simple agregado de multiples organizaciones 
estatales no siempre de origen germane (Ph.W. 933c)-, 
Inglaterra -misionera de la civilizacion en todo el mundo y con 
una constitucion politica compuesta par una gran cantidad de 
derechos y privilegios particulares (Ph. W. 934b-936bb) - , o 
Alemania - cuyo gran momenta son las leyes ("die Gesetze des 
Rechts") que fueron introducidas durante la dominacion 
francesa y la organizacion de un Estado donde deben gobernar 
las que saben (Ph. W. 936c-937a). Pero sea en Dinamarca, 
Holanda, Inglaterra o Prusia, un mismo "principio esencial" esta 
presente en el mundo protestante: "todo lo que de be valer en el 
Estado tiene que salir de la inteleccion ("Einsicht ") y par esto 
esta fundamentado (Ph.W. 933b). La actualidad de este 
principio deriva su efectividad de la disposicion subjetiva del 
sujeto. En la Iglesia protestante, ya lo sabemos, la disposicion 
subjetiva no esta dislocada entre lo esencial del contenido de la 
Religion, par un lado, y par el otro un derecho estatal 
mundane. Observese que conjuntamente con las conflictos en 
las que esta la historia en la actualidad (Ph.W. 933a), Hegel 
considera que el tiempo moderno padece par igual esta 
dislocacion de la disposicion subjetiva (R.I. 310b-3llb). 
Pero una vez que ha sido conciliada par la Reforma, la 
disposicion subjetiva es la ultima garantia que tienen las 
go biernos y las pueblos de que las individuos quieran 
conscientemente las leyes y de que sacrifiquen sus voluntades e 
intereses particulares en aras de una constituci6n racional 
(Ph.W. 923b, 928bc-) . Y, en verdad, par lo que concierne a la 
disposici6n subjetiva, esto ya es actualidad, presente, en el 
mundo protestante: "La reconciliaci6n de la Religion con el 
derecho ha llegado par la Iglesia protestante" ("Was encllich die 
Gesinnung betriff t, so ist schon gesagt warden, dass durch die 
protestantische Kirche die Versohnung der Religion mit dem 
Rechte zustande gekommen ist. Es gibt kein heiliges, kein 
religioses Gewissen, das vom weltlichen Rechte getreennt oder 
ihm gar entgegengesetzt ware'', Ph.W. 937a). 
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Con esta afirmaci6n termina la exposici6n hist6rica de las 
Lecciones. Hasta aqui, nos dice Hegel, llega la conciencia de la 
libertad (Ph.W. 937b). Pero precisamente, en este punto final 
debemos detenernos momentaneamente y determinar en que 
sentido Hegel concibe el fin de la historia (cf. infra i), y por 
Ultimo que significa historia concebida o historia filos6fica del 
mundo (cf. infra ii). 

(i): El fin de la historia 

Al terminar la exposici6n objetiva, hist6rica, de las 
Lecciones, l,ha finalizado por ello la historia del mundo? 
Tenemos que responder diciendo si y no. 

No, en la medida en que los conflictos del mundo cat6lico li­
beral tienen aun que ser superados en el future (Ph.W. 933a; 
RI. 3llb). Ademas, los pueblos eslavos, encabezados por Rusia, 
no han desarrollado todavia sus posibilidades (Ph.W.885c, 908a) ; 
mas aun, America, probablemente entrecogidapor las contiendas 
entre America del Norte y America del Sur, es la tierra del future, 
y no es objeto del pensamiento filos6fico seglin Hegel.Deacuerdoa 
este, lo que acontecera pertenece al lado empirico del trabajo 
del Espiritu (VG 257), es decir, carece de valor racional en el 
presente. Pero la racionalidad de la historia, incluso la del tiempo 
future , esta ya revelada, efectuada, concebida, en la actualidad 
presente del mundo germane. Si esto no fuera asi solamente 
podriamos apelar a un falso infinite hist6rico y responder 
diciendo que la historia del mundo no ha finalizado.Sin embargo, 
su racionalidad des a r r o 11 ad a, ex puesta y c on c e bida 
exhaustivamente en su Concepto, la historia del mundo ha 
llegado a su termino fin. Por supuesto, queda por determinar 
concretamente cual es la forma conceptual ya concebida en y 
por la historia del mundo. Esto nos ocupara a continuaci6n. 
Sefialemos previamente que, como fil6sofo, Hegel se ocupa tan 
solo de lo que es, la Razon eterna (VG 210a, 257). Por esto ha 
re cons tr u i do retrospectivamente la "reconciliaci6n" que 
pertenece al "saber" (VG 256b). Si "la libertadencuentra en la 
ef ectividad su Concepto y ha informado la mundaneidad en un 
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sistema objetivo, en un 'hie et nunc' que ha llegado a ser 
organico" (ibid), esto resulta despues de las cruzadas porque "el 
principio de la reconciliaci6n de la Iglesia y el Estado'' (ibid) 
"es" (VG 182b), es" para si'' (Ph. W. 889b, 937a), en el mundo 
protestante. En este mundo, por consiguiente, tenemos "el fin 
de la historia" (VG 243a). Concibiendolo concebimos la historia 
del mundo superada en la verdad de la Filosofia que la expone. 
Veamoslo determinando la forma conceptual por la cual se 
concibe y expresa la verdad Ultima de la historia del mundo 
germano. 

Al terminar la exposici6n hist6rica de las Lecciones (Ph. W. 
937a), Hegel dice: "Nosotros hemos observado en estas 
Lecciones c6mo ha llegado la conciencia hasta aqui, y hemos 
mostrado los mementos sobresalientes de la forma en la que el 
principio de la libertad se ha realizado" (h. W. 937b). En el 
· cuadro que nos ofrece el tercer periodo de la historia del 
mundo germane, fijemonos en aquella conciencia y en esta 
forma. Ya sabemos que esa conciencia es la que progresa . 
hist6ricamente, como conciencia de la libertad (VG 63 a msc.). 
~Cucil ha sido el progreso en esa conciencia durante el tercer 
periodo del mundo germano? Dicho progreso implica el 
principio esencial seglin el cual todo lo que vale en el mundo 
tiene que salir del conocimiento (Ph.W. 933b). En conformidad 
con lo cual tenemos que la conciencia de cada sujeto libre se 
reconcilia en la fe (e) (Ph. W. 878a) y, mediante el pensamiento 
(Ph. W. 915-916) que contiene la reconciliaci6n con lo divino en 
su pura esencialidad (a) (ibid), preserva una y no dos 
conciencias morales (b) (Ph. W. 937a). Asi, su disposici6n 
subjetiva se sabe de acuerdo tanto con la Religion cristiana y la 
Iglesia protestante como con el Estado y su derecho y 
finalidades (Ph. W. 923a). Pero esto mismo implica la 
objetividad del movimiento hist6rico del Estado, de lo contrario 
la conciencia recae en la abstracci6n e intimismo subjetivista. 
Dicho movimiento atraviesa estos momentos: una vez puesta la 
posibilidad del desarrollo de la libertad por la constituci6n de la 
singularidad de su Eticidad (e) (Ph.W. 888-889a), y mediando la 
adecuaci6n del pensamiento del Estado con el poder estatal 
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monarquico (a) tph.W. 919b), concluye su efectuacion 
revolucionaria, no con el liberalismo, sino con la prevalencia de 
sus finalidades y leyes para individuos y naciones protestantes 
particulares (b) (Ph.W. 933b, 936a). Pero esto llega a ser 
efectivo exclusivamente alli donde no se disocian reforma y 
revolucion (Ph.W. 93lb-932a). De ahi la importancia 
sobresaliente de la Reforma luterana: la nueva Iglesia, reino de 
la libertad del Espiritu en la figura del conocimiento subjetivo 
(e) (Ph. W. 88lc, 887b), actualiza la presencia de Dios y lo 
conoce como Espiritu (Ph. W. 878a, 881-c); de manera que, 
mediando su libertad espiritual, y siendo esta compatible con el 
pensamiento que piensa como efectivo y p resente el contenido 
universal de la Religion (a) (Ph. W. 916a), es en ella , y no en la 
iglesia antigua, donde es actual la libertad del Espiritu para cada 
individuo particular (Ph.W. 93lb). De ahi que la Iglesia 
protestante haya dado paso a la transformac.ion de la vida 
politica (Ph.W. 917a, 925a, 93la-b, 933b). El mundo protestante 
es aquel que reconcilia la escision medieval, la oposicion de la 
Iglesia y el Estado . .Asi, pues, en el tiempo nuevo la relacion de 
la Iglesia y el Estado ha pasado a su reconciliacion singular 
para si (e) (Ph.W. 933b, 937b), por la mediacion del 
pensamiento universla (a) (Ph.W. 914; cf. 889b). Seg{ln Hegel, la 
forma de la universalidad - libertad, pensamiento- es el 
termino medio de esta conclusion, verdad definitiva de la 
version historica de la relacion bajo estudio, y del progreso 
historico de la conciencia, del Estado y de la Religion, durante 
este periodo final de la hl.storia. 

Ahora bien, "la forma en la que el principio de la libertad 
se ha realizado" (Ph. W. 937b) en el tercer periodo de la historia 
del mundo germano es la que ha ganado el Espiritu libre, a saber 
la forma de la universalidad del pensamiento, la libertad (Ph.W. 
881 b-882a). Esta forma es el termino medio de la conclusion 
silogistica del tiempo nuevo. La conclusion en cuestion se 
encuentra consumada en la historia del mundo germane, pero su 
expresion logica la tenemos en la tercera figura (e-a-b: L. II, 
324;; o bien b-a-e: E. &187) del primer silogismo del ser-ahi. 
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La tercera figura del primer silogismo es la verdad de la segun­
da figura (L.II 324b), como el tiempo nuevo de la historia del 
mundo germane es la verdad del medioevo. Sus premisas logicas 
(e-a, b-a) ya no son inmediatas, pues estan mediadas por las dos 
figuras precedentes (L.II, 324a), al igual que la conclusion del 
tiempo nuevo tiene sus premisas historicas determinadas en los 
dos periodos anteriores (cf. supra A, c; B, c). En cierto sentido 
podemos reconocer esas premisas historicas tal y como llegan 
hasta el tiempo nuevo: el Espiritu libre (e) y su realizacion 
politica en el mundo van hasta la paz de Westfalia (a), esto es el 
tiempo de la Reforma (cf. supra C, a). La expansion de la 
monarquia europea y las guerras politicas interestatales (b) par 
un lado y por el otro el auge del pensamiento ilustrado (a) 
llenan el segundo momenta del tiempo nuevo (cf. supra C, b). 
Por ultimo, y esta es la contribucion decisiva del tiempo nuevo, 
la disposicion subjetiva y la libertad del Espiritu (e) disciernen 
en medio de las transformaciones revolucionarias del mundo la 
verdad del mundo catolico y la del mundo protestante, 
concluyendose, reconciliandose, en y con este (b) (cf. C,c). 
Tanto seglin la logica del Concepto, coma segun la historia del 
Espiritu, tenemos : primero, que solamente la universalidad hace 
la union de los extremes, las determinaciones singulares y 
particulares tienen par t'.mica fundamentacion la de SU comun 
naturaleza universal (L.II, 324b; E. &188; y Ph.W. 924c-925a, 
933b, 938a). Pero, segundo, el "formalismo'' (L.II, 324b) logico 
del primer silogismo corresponde igualmente al del termino 
medio del tiempo nuevo en las Lecciones. La universalidad del 
silogismo del ser-ahi es "abstracta" (ibid, 324c), pues tiene un 
contenido inmediato, indiferente respecto a la forma, o lo que 
es lo mismo las determinaciones de la forma no se han reflejado 
aun hasta convertirse en determinaciones del contenido (ibid). 
Correspondientemente, hemos visto que la Ilustracion francesa 
tiene una universalidad abstracta y el contenido permanece 
finito (Ph.W. 916b, 920a); o bien, que el mismo Lutero 
consideraba el contenido solamente en tanto que dado, revelado 
(Ph.W. 916a), que el liberalismo esta aim atenido a la 
abstraccion (Ph.W. 933a), que los principios abstractos de la 
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revoluci6n francesa inciden sobre todos los Estados modernos 
(Ph.W. 93lb); en dos palabras, la reconciliaci6n no es definitiva 
(Ph. W. 932b), pues la historia esta entrecogida en los conflictos 
derivados del catolicismo y del liberalismo (Ph.W. 933a). 

Hasta aqui la correspondencia del silogismo del ser-ahi y la 
historia del mundo germano: la efectividad de esta historia es la 
racionalidad de quel silogismo, conf or me con 1 a 
correspondencia que hemos establecido entre las tres figuras 
racionales y los tres periodos hist6ricos (e-b-a: comienzo de la 
historia del mundo germane; b-e-a : Edad Media; e-a-b: tiempo 
nuevo; cf. sucesivamente, supra A,c; B,c;C,c). 

Pero nos queda por determinar la respuesta a esta 
pregunta: a la luz de la correspondencia ya establecida entre las 
figuras del silogismo del ser-ahi y los perfodos de la historia 
del mundo germanico, i,CUal es la concepci6n hegeliana de la 
historia del mundo germanico. Seglin Hegel, i_c6mo se construye 
y que es ]a historia filos6fica del mundo? 

(ii): historia filos6fica 

El cfrculo de mediaciones que recorre la historia del 
m undo germano esta circunscrito por el silogismo del ser-ahi, 
que expresa su racionalidad en la efectividad hist6rica. L6gica e 
historia , seglin Hegel, se compenetran conceptualmente en la 
historia filos6fica. Ahora bien, i. c6mo releer la Ultima etapa 
("Stufe", VG 155b; E. &549) del devenir del Espiritu? 

La clave para esta relectura nos la brinda la figura general 
del primer silogismo; a saber, e-b-a. 6 0 Esta figura general, en 
efecto , expresa el significado universal del silogismo del ser-ahi: 
rompiendo con la universalidad abstracta , lo singular , que 
como tal es infinita referenda a si mismo, sale de si y esta 
puesto en lo particular del ser-ahi donde es como universal 
(L. II, 3 l 2b). Lo particular, termino medio del silogismo, do min a 
la totalidad de esta conclusion (e-a) y contiene puesta en el (b) 
los extremes que media (L.II, 310b). Asi pues, puesto que la 
historia europea es la reconciliaci6n de la oposici6n de los 
principios de la Iglesia y del Estado (Ph.W. 759), releamos esta 
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historia del mundo germano transcribiendo la figura general del 
primer silogismo en la version historica de la relacion de la 
Religion al Estado, esta manera de proceder nos dara como 
conclusion la historia filosofica seglin Hegel. 

Al comienzo, la relacion de la Religion cristiana y el 
imperio bizantino es tan abstracta como la paz obtenida entre la 
Iglesia y el imperio carolingio (Ph.W. 77la, 799b); pero en 
medio de esta abstraccion ya esta presente el principio singular 
de la libertad (Ph.W. 73 lss, 74lss), por el cual dicha relacion 
entrafia el proceso de formacion singular que garantiza a las 
naciones germanas su entrada en la historia (e) (Ph.W. 784b , 
803b). A su vez, la particularidad irrumpe en las reacciones 
propias a la Edad Media. Esta expone la ruptura de aquella 
aparen te indeterminacion de cada uno de los terminos 
relacionados, de manera que se pone la negatividad: la iglesia 
teocratica y el Estado monarquico feudal se contraponen entre 
si, como dos entidades particulares (b), al tiempo que se 
atribuyen la universalidad de sus respectivos principios de 
autoridad (Ph.W. 830a). Tan solo en el tiempo nuevo resulta una 
situacion donde Iglesia y Estado, en el mundo protestante, han 
superado concretamente cualquier contradiccion y exponen en 
ese mundo particular la universalidad de la reconciliacion al "fin 
de los dias" (Ph.W., 762c), al fin de la historia(a) (Ph. W. 933b). 
E 1 p r i n c i p i o de la libertad singular ha ganado la forma de 
la universalidad. La version historica de la relacion de la 
Religion al Estado es, consecuentemente, la siguiente: la union 
de la Iglesia y el Estado (e), mediante sus respectivas 
determinaciones particulares y contradictorias en el medioevo 
(b), se concluye con la reconciliacion objetiva de la 
universalidad de sus principios (a). 

El termino medio de esta conclusion efectuada en la 
historia del mundo germano es el medioevo. La version historica· 
de la relacion de la Religion al Estado esta dominada por el 
medioevo, siendo su termino medio (el de la Edad Media) la 
reinteriorizacion del Espiritu (cf. supra B,B); a su vez, esta 
reinteriorizacion estaba anunciada por la formacion que las 
naciones germanas reciben de la Iglesia (cf. supra A,b), y 
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explicitada por la universalidad abstracta del pensamiento (cf. 
supra C.b). Y, en tanto que el medioevo, periodo de la no 
libertad absoluta, exterioridad sensible e ineticidad, es el 
termino media, tanto de esa version, coma de la historia del 
mundo germano, se comprende que la proxima version de esta 
relacion tenga que ser mediada reflexivamente por el Espiritu 
ta.I y coma aparece en 1 a Fenomenologia del Espiritu (cf. 
Ph. G. 549-556a; 563-564). Es el Espiritu el que se ha esforzado 
por reconquistar su libertad, su conciencia de si, realizandose 
en la historia al tiempo que progresa en la conciencia de la 
libertad. En otras palabras, es menester que el Espiritu 
moderno interiorjce la mediacion historica de la cual resulta su 
libertad; pero no ya manteniendo la forma del pensamiento 
externa al contenido substancial (cf. L.11, 324b) en la 
objetividad de la historia, sino reflexionandolo dentro de si 
coma sujeto singular. Es asi que concibe tanto el valor 
de'finitivo de la verdadera Religion y de la organizacion estable 
del Estado como el valor del reino del Espiritu (Ph.W. 88lb), 
reino producido por el (VG 50c) en tanto que " organizacion 
racional" (Ph. G. 564) de la historia. Esta reinteriorizacion 
reflexiva del Espiritu corresponde al momenta subjetivo del 
sistema hegeliano. En las Lecciones, por el contrario, tenemos 
tan solo el momenta objetivo, la exposicion e interpretacion 
("auslegend", Ph.R. &343) de los principios del Espiritu, y de 
este en tanto que objetivo, en la efectividad y el tiempo. En dos 
palabras, nos falta por concebir cual es el punto de vista del 
sujeto a prop6sito de la historia del mundo . 

Pero retornemos a nuestro tema en las Lecciones: ;,en que 
sentido la version historica de la relaci6n del Estado y de la 
Religion permite concebir la historia del mundo coma historia 
"filosofica" (VG5)? En dos sentidos. Primeramente, porque tal 
y coma acabamos de mostrar la racionalidad silogistica de la 
version historica de la relacion de laReligi6n al Estado articula y 
expresa adecuadamente la historia del mundo germane. En 
segundo lugar, porque la concepci6n de su racionalidad en la 
historia significa el surgimiento de la Filosofia (hegeliana), 
Filosofia cuya t'.mica finalidad en la historia es el conocimiento 
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de la Idea, de la Razon. Sin la historia del mundo germane, 
conce bida en tomo a la historia de la relacion de la Religion al 
Estado, la Filosofia (en sentido hegeliano) no accede ni adviene 
a si misma. La Filosofia gana su forma conclusiva concibiendo 
la historia del mundo, come realizacion efectiva en el Estado de 
lo que esta revelado y representado par la 
Religion. 

Efectivamente, establecida la reconciliacion dela 
Religion y el Estado en la historia del mundo, pensarla 
filosoficamente, sin la abstraccion formal del entendimiento, en 
su movimiento dialec t ico, significa t ransponerla 
especulativamente en la forma de la Filosofia. En cierto sentido 
puede decirse que, seglin Hegel, en la historia del mundo llega a 
ser lo que no es en la alteridad de esta, sino en el acto de 
negaci6n, de supresion de la historia misma: no se trata ya de 
este o aquel Estado, de esta o aquella Religion, siempre 
desiguales a SU Concepto en el tiempo, sino del ultimo Estadb y 
de la ultima Religion, y de estos conce bides coma tales. Se trata 
par consiguien te de conce bir especulativamente el 
cumplimiento y regreso de la idea del Espiritu, de si a partir de 
si misma, tal y coma es eternamente, cabe-si (cf. VG 27b msc., 
33b, 74b, 151-152a msc .). Esto es tarea exclusiva de la ultima 
Filosofia. Al igual que la Idea absoluta logica es verdadera no al 
" comienzo", ni en la "progresion", sino en el "fin" del metodo 
de su propio movimiento circular (E. &242; L.11, 485a y ss.), y 
al igual que el Espiritu presuponiendose resulta de si mismo 
(VG 72-73 ; Ph.W. 938c; E. &14, &574), igualmente en la 
historia del mundo que domina la Razon, tanto la Religion, 
coma el Estado y la Filosofia, son tan solo en el fin , al 
finalizarse y acabar la historia del mundo. El recorrido historico 
par el cual pasan estos tres terminos (Religion, Estado,· 
Filosofia) esta mediado en la Historia , y como tal es 
conservado , pero suprimido, en el saber de si de la Filosofia. 
Esta sabe que su historia es lo mas interno de la historia del 
mundo (XX, 456), y que es resultado de todas las filosofias 
anteriores (XX, 455, 461 ). Y lo sabe no fuera de, sino en y 
desde la historia del mundo germane, y en tan to que hija de su 

133 



tiempo (XX, 456), porque en este mundo se ha cumplido 
historicamente la reconciliacion de Dies y el mundo, de la 
Iglesia y el Estado, tal y coma lo sabe la Filosof ia una vez que 
termina la mediacion de la historia concebida (EGP 296-297; 
Ph.W. 837a). Su saber, el de la Ultima Filosofia, permite 
superar el filosofar bizantino de las Padres de la Iglesia (Ph. W. 
772c), la escolastica teologica-filosofica del medioevo (Ph.W. 
838b), y la universalidad abstracta de la Ilustracion francesa 
tiene que ver solamente con el esplendor de la Idea que se 
refleja en la historia del mundo" (Ph.W. 938b); o bien, el 
desarrollo de la historia del mundo "es la verdadera teodicea, la 
justificacion de Dies en la historia" (ibid), lo cual significa en su 
reverse conceptual: "la Filosofia es la verdadera teodicea" (XX, 
455a)6 1 , es decir "la reconciliacion del Espiritu, del Espiritu 
que se ha asido en su libertad y en la riqueza de su 
efectividad" (ibid). 

Heridos por un pensamiento que solo tiene que ver "con el 
esplendor de la Idea", no con la historia del mundo ni sus 
grandes hombres, par un pensamiento que "es la verdadera 
teodicea", podria objetarse que todo esto es asi porque es el 
esfuerzo de Hegel (" ist mein Bestreben gewesen", Ph.W. 938c; 
cf. 48b msc.). Evidentemente, si se hubiera propuesto otra meta 
hubiera llegado a otra conclusion. Pero si hemos de buscar la 
"legitimidad" (L.II, 324c) de la conclusion final, tanto de la 
historia del mundo (germane), coma la de la relacion de la 
Religion al Estado, es necesario tener en cuenta la requerida fe 
de Hegel en la ciencia filosofica (EGP 5-6; cf. VG 31 b); 
segundo, la coherencia racional de la ciencia coma Filosofia. 

Esta coherencia racional implica, par un lado, la 
presentacion sistematica bajo la cual se desarrolla el sistema 
filosofico. Par .otro lado, puesto que, coma la verdad, aquella 
coherencia racional del sistema es "index sui", hay que 
discernirla en la Filosof ia como tal. Esto mismo significa que 
tenemos que cernir la rein version especulativa de la conclusion 
silogistica de la historia del mundo en el primer silogismo de la 
Filosofia (E. &575). Lo veremos enseguida, en esa reinversion, 
operada en y par la forma (no abstracta) de la Filosof ia, 
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tenemos la ultima explicaci6n de la historia filos6fica del 
mundo, la explicacion de por que, segU.n Hegel, la Filosofia 
permanece fiel a la Idea reflejada en la historia del mundo. 

La concepcion de Dies come Espiritu, y per tanto de la 
Trinidad come gozne alrededor del cual gira la historia del 
mundo (ph.W. 722c), permite concebir en esta historia el 
siguien te paralelismo con el sistema filosofico conce bi do ah i: la 
"potencia substancial" (E. &507) del Padre, y la "masa 
substancial" del primer periodo de la historia del mundo (Ph.W. 
766b; 766c), corresponden a la Logica (L), ciencia de la idea en 
y para si (E. &18). La "diferencia y determinacion reflexiva" 
del Hijo (E. &567), y la aparici6n de Dies come "extrafio" en el 
medioevo (Ph.W. 766b; 766c), equivalen a la Naturaleza (N), 
ciencia de la Idea en su ser-otro (E. &18). La "singularidad 
concreta y subjetividad" del Espiritu (E. &567), y la 
''reconciliaci6n'' del tercerperiodo de la historia del mun do germa­
ne (Ph.W. 766b;766c-767a), correspondenalEspiritu (e), Idea que 
de su ser-otro regresa dentro de si (E. la universalidad" (E. 
&567) de la Religion revelada, come absoluta, en la historia, 
para cumplir con la ambicion de nuestros dias, a saber "el 
conocimiento de Dies" (Ph.W. 937b). 

En la medida en que dicha Religion esta revelada, 
concretamente revelada en la historia, los eventos y sucesos de 
esta historia configuran lo propio de cada etapa y periodo 
particular de la marcha del Espiritu. En medic de estas etapas y 
periodos particulares, el contenido objetivo de la Religion 
revelada en y per Jesucristo queda representado historicamente 
en su comunidad, y efectuado historicamente en la organizacion 
estatal. En la positividad objetiva de la historia del mundo, la 
reconciliacion historica de las naturalezas divina y humana, en 
Cristo-Jesus, corresponde a la exposicion reconciliada de la 
Religion cristiana y el Estado germane. 

Al igual que la encarnacion de Cristo (e) se concluye con 
su resurreccion co mo Espiritu presente al mundo (a), pero 
mediando su muerte en cruz (b) (cf. E. &569 n.l), per igual 
tenemos que la Iglesia nueva se conforma con El en la historia 
del mundo, actualizando, reproduciendo, esta misma conclusion 
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silogistica. Efectivamente , la Iglesia cristiana entra al mundo (e; 
encarnacion) (Ph.W. 788a) y, mediando su ruina (b; muerte ) 
(Ph. W. 881 b) en el medioevo, alcanza su Reforma con la 
Iglesia nueva (a; resurreccion) (Ph. W. 88la) en la cual se 
reconcilian la subjetividad y la objetividad en cada creyente: 
correlativamente, el Estado pasa del imperio carolingio como 
primera formacion estatal del mundo germane (e) (Ph. W. 
800b, 803b, 808a), mediante su desintegracion feudal y 
efectuacion contradictoria (b) (Ph.W. 835b) , hasta llegar a ser 
una verdadera organizacion estatal (a) (Ph.W. 937a) donde los 
individuos y naciones bien dispuestos se saben reconciliados 
con las leyes y decision y de la propiedad privada (ibid). 

Tal y coma ya vimos que lo expone la version hist6rica de 
la relaci6n de la Religion cristiana al Estado germane, Religion y 
Estado estan reconciliados por la racionalidad una y la misma de 
sus movimientos hist6ricos. Esta racionalidad una y la misma 
-en la Iglesia cristiana y en la historia del Estado germane- la 
concibe en las Lecciones la Filosof ia, pero reinvirtiendo ese 
desarrollo hist6rico de la racionalidad en su propio elemento, en 
la Idea. En otras palabras, la singularidad mediada en la 
particularidad con la universalidad pasa a ser een el element o del 
pensamient.o un verdadero silogismo de la Filosofia : lo 16gico 
(L) que pasa a ser Naturaleza (N) y esta Espiritu (E) (E. &575). 
El resultado de la Filosofia, contmuamente presupuesta en las 
Lecciones, es eviden te: el curso de la historia del mun do 
germane , historia que ha seguido el ritmo del silogismo formal 
del ser-ah i, y que se ha explicitado en la Religion y en el Estado, 
esta superado "en la Idea" (ibid) . 

Cierto, la mediaci6n historic a transcurre en la historia del 
mundo finite, la mediaci6n del primer silogismo de la Filosofia, 
sin embargo, transcurre en la Naturaleza (ibid) , o sea la Idea en 
su ser-otro y dispersion (E. &247). Esta diferencia del termino 
medio marca el hiatus de la mediaci6n que la Filosofia concibe 
en la historia del mundo (e-b-a) y la que concibe en su propio 
ele,~ento, en la Idea (L-N-E). Pero esto no anula el isomorfismo 
que consideramos aqui entre ambas mediaciones y sus formas 
silogisticas. Sin olvidar que la Eticidad producida p or e 1 
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Espiritu libre es su "segunda Naturaleza" (VG 115, 256), 
sobresalen las siguientes correspondencias isom6rficas: entre el 
ya mencionado formalismo de la mediaci6n hist6rica, en su 
conformidad con las figuras del silogismo del ser-ahi (cf. L.II, 
324, 328a), y la "forma externa" (E. &575) del primer 
silogismo de la Filosofia; entre esta forma de la "transici6n" 
(ibid) y el paso de una etapa a otra etapa, de un periodo a otro, 
en la historia; entre el progreso hist6rico que la Filosofia tiene 
que conocer en su necesidad (VG. 63a msc.) y la "ciencia de la 
marcha de la necesidad" (E. &575). Conociendo aquella 
necesidad resulta esta ciencia. 

De ahi que si, de acuerdo a Hegel, la ambici6n de 
nuestros dias es el aprecio de la Razon, el conocimiento de 
Dios, tal y como El se conoce a si mismo, es la Filosof ia 
como tal la que cumple tal ambici6n, concibiendo que con 
la reconciliaci6n de la Religion y el Estado (Ph.W. 759b, 
937a) se cumple toda la historia del mundo. 

Esto mismo esta plenamente corroborado por el 
significado silogistico de los tres Ultimos pcirrafos de las 
Lecciones (Ph.W. 937b-938a: L; 938b: N; 938 c: E) con los 
cuales Hegel cierra la exposici6n: "La intenci6n ... " fue mostrar 
que la historia del mun do no es mas que la ef ectuaci6n del 
Espiritu, que el Estado es la efectuaci6n mundana de la libertad, 
que lo verdadero tiene que ser actual, como lo que es objetivo, 
para que el Espiritu libre lo reconozca y sea en la ef ectividad 
cabe-si (Ph.W. 937b-938a) (L). Este es el Concepto l6gico de lo 
que implica la historia. Pero "nosotros hemos tratado 
solamente. . . " que la libertad objetiva requiere someter la 
voluntad contingente, que el conocimiento tiene que 
correponder a la Razon, y que la libertad subjetiva tiene que ser 
actual, de manera que se conozcan las etapas del desarrollo de la 
Idea de la libertad que solo es como conciencia de la libertad 
{Ph.W. 938b) (N). Tenemos aqui aquel concepto, pero 
realizado, tal y como es conocido en la Idea de la libertad; esta 
Idea, como la misma historia del mundo, P.s; y es solamente 
co mo progreso ef ectivo en la conciencia de la libertad que ell a 
es. Consecuen temente, "el Espiritu es. . . " desde donde el se 
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hace y por esto es necesario, pues se presupone a si mismo; 
solamente la inteleccion puede reconciliarlo con la historia del 
mundo en la cual todo lo que ha sucedido y sucede es obra 
del Dios (Ph. W. 938c) (E). Esta es la conclusion a la que 
se adviene luego de conocer la necesidad de la Idea de la libertad 
en la historia; la Filosofia sabe ahora que el Espiritu se ha 
efectuado en la historia y por esto mismo la "libertad del 
Concepto" esta puesta solamente en este extrema, en el 
Espiritu (E. &575). 

Tenemos pues que el Espiritu en el cual esta puesto la 
libertad del Concepto "como su conclusion consigo mismo" 
(ibid) esta reconciliado con la efectividad historica por su 
pensamiento (Ph.W. 938c). Coincidiendo exhaustivamente su 
racionalidad y efectividad, en la historia filosofica del mundo , el 
Espiritu ha llegado a interpretarse y conocerse en la historia, y 
es la verdad de esta. Por eso mismo la supera en su saber, y pasa 
a mediar entre lo que ha sucedido y su Idea. En este nuevo 
momenta el Espiritu es termino media de la misma filosofia (cf. 
E. &576) . 

En este sentido, la exposicion de la Filosofia a proposito de la 
historia filos6fica del mundo, y y la version hist6rica de .la 
relaci6n de la Religion al Estado, convergen; mas aun, invitan a 
considerar en otro estudio y a partir de la Fenomenologia del 
Espiritu la version subjetiva de la historia del mundo (Ph. G 
563-564). Ya lo hemos dicho, la historia filosofica del mundo 
nos mostraba que, conforme con la singularidad que es 
universalidad en el primer silogismo del Concepto logico, el 
Espiritu aim tiene que refl.ex ionar el contenido revelado y produ­
cido en la historia dentro de sf. 
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terminos en lenguaje cotidiano o crftico; es decir, un cuerpo policial 
rcpresivo, un Estado policial. Por ello, dado que Hegel mismo deriva el 
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