Situacién y sentido del pensamiento hegeliano
en la actualidad®

La importancia del pensamiento hegeliano en el momento
actual es un fenémeno que a nadie se oculta. El volumen de pu-
blicaciones dedicadas, de una manera u otra, a la exposicion, la
critica, la aplicacién o la interpretacion, en sus diversas formas,
del pensamiento de Hegel constituye un aspecto esencial del pa-
norama filosofico actual. Pero también es cierto que este fend-
meno resulta un tanto enigmatico si tenemos en cuenta la pe-
culiar conexion que liga al momento actual con el del autor de
la Fenomenologia.

De todos son conocidos la controversia interpretativa, la cri-
tica, el olvido y hasta el menosprecio que el pensamiento de
Hegel sufre a lo largo de la segunda mitad del siglo XIX. El in-
terés actual por Hegel es, pues, un retorno aguas arriba de la
historia. Pero justamente este retorno exige ser debidamente
entendido.

Los retornos en la Historia de la Filosofia pueden ser expli-
cados, a veces, por motivos un tanto accidentales. En este sen-
tido, los dos centenarios, el de la muerte y el del nacimiento, de
Hegel, en 1931 y en 1970, respectivamente, han prestado un
marco ¥y un aliciente externos para volver a ocuparse de su filo-
sofia. Por otra parte, una cierta tradicion académica mantuvo

* Las siglas y ediclones utilizadas son las sigulentes:

— Phin.: Phinomenologie des Geistes”. BEd. Hoffmelster. Hamburg 1952.

— Enz.: “Enzyklopiddie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse
(1830)”. Ed., Nicolin-Péggeler, Hamburg 1959.

— WL: “Wissenschaft der Logik”. Ed. Lasson. Hamburg 1971.

— gen. krit Schrif.: “Jenaer kritische Schriften”. Ed. Buchner-Poggler. Ham-
urg 1968.

—_ Xorlesungen iiber die Philosophie der Weltgeschichte”, Ed. Lasson. Ham-
urg 1968,

— “Grundlinien der Philosophie des Rechts”. Ed, Hoffmeister, Hamburg 1955.
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siempre interés por un miembro excepcionalmente caracteristico
de la filosofia universitaria.

Ahora bien, el interés por la filosofia hegeliana desborda to-
talmente estos pretextos. Nos atreveriamos a decir que el retorno
a Hegel se ha producido “hegelianamente’”, por obra de una re-
flexidon no precisamente hacia las fuentes —anterioridad crono-
logica—, sino hacia el sentido oculto de nuestra propia situacion
actual. La revelacion de este sentido se produciria repensando
el pensamiento hegeliano. No es que Hegel posea una respuesta
clara y distinta a nuestras preocupaciones. Se trataria mas bien
de que en Hegel se produjo como por anticipacién, e “in vitro”,
la confluencia de factores, de momentos conceptuales e histo-
ricos, cuya persistencia actual es innegable, confiuencia que dio
por resultado en Hegel un discurso en el que se “dice” el con-
tenido de la conciencia occidental y, al mismo tiempo, se cons-
tituye esa misma conciencia. La consecuencia de esta posicién
hegeliana es la ineludible necesidad de referirnos a él cada vez
que nos interrogamos por nuestro propio pensamiento actual. Y
esta necesidad motiva la peculiar reaccién de dependencia y de
rebeldia subrayada por Benedetto Croce, hace casi ya setenta
afios, cuando aplicaba a Hegel la frase del poeta latino a su
esposa: “Nec tecum vivere possum, nec sine te” .

Hoy en dia, sin embargo, nuestra reaccién frente a Hegel no
es tampoco la que pretendia el mismo Croce al distinguir lo vivo
y lo muerto de aquella filosofia. Las imagenes vitalistas no son
las mas indicadas para explicar la vigencia de un pensamiento
cuyo momento basico es la negatividad.

1.—Hyppolite !, una de las figuras mas decisivas en este pro-
ceso de la reconsideracion del pensamiento hegeliano, ha puesto
de relieve la importancia de la publicacién y del estudio de las
obras juveniles de Hegel. Estas obras permitieron contemplar la
figura de Hegel desde un punto de vista distinto del que hasta
el momento habia sido poco menos que el exclusivismo, el de la
Enciclopedia y el de los ultimos cursos dictados en Berlin. La
conciliaciéon o la oposicion entre el joven Hegel y el Hegel ma-
duro constituye desde entonces un tema de discusion todavia
no agotado. Pero es importante repetir la observacion que hici-
mos poco antes, respecto al empleo de categorias biolégicas para
explicar el desarrollo de la filosofia hegeliana. No so6lo el pen-
samiento plasmado en las obras impresas y en los cursos univer-
sitarios, sino también la mente misma de Hegel estaba profun-
damente configurada por una estructura dialéctica de la que,

1 CRrocg, B.: Cio che & vivo e cid che € morte della filosofia di Hegel, en “Saggio
sullo Hegel”. Bari, 1948; p. 142.

2 HyrpoLITE: Hegel et Kierkegaard dans la pensée francaise contemporaine, en
“Figures de ‘la pensée- philosophique”. Paris, 1971; I, p. 197.
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por lo demas, é1 mismo era consciente. Un desenvolvimiento in-
telectual en sentido homogéneo esta lejos de la actitud hegeliana
para quien la filosofia fue, desde primeros tiempos, una supe-
racion de la division, de la “Entzweiung”, con la que la mente
humana topa en su punto mismo de partida.

Esta oposicion entre el pensamiento juvenil y la madurez
hegeliana se produce no tanto por un interés erudito cuanto por
las preocupaciones suscitadas por el existencialismo, el marxis-
mo y la misma teologia cristiana. En todos los casos, por lo de-
m4s, la nueva investigacién hegeliana se va a enfrentar con la
critica antihegeliana de Kierkegaard y de Marx.

La critica kierkegaardiana del pensamiento de Hegel consti-
tuye todavia un punto obscuro de la historia del pensamiento
moderno como lo atestiguan las conclusiones obtenidas recien-
temente por Niels Thulstrup?® Es necesario revisar el valor de
las fuentes utilizadas y el sentido que adquieren las objeciones
del pensador danés cuando se contemplan al mismo tiempo sus
estrechas vinculaciones con el idealismo germanico. Esto no
obstante, ateniéndonos al efecto producido por su critica “prout
jacet”, resulta que los actuales estudiosos de Hegel descubren
que la problematica de la existencia humana —individuo y co-
municacion, subjetividad y transcendencia, culpabilidad y re-
conciliacion, intimidad y objetivacién exterior— es también la
problematica de la que parte Hegel. No s6lo en las obras juve-
niles, sino también en la fenomenologia, todos esos temas apa-
recen y, si bien es cierto que las soluciones dadas por Hegel no
coincidiran con las de Kierkegaard, serd preciso, sin embargo,
reconocer que Hegel tuvo en cuenta ese conjunto de problemas
¥ que su actitud frente a los mismos estuvo dictada por una
honda preocupacién por el sentido de la vida humana.

Pero tampoco cabe caer en el extremo de ver en Hegel un
humanista. No por desprecio de la humanidad, sino en virtud
de una clara conciencia de la insercion del hombre en la tota-
lidad del mundo, de la historia y, sobre todo, de la supremacia
de la “Vernunft” sobre la humanidad en cuanto tal. Con todo,
sin embargo, una de las cuestiones abiertas en la actual inves-
tigacion hegeliana consiste precisamente en determinar correc-
tamente las relaciones entre la humanidad y la razén que en
ella habita. En todo caso, los “hegelianistas” actuales han lle-
gado a la conclusién que la antropologia de su autor no es la
de un clasico espiritualista, ni la de un subjetivista encerrado
en las preocupaciones de la intimidad. Hegel subraya —espe-
cialmente en sus primeras obras— la insercion dialéctica del
hombre en la naturaleza y en sus relaciones inter e intrahuma-
nas. Y, como veremos mas adelante, esta dialéctica no alude

3 Kierkegaards Verhilinis zu Hegel. Stuttgart, 1969.
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solamente a la dimension de la pura conciencia teérica. Se trata,
por el contrario, de una inserciéon basada en actividades esen-
cialmente practicas, como son el trabajo, el mutuo reconoci-
miento y el lenguaje. Asi, pues, el hombre para Hegel se halla
vertido a lo que se encuentra mas alla de si mismo, no sélo en
el orden de la razon, sino también en el de su actividad al nivel
“mundano”. Cuando se discute actualmente el sentido de una
transcendencia en Hegel —y paralelamente del modo con que
el mismo Hegel suprime tal transcendencia— no s6lo nos refe-
rimos a la transcendencia de lo divino, sino también a la del
mundo, natural y humano, dado y construido.

De todo lo anterior se sigue que la imagen de un Hegel, fil6-
sofo racionalista, sistematico y deductivista, que extrae de la
pura razon la totalidad de las determinaciones del univrso, esta
totalmente superada. Ciertamente, Hegel es un filésofo sistema-
tico. No s6lo en las obras de su ultimo periodo, sino ya en el proé-
logo a la Fenomenologia, Hegel advierte formalmente que la
verdad existe como tal verdad so6lo en la forma de sistema. Pero
el sistema de Hegel no es una pura deduccién a partir de prin-
cipios, sino una recuperacién de la totalidad a partir de lo dado.
Pero lo dado no son sélo los principios ni s6lo la experiencia
inmediata ni la suma de ambos. Lo dado es lo inmediato en
donde se oculta una mediacién. Para Hegel, la totalidad se halla
en lo dado, pero oculta por un cierto “olvido” no puramente
accidental. El “olvido”, como hecho historico, no es accidental,
como tampoco lo es la historia. Los trabajos y observaciones de
Gadamer y Bloch y la interpretacion de Heidegger * han puesto
de relieve las reminiscencias clasicas del tema y la insercién
esencial del mismo en la estructura sistematica y aparentemente
racionalista de la filosofia hegeliana.

Esto nos lleva a considerar otro de los puntos en revisién en
la critica antihegeliana. Con una formulacién un tanto simplista
la oposicién entre Hegel y Marx podria resumirse como la opo-
sicién entre el idealismo y el materialismo. Hegel habria reducido
al hombre al saber de si mismo y, junto con el hombre, toda la
realidad, de forma que toda transformacion de la condicion hu-
mana quedaria reducida a la modificacion del saber de si, no a
la transformacion de su propia realidad en el mundo.

Independientemente de la polémica en torno al alcance del
influjo hegeliano en el pensamiento de Marx, también ocurre
aqui que la figura de Hegel acufiada por la oposicion con la doc-
trina marxista exige actualmente una honda modificacién.

¢ Cf, Gapamer: Wahrheit und Methode. Tiibingen, 1965. Hegels Dialektik, Tii-
bingen, 1971; pp. T-47. Hegel und die antike Dialektik, Hegel-Studien, I, pp. 173-
199, Heidegger, Die onto-theologische Verfassung der Metaphysik, en “Identitit und
Differenz”. Pfullingen, 1957; pp. 35-73. : :
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En primer lugar, se trata de fijar el sentido aceptable del
adjetivo “idealista” aplicado a Hegel. Por supuesto que el mismo
concepto de idealismo resulta demasiado equivoco para que pue-
da ser utilizado sin haber tomado las suficientes garantias. Por
de pronto, ya Hegel critico una forma de idealismo, el “fichtea-
no”, como “idealismo vacio” que en su simple abstraccién se
limita a afirmar que la conciencia es toda la realidad. Tal afir-
macion es una pura “Versicherung” que, cuando se limita a po-
ner de relieve unilateralmente la pertenencia del ser a la razoén,
termina en la contradiccién, pues para llenar esa vacia afirma-
cion cae en un absoluto empirismo (cf. Phian. 180-1). Pero el
conjunto de la filosofia hegeliana y el papel en ella encomen-
dado a la “Idea” obligan a tener en cuenta una cierta forma de
idealismo aplicable a este sistema. No es que se pueda reducir
a un tipo de idealismo comin con otras orientaciones doctrina-
les. Se trataria, por el contrario, de descubrir la peculiar fun-
cion que para Hegel desempeinia la Idea. En este sentido, el in-
terés interpretativo de los estudiosos de Hegel se fija en el sen-
tido de la Idea como término final de la Loégica y como lo “pri-
mero absoluto (en el método)” (Enzyk. 242), en el transito pe-
culiar de la Idea a la naturaleza al final de la Logica y en su
presencia al término de la filosofia del espiritu, en los silogismos
finales de la Enciclopedia. Asi el idealismo hegeliano no es la
simple reduccion de la realidad a la conciencia, sino la mani-
festacion de la Idea en la actividad espiritual y en la natura-
leza. Esta manifestacion no es algo superfluo, sino que consti-
tuye a la Idea misma.

Esta peculiar situacion de la Idea dentro de la Logica y de
toda la Filosofia motivd, como es sabido, la apreciacion de Lenin
segun la cual el idealismo hegeliano era, casi, materialismo.
Como suele ocurrir en estas interpretaciones aproximativas, el
hueco que aun queda entre las dos doctrinas comparadas resulta
diversamente valorado segun se pretenda subrayar las diferen-
cias o las coincidencias, lo que, por otra parte, no siempre se
debe a un analisis mas o menos objetivo, sino también a deter-
minadas actitudes politicas o ideologicas en su sentido mas es-
tricto %,

El idealismo hegeliano se ha entendido frecuentemente como
un monismo espiritualista. El uso que hace Hegel del término
“espiritu” y su funcion conclusiva en el conjunto de su sistema
explica la posibilidad de semejante interpretacion. En el mo-
mento actual, sin embargo, se ha llegado a una mas profunda
penetracion del sentido que tal término adquiere en el lenguaje

5 Cf. D. ALexanNDER y H. BarTH: Hegels “Wissenschaft der Logik” und einige
konzeptionelle Fragen der marzistisch-leninistischen Erkenninistheorie, en “Hegel
und wir”. Berlin, 1970; pp. 51-100. FuLpa: Das Problem einer Einleitung in Hegels
Wissenschaft der Logik. Frankfurt am Main, 1965; pp. 288 y ss.
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hegeliano, Por de pronto, se ve hoy con mas claridad que, como
el mismo Hegel advierte, atribuir al absoluto la noclén de es-
piritu es una forma de expresion propia del régimen de la re-
presentacion (cf. Phian. 24). Esta observacion es importante por-
que muchos de los criticos hegelianos mas antiguos olvidaban que
el lenguaje hegeliano es fruto de un empleo muy peculiar de
expresiones ya existentes dentro del ambito filosdfico en el que
se desarrolla el pensamiento hegeliano. El transito del régimen
de la representacion al del concepto, como es sabido, caracteriza
la entrada en la esfera del saber filosofico. Este transito no se
realiza, sin embargo, prescindiendo perfectamente del punto de
partida. La presencia de la representacion en el concepto y la
asunciéon de aquélla por éste no son sélo imprecisiones del ins-
trumento lingiiistico, sino la expresion de un movimiento dia-
léctico. En este sentido, la actual investigacién hegeliana se es-
fuerza en poner de relieve la naturaleza dialéctica de todo el
pensamiento hegeliano. Por este motivo, no cabe exaltar uno de
los extremos de cualquier oposicion. Se trata de mostrar el mo-
vimiento incesante entre los opuestos, movimiento que no ha de
estimarse como algo meramente objetivo que la conciencia con-
templa, sino como la conjunta actividad del sujeto y del objeto.
Es la unidad misma del proceso la explicacion ultima de si. La
preeminencia de la subjetividad como fuente de la negatividad
motora del proceso no indica que tal subjetividad pudiera in-
dependizarse. Cuando Althusser® sefiala que el legado mas im-
portante recibido por Marx es la idea de un proceso sin sujeto
exagera la nota de autosuficiencia del proceso, pero efectiva-
mente no cabe preguntar a Hegel por un sujeto del proceso se-
parado o transcendente en alguna manera del proceso mismo.

En este sentido, la equiparacion del dinamismo hegeliano con
cualquier forma de emanatismo espiritualista o con cualquier
concepcién de la realidad efectiva como simple revestimiento
aparente del espiritu no alcanza a entender el verdadero sentido
de las palabras usadas por Hegel.

Pero el dinamismo hegeliano plantea hoy a los intérpretes
graves problemas. Hegel entiende que la negatividad es el motor
del proceso. Pero no cualquier negatividad, sino aquella que pro-
cede, en primer lugar, determinadamente, esto es, no por simple
aniquilacién de lo dado, sino por supresion de la particularidad
de lo dado haciéndolo pasar a su contrario. A su vez, este primer
momento negativo, el momento dialéctico, debe ser continuado
por el momento especulativo. Si el primer momento dialéctico
implica una mediaciéon entre los opuestos, el segundo lleva con-
sigo la superacion de la mediacion misma y con ello el restable-

8§ ALTHUSSER: Sur le rapport de Marx & Hegel, en “Hegel et 1a pensée moderne”.
Paris, 1970; p. 109. )
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cimiento de la unidad, pero de una unidad que ha desplegado
su diversidad interna.

So pena de caer en un artificioso juego de conceptos, se hace
preciso mostrar a qué alude Hegel cuando expone este proceso
dialéctico. Esta pregunta no tiene sentido dentro del sistema
mismo hegeliano, puesto que el sistema mismo es la respuesta.
En realidad, viene a ser expresion del temor que todo lector o
intérprete de Hegel sufre de verse separado de la “realidad” en
su sentido mdas obvio y prefiloséfico, o, por 1o menos, prehege-
liano. Esta sospecha no es un simple problema anecdético nacido
de un insuficiente “entrenamiento” conceptual. Responde a algo
mas profundo. Hegel pretende que la exterioridad y facticidad
de esa “realidad” inmediata —en lo que se encuentran los datos
sensibles y aun las simples e inmediatas nociones universales—
depongan su exterioridad y facticidad respecto a la razon. Pero
esta interiorizacion y fundamentacién de lo dado debe llevar
consigo la justificaciéon de la primera apariencia. Hegel rechaza
tanto la unidad inmoévil incapaz de salir de si como la diversidad
pura, irreductible a la unidad. Hegel entiende que tanto el pen-
samiento abstracto como la muda experiencia sensible no son
capaces de superar sus propios limites. El artifice de la unidad
movil que Hegel procura descubrir es el concepto.

Los estudios de Kroner y Glockner, entre otros, clarificaron
hace medio siglo el sentido del concepto hegeliano en relaciéon
fundamental con el pensamiento kantiano, con el que guarda
una estrecha relacion a pesar de las criticas de Hegel. Justa-
mente la critica hegeliana al finitismo kantiano constituye un
sintoma de la proximidad entre ambos pensadores, proximidad
que Hegel necesitaba clarificar con rigor analogamente a como
se vio precisado a delimitar su propia posicion frente a Schel-
ling y Fichte. La hermenéutica contemporanea sabe muy bien
que bajo la apariencia de una oposicién existen lazos de unién
muy firme, 1o que. ademéas de ciertos aires psicoanaliticos, res-
ponden a un modo hegeliano de enfocar la historia de la filo-
sofia.

Pero en el momento actual el pensamiento contemporaneo,
nada propenso a conceder una primacia al elemento conceptual,
se ha esforzado en reducir el “Begriff” hegeliano a sus elemen-
tos o a los procesos que lo originan, evitando que el puro con-
cepto, como expresién de un radical racionalismo, aparezca co-
mo un bloque inconmovible,

En este sentido, es facilmente comprobable como en la re-
novacién de la investigacion hegeliana, a partir de los afios cua-
renta, la Fenomenologia ha sido objeto de una mayor atenci6on
que la Ciencia de la Légica. A ello contribuy6é una preocupacion
y una interpretacién antropolégicas del pensamiento hegeliano
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visto desde las perspectivas del marxismo y del existencialismo.
Pero aun cuando la perspectiva antropolégica no pteda man-
tenerse como el criterio mas idéneo para la interpretacion de
la obra hegeliana, queda en pie todavia la necesidad y el fun-
damento suficiente para preguntarse por la constitucién misma
del orden conceptual.

El concepto, para Hegel, no es una simple nocién abstracta.
El concepto lleva consigo el movimiento que le permite ser “uni-
versal concreto”. Esto acaece ya dentro de la esfera de la misma
Légica. Ahora bien, esta unidad de lo universal y lo concreto
afecta tanto a la Légica misma como a su apariencia previa en
la. Fenomenologia y a su ulterior manifestacién en la naturaleza
y en el espiritu.

En la Fenomenologia (p. 281) leemos: “El movimiento de la
individualidad es la realidad de lo universal”. Una buena parte
de la investigacién hegeliana actual se ocupa en poner de ma-
nifiesto las mediaciones reales implicadas en la constituciéon de
la estructura logica. A su vez, este tipo de an4alisis habra de re-
velar el sentido real de la teoria légica. Caracteristico ejemplo
de esta forma de proceder son los dos estudios complementarios,
en la doble direccién que acabamos de sefialar, de Habermas:
“Arbeit und Interaktion” y “Erkenntnis und Interesse”’.

2.—Aun cuando la interpretacion exclusivamente antropol6-
gica de la filosofia hegeliana haya quedado superada o, por lo
menos, no esté aceptada universalmente. existe un creciente y
justificado interés por poner en claro el sentido de la razon y del
concepto hegeliano desde el punto de su existencia en el tiempo.
Sabido es que para Hegel el tiempo es el concepto que “esta ahi”
(Phan. 558). Esto lleva consigo, por una parte, la exposicion del
concepto en el tiempo y, por otra, la ordenacion légica del trans-
curso temporal. Ambas conclusiones dan lugar a dos temas espe-
cificamente hegelianos: la historicidad de la razén y la racio-
nalidad de la historia.

Es preciso notar que la unién de los dos términos, razén e
historia, lleva consigo el problema de la unidad de teoria y
praxis. Ciertamente, 1a perspectiva histérica amplia los aspectos
de la praxis, pero, en todo caso, los cuatro términos constituyen
un complejo y espinoso conjunto hoy ampliamente discutido.

Nadie niega la existencia de una vertiente tedrica en toda la
filosofia hegeliana. Este matiz tedrico es, en algunos casos, pre-
valente hasta el punto que Hegel parece dar la impresiéon que la
misi6n de la Filosofia consiste simplemente en contemplar una

7 Ambos en el volumen “Technik und Wissenschaft als Ideologie”. Frankfurt
am Main, 1969.
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realidad objetiva, si bien esa realidad no es la natural princi-
palmente, sino justamente la que resulta de la actividad hu-
mana, especialmente de la actividad histérica. En este sentido,
se comprenden los juicios que nos presentan a Hegel como sim-
ple “narrador” de los acontecimientos histéricos, pero con la
particularidad de que esa narracién, por lo mismo que esta di-
rigida por la razén, da como resultado una comprension concep-
tual de la historia. Por otra parte, los conceptos de la razon, la
razon misma, no es un todo absoluto e intemporal que haya sur-
gido “ab initio” con todas sus armas de la cabeza de Jupiter con
una prioridad mas alla de los tiempos. La misma razén tedrica
es fruto de la historia. Esto quiere decir que a su constitucién ha
precedido un largo proceso de la historia humana que, para He-
gel, est4 presidida por un inconsciente y laborioso esfuerzo de
toma de conciencia de su propia naturaleza. La razén se des-
cubre progresivamente a si misma.

Este planteamiento hegeliano justificaria la correlativa de-
pendencia de historia y razén. Pero, como es regla general en
la hermenéutica del pensamiento hegeliano, este planteamiento
por su ambigiiedad o, mejor dicho, por su misma estructura
dialéctica, aceptando el sentido hegeliano, da lugar a una serie
de interpretaciones parciales. Efectivamente, para el pensamien-~
to marxista Hegel se refugia en la pura teoria, desconociendo
la dependencia que ésta tiene respecto del efectivo trabajo hu-
mano. Otros, como Theunissen ¢ insistiran en gue Hegel ha des-
truido toda posible ontologia en el sentido de una “theoria”
griega, ya que, heredero de la filosofia kantiana, Hegel es cons-
ciente de la contradiccion insalvable que supone una teoria, an-
terior. a la “praxis”. que pretendiera fundarse en la posible con-
templacion del ser independiente de la subjetividad. Pero, por
otra parte, sefiala que cabe una objetividad basada en el sujeto
mismo en cuanto capaz de fundar una historia. Theunissen
piensa que Hegel supera el concepto griego de ontologia toda vez
que la introduccién de la cristologia en el pensamiento filoséfico
desborda la intemporalidad del pensamiento helénico. Pero, por
otra parte, reconoce gue Hegel hipertrofia el aspecto de presen-
cialidad de Cristo anticipadora del “eschaton” futuro.

Efectivamente, uno de los puntos en litigio entre los intér-
pretes y, sobre todo, entre aquellos que pretenden atraer la fi-
gura de Hegel hacia sus propias posiciones, consiste en la deter-
minacién exacta del valor atribuido por Hegel al “Gegenwart”.
Hegel tiene conciencia de vivir una época definitiva en la his-
toria humana. Los motivos para tal convicecion residen en cier-
tos rasgos que se dibujan en la realidad histérica que le rodea.

8 Hegels Lehre vom absoluten Geist als theologisch-politischer Traktat. Berlin,
1970; pp. 420 y ss. )
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El sentido de la Fenomenologia del Espiritu consiste precisa-
mente en la exposicion de estos rasgos a través de los’cuales nos
percatamos de que el espiritu como “Weltgeist” ha llegado a su
plenitud, momento en el que ya sera posible que ese espiritu
logre una plena conciencia de si. La plenitud del “Weltgeist”
consiste en la creacién de un ambito de libertad (cf. Vorles. {i. d.
Phil. der Weltgesch. Ed. Lasson, ppn. 937-938). Pero la libertad
misma es el resultado de una plenitud de la posesion del espi-
ritu por si mismo.

Esta conciencia de la plenitud de la historia, soporte del sa-
ber del espiritu como saber absoluto, nos indica que la “pre-
sencia” del espiritu a si mismo no es la simple factualidad del
“ahora” y distingue la historicidad hegeliana de cualquier otro
historicismo. Queda en nie la necesidad de clarificar 1la deven-
dencia del saber absoluto resvecto de 1a historia real “wirklich”
y, sobre todo, la posibilidad de una continuacién de la historia
una vez alcanzada la plenitud de los tiempos.

Para Kojéve?, la plenitud de los tiempos hegeliana debe re-
legarse a un estadio en el que, dentro de este mundo, queden
satisfechas todas las apetencias humanas, dando asi lugar a una
existencia dificilmente calificable de humana. A esta conclusion:
llega apoyandose en la afirmacién hegeliana de que el espiritu,
aparece en el tiempo. va que el tiempo es precisamente el Da-
sein del concepto y aue mientras el espiritu no comprenda (er-
fasst) al concepto asi ocurrira. Pero la comprension del concepto
es la eliminacién del tiempo (Phén. 558). La superacion del tiem-
po para una interpretacién antropolégica significa la superacion
del Unico régimen humano que conocemos.

Frente a esta interpretacién puede indicarse que para Hegel
yva nos hallamos en el fin de los tiempos, puesto que el Estado es
la realizaciéon mundana de la libertad y la filosofia ha llegado
a constituirse como sistema de la verdad y ademés el espiritu
gue piensa se reconoce a si mismo en el “Weltgeist”. La plenitud
de la historia no es supresiéon del crecimiento humano, sino re-
conocimiento mutuo de las diversas formas en que el espiritu
se manifiesta.

Esta posicién nos llevaria a la conocida cuestion del inmovi-
lismo hegeliano una vez que se ha llezado a esta cumbre de la
historia. Es conocida la critica marxista. Actualmente, Haber-
mas?®, en su estudio sobre la posicion de Heeel respecto de la
Revolucion Francesa, ha llegado a decir que Hegel 1a elevd a la
condiciéon de principio de su Filosofia precisamente para sus-
traer a ésta de las exigencias de aquélla. Hegel habria concedido

9 Introduction & la lecture de Hegel. Paris, 1962; pvo. 436-437.
1 Hegels Kritik der Franziosischen Revolution, en “Theorie und Praxis”, Frank-
furt am Malin, 1972; pp. 128 y ss.
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a la revolucién el mérito de haber dado existencia histérica al
derecho natural por ella preconizado, pero criticé a la Revolu-
ciéon por su abstraccién. Hegel quiere que la realidad se revo-
lucione pero sin revolucionarios. Por 1o demais, la teoria filos6-
fica se beneficia de la revoluciéon efectivamente realizada, pero
ella misma se abstiene de ser revolucionaria. Algunos afios antes
de Joachim Ritter™, en un conocido opusculo sobre el mismo
tema, sostenia que en el mundo moderno, segin Hegel, la pre-
sencia de la razon se hace presente precisamente en la escision
producida entre la revoluciéon y la subjetividad interior que se
opone a esta ultima. La escisién queda reasumida por la razén
que advierte el sentido complementario de los extremos, el valor
de la abstraccion frente al pasado historico junto con el descu-
brimiento de las leyes de la sociedad civil (biirgerliche Gesells-
chaft) y, por otra parte, el valor del sujeto. Pero sdlo la razon
especulativa es capaz de comprender el valor de ambos extre-
mos y de mantenerlos dialécticamente unidos. Hegel no temio
la revolucién ni se refugié en la interioridad, como los roman-
ticos. Necesit6 mantener que la verdad era el todo y supo los
pelieros mortales que para el desarrollo de la historia hubiera
tenido el aferramiento a uno solo de los términos de la escision ®.

Esta concepcion de la escision como caracteristica del mun-
do moderno y de la filosofia como aceptacién de la misma es un
rasgo muy peculiar del pensamiento hegeliano. Viene a consti-
tuir uno de los aspectos de la identificacion del pantragismo y
del panlogismo hegelianos. El destino tragico del hombre mo-
derno es su pérdida en un mundo que, nacido del hombre, se
aleja de él1 provocando asi la intima ruptura de su autor. Hegel
no admite el repliegue del hombre a su propia conciencia, sino
la necesidad de soportar la escisiéon gracias al concepto. Pero
también es verdad que Hegel no se contenta con un concepto
estrictamente 16gico en cuyo seno se dibuje la estructura inte-
lectual en la que ouepan los extremos a primera vista irrecon-
ciliables. Hegel no se contenta con un sistema cientifico, puesto
que ha querido dar una realidad efectiva al sistema en el seno
de una comunidad. La razén para Hegel es Vernunft, esto es,
el acto de “vernehmen”, de percibir la “palabra originaria”. Esta
percepciéon induce en el clima general de la filosofia hegeliana
la sustituciéon del factor visual, tipico de la filosofia europea
fundada en la idea, por un factor sonoro que liga a quien dice
y a quien oye la palabra en la unidad de una comunidad. Es
importante comprender esta preocupacién hegeliana que no se
limita a explicar lo ocurrido histéricamente o a justificarlo de

11 Hegel und die Franztisische Revolution. Frankfurt am Main, 1965.

1B Cf. en cuanto a otro sentido de la funcién de la escisién en la filosofia de
Hegel, ROHRMOSER ; . Subjeklivital und Verdinglichung, Trad. francesa,“Theologie
et alienation”, Paris, 1970; p. 85, nota,
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acuerdo con un ideal puesto en el futuro. sino que principal-
mente procura coustituir un suieto cavaz de pensar la historia
misma. La constitucién de la comunidad es un paso mas alla de
la escision efectiva e incluso de 1a escision pensada en el con-
cepto, Se trata de llegar a una reconciliacién.

Es preciso notar que la reconciliacién hegeliana no se refiere
exclusivamente a las relaciones interhumanas en general o al
caso particular de las relaciones entre la conciencia activa y la
conciencia critica, El tema de la reconciliacién alcanza la histo-
ria entera y. sobre todo. el problema de la unidad entre lo finito
vy lo infinito. Por 1o demas. esta 1ltima relacién no se encierra en
la esfera de la 16zica. puesto aue —de acuerdo con el principio
formulado en Phin. 562— a cada momento abstracto de la cien-
cia corresvonde una figura del espiritu “aparente”. En este caso,
la, dialéctica de la esencia inmutable y la conciencia infeliz es
el paralelo fenomenolégico de las relaciones entre lo finito y lo
infinito.

Escisién y reconciliacién constituyen, como dice W. D. Marsch,
“los dos polos de la tensidon entre los que (Hegel) refleja al ab-
soluto en el proceso histérico” ®, El problema que se plantea
entonces es si el absoluto puede reflejarse en el proceso histérico
sin peligro tanto para el proceso como para el absoluto mismo.
El oroceso historico parece convertirse, a pesar de la oposicién
dialéctica, en el cumplimiento de una identidad abstracta. El
absoluto, por su parte, resulta ser el término inmanente de un
proceso en el aue parecen unificarse, con demasiada “prisa”, todo
un conjunto de diferencias. Los analisis filos6ficos construidos
sobre la oposicion “identidad v diferencia” corren el peligro de
la abstracciéon vy de la unificacién totalitaria. Si la verdad es el
todo y solamente el todo es de soberana importancia determinar
cuil pueda ser el hilo conductor para reducir las diferencias al
todo.

Apovado en su concepcion relacionista del ser, Hegel se negé
a adwmitir la unificacion en la totalidad por el camino de la su-
presion de las diferencias. Como ha hecho observar Rohrmoser *,
la interpretaciéon heideggeriana de la 16gica hegeliana como on-
toteologia olvidaria que precisamente la preocupacién hegeliana
se dirige a salvar la diferencia dentro de la identidad y, por lo
tanto, se opone a la actitud del mismo Heidegger que separa al
ser del “Seiendes”. No obstante la preocupacion hegeliana, cabe
preguntarse si realmente garantizé su objetivo y, si lo hizo, de
qué medios se valib.

No se puede insistir excesivamente en el “teoretismo” hege-

B Gegenwart Christi in der Gesellschaft. Miinchen, 1965; pp. 254-255.
4 Op. cit, p. 106.
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liano dada la funcién que la praxis desarrolla en orden a la
constitucién de un saber absoluto. Pero, con todo, Hegel s6lo
excluye de esa manera la ingenuidad de creer que la sola accién
individual o historica puede llevar a cabo la reconciliacion en
el todo guardando, al mismo tiempo, no sé6lo la apertura a lo
infinito, sino la presencia misma del infinito. El infinito hege-
liano, el “buen” infinito, s6lo se consigue a través del concepto
como instrumento del sujeto, del “Selbst”. La reduccién a la
totalidad se verifica por medio del concepto, pero no del con-
cepto universal por abstraccion de diferencias ni por el concepto
formal que excluye el contenido. Este contenido no es la ignota
cosa en si, sino la “Sache”, el resultado de la actividad de la
subjetividad sobre la realidad.

Hegel quiso mostrar la presencia de lo infinito en lo finito.
Esa presencia actual es el fruto de la historia real, pero se ne-
cesita ademas una peculiar forma de “ver” la historia pasada y
su actual resultado para descubrir la infinitud. Esta infinitud
no es simple “Ahnung”, sino efectiva presencia en el concepto.
Para Hegel, el recurso a la razén no implicaba una reducciéon
a los limites del discurso légico, porque entendia que el con-
cepto es, por su misma naturalza, supresion de sus propios li-
mites. Por otra parte, la unidad final en la Idea absoluta lle-
vaba los signos de haber superado la distincién entre la teoria
y la practica. No en vano el cristianismo, al menos en algunas
de sus orientaciones teoldgicas, habia visto en la unidad de la
especulacién y la praxis una sefial del saber divino.

Manfred Riedel ® ha puesto de relieve un cierto fracaso del
intento hegeliano de llegar a una reconciliacion entre la rea-
lidad de la historia moderna y el deseo, nunca abandonado, de
restaurar la filosofia tedrica en un sentido clasico. Ese fracaso
se manifestaria en la ambigiiedad del juicio hegeliano acerca
del valor de los tiempos modernos para la especulacién filoso-
fica. Efectivamente, sobre todo en los ultimos afios de su vida,
Hegel se ve personalmente perplejo ante la posibilidad de filo-
sofar bajo los presupuestos creados por el desarrollo de la his-
toria contemporanea.

La reconciliacion hegeliana sufre, de alguna manera, todo el
problema que constituye la grandeza y también la debilidad del
pensamiento hegeliano. Por una parte, la reconciliaciéon es una
tarea a realizar. Por otra, la reconciliacion no es un simple
“sollen”, como no lo es ninguna de las piezas claves de una filo-
sofia definida por la presencialidad. Pero, aun admitiendo tal
presencialidad, la reconciliacion es un resultado historico. La
unificacion que lleva consigo es el fruto del trabajo de la his-
toria, del espiritu efectivamente realizado. Otra cosa es que ese

15 Theorie und Praxis in Denken Hegels. Stuttgart, 1965; pp. 204 ss.
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mismo espiritu tome conciencia de tal unificacién. La unidad de
la praxis y de la teoria es precisamente resultado de tal inte-
raccién de la actividad efectiva y del saber de si que caracteriza
al espiritu. Con ello, 1a posible unidad de la especulaciéon y de
la praxis propia de una filosofia cléisica, entiéndase o no como
ontoteologia, sufre una radical transformacién. No se trata de
la. unidad fundada en la eminencia de lo divino sobre toda de-
terminacion tedrica o practica, sobre toda ciencia o sobre toda
historia. El saber del espiritu que se da entre nosotros o la his-
toria que nosotros hemos realizado no se halla apoyada “a tergo”
en la unidad original, sino que se orienta hacia su unificacion.

Una cierta orientacién filoséfica y teoldgica (cf. Theunissen) ®
tiende a interpretar a Hegel sobre la base de enfrentar “ar-
aueologia” y “escatologia”, enfrentamiento claramente percep-
tible cuando lo absoluto es colocado al principio o al final de un
proceso. pero como perteneciente al proceso mismo, es decir,
afectado por el tiempo. Recordemos que para Hegel el tiempo
ocupa un lugar de intermediario entre el concepto y la realidad
efectiva. Ciertamente, el tiempo queda suprimido al final de la
Fenomenologia en la medida en que la conciencia, al compren-
der conceptualmente la historia, “devuelve” el tiempo a su ori-
gen. Pero precisamente esta “devolucién” no es suficiente expli-
cacién si la entendemos como reduccién del tiempo a su prin-
cipio. Con la misma razén deberiamos “proyectar” el concepto
a sus realizaciones temporales en un “eschaton”. El absoluto no
goza de preeminencias ni, menos aun, de autosuficiencia respecto
a las determinaciones que lo explican (auslegen)”.

Esto da pie para que se produzca una extravasacién cons-
tante de atributos de lo absoluto y de lo temporal. L.a historia

18 Op. clt, pp. 325 ss.

17 Hay un momento “Intemporal”, en clerto sentido, en el pensamiento hegelia-
no. Nos referimos a la 16gica de la esencia —“das Wesen ist das vergangene, aber
zeitlos vergangene Sein” (Wiss. der Logik, II, 3)—. La esfera de la esencia posee
una prioridad, una anterioridad, respecto al ser inmediato. También es un “Hin-
tergrund” del ser. El movimiento del saber es, por ambos motivos, “Erinnerung”,
recuerdo e Interiorizacién, Pero la prioridad es intemporal. Esta intemporalidad
no es solamente la consecuencia de 1a supresién del tiempo llevada a cabo al tér-
mino del nroceso de la Fenomenologia, sino una peculiar forma de concebir el
absoluto (Enzvk. 112. Anm.). El movimiento Interno a la realidad misma que pasa
del ser a la esencia por reflexién, convierte al ser en apariencia. De esta manera,
el tlempo, caracteristica propia del ser, se convierte en 1a permanencia del absoluto
aue, a su vez, se refleja en la apariencia. La légica de la esencia mantiene una
distincién entre dos esferas, el ser y la esencia, pero sin convertirlas en dos mundos
paralelos v separados. Hegel evita 1a duplicacién de la realidad de forma que la
relacién entre ambas esferas es simplemente la relacién entre lo avarente y lo
aparecido, Esto implicarfa 1a negacién de una doble historia, una historia del mundo
y una historia del absoluto, entendidas como dos series paralelas de las que 1a se-
gunda serfa el prototivo de la primera y su determinante. Pero también es cierto
ane las determinaciones avarienciales del absoluto son 1a manifestacién de este
dltimo y vpor ello a €] revierten, no en virtud de una historia propia, sino vor la
unidad entre lo manifestante y lo manifestado, cuva exvresién plena se realiza en
lg, %‘losoﬁa, del espiritu. Véanse a este respecto las consideraciones de Furpa, Das

roblem..., 225 ss.
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adquiere el rango de teodicea como justificacién de Dios y como
juicio de Dios. En ambos casos el genitivo se torna tanto sub-
jetivo como objetivo, fenémeno sefnialado por Heidegger en otro
contexto, pero extensible a grandes zonas, por no decir a todas,
del pensamiento de Hegel. A su vez, tal fenémeno nada tiene
de particular si pensamos la tensiéon y comunicaciéon dialéctica
que constituyen el nucleo de su sistema. Dentro del pensamiento
hegeliano, todo este conjunto de problemas contenidos en la
estructura dialéctica de la realidad y del pensamiento humano,
refluyen hacia el terreno privilegiado de la religion y de la teo-
logia.

Si en la actualidad la exclusividad del planteamiento teolo-
gico en la interpretacion de la filosofia hegeliana no parece via-
ble, lo que si queda claramente establecido es el hondo impacto
que el cristianismo imprime en esta filosofia.

En nuestros dias, Kojéve®, como ya es sabido, ha definido
una interpretacion atea de la Fenomenologia. El cristianismo
mismo no seria otra cosa que un proceso de secularizacion, al
final del cual el hombre llegaria a ser Dios. Este final estd pre-
sentado por la Revolucion Francesa, cuyo coronamiento final es
Napoleén. La filosofia hegeliana seria la revelacion de esa final
humanizaciéon de Dios. Kojéve no ignora los pasajes hegelianos
en los que aparece otra forma radicalmente distinta de concebir
la religion, pero se limita a juzgar que tales afirmaciones son sim-
ples actitudes voluntariamente equivocas con las que Hegel ve-
nia a encubrir, de alguna manera, su radical manera de inter-
pretar el cristianismo. Sin negar la agudeza de Kojéve para
descubrir determinadas consecuencias de los puntos de partida
en que se apoya Hegel, resulta hoy en dia dificilmente aceptable
su postura para resolver todo el conjunto de dificultades que se
seguirian de admitir el esquema excesivamente simple presen-
tado en su “Introduccion” ®, Por lo demas, Hegel no detuvo su
filosofia religiosa en la Fenomenologia, sino que la desarrolld
con notable enriquecimiento en obras posteriores. En este sen-
tido, es de absoluta importancia comprender cémo, ademas de
la funciéon que la religién ejerce en el proceso fenomenolégico,
existe una dimensién religiosa que se mantiene incluso dentro
del saber absoluto, al nivel de la filosofia del espiritu. La unidad
de lo finito y de lo infinito, de la humanidad y Dios, tiene sus
graves ambigiiedades, de las que Hegel se hizo consciente pau-
latinamente y que determinaron la imposibilidad de una absor-
cion total de la religién en la filosofia. Pero, en todo caso, nunca
puede entenderse que para Hegel el saber absoluto, con su uni-
ficacién de la especulacion y de la praxis, o la filosofia, que se

18 Op. cit., p. 153.
19 Sobre la postura de Kojéve puede verse: Maurer, Hegel und das Ende der
Geschichte, Stuttgart, 1965; pp 139 ss.
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halla mas lejos de tal unificacién plena, sean susceptibles de ser
entendidas como formas del saber o del ser humano finito en
cuanto finito.

3.—Otra linea de apreciacién de la filosofia hegeliana desde
el punto de vista religioso es la encabezada en nuestro tiempo por
Karl Barth. La importancia de su juicio reside en la calidad
teolégica y religiosa del autor de la “Dogmadtica” y su peculiar
forma de valorar el fenémeno hegeliano .

Barth vio en Hegel la confianza de la razoén en si misma para
sobrepasar las limitaciones en las que se debatia la filosofia de
la Tlustracion. La historia y el individuo, la razén universal y el
sentimiento fueron limites insuperables para la filosofia de las
luces. No lo fueron para Hegel. Pero esa misma confianza, no
compartida por las generaciones que siguen a Hegel, explica el
declive de la valoracion que sufre el hegelianismo.

Para Barth, Hegel es la salvacion del cristianismo contra los
ataques del pensamiento moderno tras Descartes. Quiso mante-
nerse fiel tanto al cristianismo como a la cultura que se des-
arrolla en Europa después del medioevo. Ciertamente, esa uni-
dad tiene en Hegel una raiz religiosa, mas especificamente, cris-
tiana. La verdad hegeliana es verdad en movimiento, verdad
dialéctica. Esto depende, en ultima instancia, de un Dios “in
actu” y de un Dios trinitario. No es un absoluto encerrado en
su inmévil unicidad. Barth acerca a Hegel hacia una interpre-
tacion “actualista” —“evénementielle”, dirian los franceses—
de la actividad divina que, por lo demas, coincide con la misma
actitud barthiana.

Pero, junto a esta valoraciéon positiva de la filosofia hege-
liana, Barth comprende que Hegel ha identificado el conoci-
miento de Dios con el conocimiento de si mismo, y el movimien-
to trinitario con el movimiento conceptual propio de la mente
humana y, en ultima instancia, ha suprimido la libertad divina
en favor de la necesaria manifestacion de Dios en sus criaturas.

Al final de este capitulo que Barth dedica a Hegel en su his-
toria sobre la teologia protestante en el siglo XIX aparece, con
cierta sorpresa del lector que ha podido darse cuenta de las se-
rias objeciones que Barth presenta al sistema hegeliano, la afir-
macién de que Hegel es “una gran cuestion, una gran desilusion
¥ quiza una gran promesa”. No cabe duda que la figura de Hegel
suponia para Barth algo mds que una interpretacion filoséfica
del cristianismo, entre tantas otras. El paralelo que cree descu-
brir entre Hegel dentro del protestantismo y Santo Tomas en
la teologia cat6lica —paralelo que, de hecho, no se llegé a rea-

®  Hegel, Paris, 1955. (Trad. francesa del cap. 10 de “Die protestantische Theo-
logie im 19. Jahrhundert”.)
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lizar por la reaccién antihegeliana en el seno del protestantis-
mo— es una sefial mas de la conviccion barthiana sobre la im-
portancia excepcional de Hegel en orden a ofrecer al cristianis-
mo una instrumentacién filoséfica. oportuna. La verdad como
manifestacion de un Dios vivo, “actual”, hubiera podido ser el
punto de confluencia posible gracias a la concepcién hegeliana
de la razén como lugar donde se revela la verdad divina y a la
estructura dialéctica del pensamiento y de su objeto.

Esta posicion barthiana puede ser representativa de la acti-
tud cristiana frente a Hegel. Es de subrayar la importancia que,
para el cristianismo hostigado por la critica del pensamiento mo-
derno, tuvo la aceptacion hegeliana del cristianismo y su ele-
vaciéon a la condiciéon de verdad absoluta, aunque fuera tan sélo
bajo el régimen de la “Vorstellung”. Se trata de un fenémeno
histérico-cultural de la maxima transcendencia, puesto que sig-
nific6 un punto de inflexién decisivo en el desarrollo histérico
de Europa. Pero, al mismo tiempo, Hegel mantiene una fidelidad
al nuevo espiritu que irrumpe en el mundo occidental tras el
Renacimiento, Hegel sabe que este espiritu es el subjetivismo
—principio del norte, como ¢l mismo dice— en el que no sola-
mente se supera la conciencia infeliz del medioevo, sino también
se intenta fundar en el sujeto la totalidad del mundo en que
vive. Hegel era bien consciente de la confusién reinante en torno
al término “subjetividad” y no ahorré criticas a quienes lo uti-
lizaban sin cautela. Hegel pretendié salvar las dificultades evi-
tando una reduccion del sujeto a las formas concretas que pu-
dieran presentarse de modo inmediato a la experiencia humana
de cada pensador o momento histérico. De ahi que subrayara
tantas veces la pobreza y la falta de grandeza de la llustracion.
Su problema consistio entonces en descubrir un instrumento ca-
paz de expresar, de modo preciso, articulado, sin abandonarse
a los transportes de la emocion, la riqueza desbordante ofrecida
a la consideracion humana a lo largo de la historia. Por ello
intent6 fundar la verdad de la filosofia no sélo en la coinciden-
cia de la razon consigo misma, sino también en el reconocin:ien-
to de la razon en la historia, en la coincidencia de la historia
real con la razon, del espiritu efectivo con la conciencia de si
del espiritu.

La estructura del proceso hegeliano de la filosofia del espi-
ritu, asi como el de la Fenomenologia, coloca a la filosofia, o al
saber absoluto, segun los casos, tras la religion. Esto no sélo
significa la superacion de la religiéon por la filosofia, sino tam-
bién la procedencia religiosa de la filosofia y, en cierto sentido,
la “canonizaciéon” religiosa del mismo sistema filosofico hege-
liano. Bruaire # es quien ha puesto de relieve esta consecuencia,

A Logique et religion chrétienne dans la philosophie de Hegel. Paris, 1964.
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dificilmente aceptable para el cristiano de cualquier tiempo,
pero especialmente para el nuestro. '

Esta consecuencia de la actitud hegeliana respecto al pro-
ceso religion “versus” filosofia plantea la cuestion del sentido
de la unidad dialéctica en cualgquiera de sus aplicaciones, pero
muy especialmente en el caso de Dios con su manifestacién fi-
nita.

Anteriormente hicimos referencia a la negativa hegeliana a
considerarse inscrito en la esfera del idealismo subjetivo. Pero
también son bien conocidas las paginas de la Ciencia de la Lo-
gica (I, 145) en las que defiende la condicidon de idealista de toda
filosofia: “La propisicion ’'lo finito es ideal’ constituye el idealis-
mo. El idealismo de la filosofia no consiste en otra cosa mas que
en no reconocer a lo finito como un ente verdadero (wahrhaft
Seiendes). Toda filosofia es esencialmente idealismo o lo tiene,
por lo menos, como principio propio y la cuestién subsiguiente es
la de hasta qué punto ha sido llevada efectivamente a la prac-
tica. La filosofia est4 en la misma situacion que la religion, pues
la religion tampoco reconoce a la finitud como ser verdadero,
como algo ultimo, absoluto o como algo no puesto, increado,
eterno”.

Dicho de otra manera, para el pensamiento religioso que se
ocupa de la filosofia, Hegel plantea el problema de su posible
panteismo. Grégoire # ha expuesto detalladamente las numero-
sas interpretaciones que este tema ha suscitado en relacion con
el sistema hegeliano. La diversidad de matizaciones y la difi-
cultad de poder dar cuenta de todos los asertos hegelianos sobre
el tema hacen pensar que Hegel se mueve en un terreno distinto
del habitual y del modo tradicional de enfocar la cuestion del
panteismo y de las relaciones entre inmanencia y transcen-
dencia,

Parece que lo mas importante en esta cuestién es recordar
el origen religioso cristiano de toda la filosofia hegeliana y, en
especial, de su doctrina de la relaciéon entre finito e infinito. Este
origen cristiano, matizado por el luteranismo, orienta a Hegel
hacia una polarizacién de la cuestion en términos de comunica-
ciéon entre lo finito y lo infinito o bien de manifestaciéon. Si lo
infinito es 1o verdaderantente real, lo finito s6lo adquiere reali-
dad como manifestacion del primero. La comunicacion no debe
ser entendida como colacién de una cierta realidad, sino como
elevaciéon a la condicion de apariencia manifestativa cuyo ser
se agota en esta accion manifestativa. Por esta razon, la dia-
léctica de lo infinito y lo finito desemboca en el ser-para-si, en
el que la alteridad desaparece. Justamente quiere esto decir que

2 gtudes hégéliennes, Parfs, 1958; pp. 140 ss.
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no hay lugar para Hegel de preguntarse sobre la mutua alteri-
dad de lo finito y lo infinito.

Todo lo anterior se manifiesta en la doctrina trinitaria de
Hegel, en la que, como observa Jorg Splett #, se produce una su-
presion de la Trinidad inmanente en favor de la Trinidad eco-
nomica, en lenguaje de los Padres. No hay cuestion sobre la que
Dios sea en si, sino en su manifestacion, y la trinidad se con-
vierte en el juego dialéctico de la manifestacion de lo infinito,
esto es, de 1la manifestacion de la realidad unica consigo misma.
Nuestra especulacion finita no hace mas que incorporarse a ese
movimiento manifestativo del que no somos espectadores, sino
colaboradores.

Todo ello arranca de una absolutizacién del orden llamado
tradicionalmente de la gracia, esto es, de la comunicacion del
infinito. Pero la estructura ontica que da realidad a la manifes-
tacion queda completamente mnarginada.

La importancia de esta actitud hegeliana para nuestra si-
tuacion intelectual es inmensa. Destruida la antigua metafisica,
solo queda una légica del sentido que se manifiesta y se consti-
tuye en la pura expresion del logos misrzo. El sujeto como sus-
tantividad cede paso al sujeto como momento de un proceso que
“pasa” a sus mismas determinaciones. Independientemente del
alcance metafisico de esta transformacion resulta evidente que
conceptos como “pecado” y “redencion” sufren una alteracion
radical. Ya Barth denuncié este fenémeno en el nuevo enfoque
religioso preconizado por Hegel. Ambas nociones pierden toda
su raigambre realista para convertirse en una transformacion
especulativa. La “reconciliacién” buscada por Hegel no es una
transformacién moral o psicologica; es una nueva vision de la
realidad en la que se supera la fragmentaciéon y la consiguiente
oposicion dentro de la realidad. Pero la realidad no es algo, en
si, definitivo. La realidad original, si entenderaos “original” co-
mo lo primero en la experiencia natural, es efectivamente algo
dividido y externamente oprimido por el otro. Pero la verdadera
realidad es el infinito que no est4 al principio, sino al final. Pero
este final no es el resultado de una evolucién de lo dado, sino el
fruto de una constitucion que el sujeto lleva a cabo al asumir
dentro de si, al interiorizar lo dado y, al mismo tiempo, al ob-
jetivar su intimidad.

De alguna manera se observa que Hegel construye su onto-
teologia sobre una base de desconfianza hacia el realismo de lo
finito, pero sin llegar a mantener una exclusiva realidad de lo
Infinito como algo dado puramente en si. Lo infinito es 1o ab-
soluto en la medida en que es sujeto que actua, cuyo ser es ac-

8 Die Trinititslehre G. W. F. Hegels. Freiburg, 1965; p. 143.
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tuar de tal manera que su actividad es, al mismo tiempo, in-
manente y transcendente. Esto no se logra por ninguno de los
medios del dinamismo real ya que este dinamismo implica siem-
pre una alteridad. Sélo se consigue a través del conocimiento.
El conocimiento es capaz de “representar” como transcendente
lo que verdaderamente existe en el conocimiento mismo. Y ello
no es en virtud de un engano precisamente, sino de la capacidad
objetivante de la inteligencia. Otra cosa es que la conciencia na-
tural “olvide”, como asi acontece, ese origen de la realidad dada.
Por ello, la filosofia es una repeticién, a escala humana, de aquel
primer proceso de objetivacion. Huelga decir que tal prioridad
no es temporal. Se trata del “zeitlos vergangene Sein”, del que
ya hemos hablado.

Lo anterior nos sugiere que la filosofia hegeliana de la reli-
gién viene a ser una filosofia de la comunicaciéon sobrenatural.
Lo “sobrenatural” va a significar en este contexto la supresion
de la independencia de lo dado en favor de su total absorcién
en lo “donante”. Pero 1o donante no es un Absoluto —Dios, Es-
piritu— subsistente, sino un puro Logos. La consecuencia sera
que lo dado no se descompone en un recipiente y en un “don”,
sino que toda su entidad es el ser signo de un sentido que el
Logos expresa fuera de si, esto es, fuera de su unidad inefable.
Lo finito es un discurso que expresa el sentido l6gico.

Es importante tener en cuenta que esta reduccién a lo logico,
que esta supremacia del sentido sobre la realidad ciega no im-
plica que la filosofia, 0, mejor dicho, la visién que del mundo
nos ofrece la filosofia hegeliana, sea la de un mundo en el que
no hay mas variaciéon que las modificaciones del sentido produ-
cidas por las diversas “lecturas” de este mundo. Una cosa es que
la filosofia se limite a “pintar gris sobre gris” y otra que la his-
toria del mundo sea una acumulacién de interpretaciones. En
primer lugar, no hay motivo a pensar que la simple modificacion
de sentido sea irrelevante para la realidad misma, aun cuando
se entienda por realidad una objetividad externa a la conciencia
que la considera y la valora. La conciencia observante, como es
sabido (cf. Phin. 252 ss), da lugar al juicio infinito, “el si-mismo
es una cosa’”. Este juicio es, por una parte, la “reificacion” del
sujeto, pero, por otra, la expresion de que el concepto penetra
toda realidad, incluso la mas lejana. Esta penetracion no es un
simple hecho, sino el resultado de una actividad de la razon. La
posibilidad de modificar la realidad para hacerla mas acorde con
el espiritu reposa en la actividad mediadora del concepto. Bien
es verdad que esa actividad no siempre es refleja. Mas aun. La
explicita reflexién de ese advenimiento de la razon a las cosas
sigue a un proceso previo del que no se es consciente. Pero esta
inconsciencia no es absoluta y plena. Basta que la conciencia
abandone su limitada actividad para que se descubra a si misma
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en sus obras.

Actualmente, uno de los temas que mas ha preocupado a los
comentadores y exégetas hegelianos es precisamente el del va-
lor de la filosofia religiosa hegeliana como Instrumento practico
en el proceso de transformacion social.

Es conocida la critica del joven Hegel a la religién cristiana
como factor retardatorio puesto que, a su entender, el cristia-
nismo habia retornado a las posiciones del judaismo, esto es,
habia separado a Dios del hombre, introduciendo, ademas, unas
estructuras positivas que impedian a los cristianos la conciencia
de Dios dentro de si. Como advierte Lowith*, no es tanto la
acusacion de alienacion respecto a su destino humano, sino de
alejamiento de Dios lo que el joven Hegel reprocha al cristia-
nismo. De esta manera, el cristianismo impide 1a reconciliaciéon
del hombre con su propio destino o, en lenguaje no humanista,
sino mas universal, el cumplimiento de la “absolute Bestim-
mung” del espiritu, que consiste en la unidad de la “fides quae
creditur” y de la “fides qua creditur”, la autorrelacién del es-
piritu consigo mismo, la unidad de objetividad y subjetividad.

Ya se comprende que si el sentido de la historia es constituir
esa reconciliaciéon, toda forma de positividad implica una de-
tencién del proceso de la historia.

La critica hegeliana del cristianismo se modifica cuando
descubre que éste, al menos en su forma luterana, consiste pre-
cisamente en aquella unidad que el cristianismo positivo impe-
dia. Desde ese momento el cristianismo luterano es una fuente
de progreso historico. Y esta sera la razon por la que entiende
mas tarde que Alemania no necesité la revolucién, como Fran-
cia, puesto que el principio de unidad, raiz de la reconciliacion,
estaba ya presente y en actividad al otro lado del Rhin.

No es preciso insistir en la ambigiiedad resultante de la ac-
titud hegeliana respecto a la religion. Esta ambigiiedad no se
refiere a sus propias convicciones personales, sino al modo con
que fue entendida la unificacion del cristianismo y filosofia. En
ultima instancia, tras la muerte de Hegel, se evidencié el dificil
estatuto ontoldgico del espiritu oscilante entre la hipéstasis de
una estructura légica y un devenir histérico y, por otra parte,
su simple reduccion al hombre, no individual, sino a la sociedad
humana. Pero, en honor a la verdad, es preciso tener bien en
cuenta que Hegel exigié para la libertad una reconciliacién que
mantuviera siempre abierto un horizonte infinito. Por eso toda
interpretacion de su pensamiento que pretendiera recluir al
hombre, como sujeto de actividad espiritual, a los limites de un
acuerdo equilibrado con la naturaleza o con los demas hombres,

4 Hegels Aufhebung der christlichen Religion. Hegel-Studien, Beiheft 1, p. 202.
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se equivoca substancialmente.

Ahora bien, esta apertura a lo infinito no ha de entenderse
como una simple utopia. Este es uno de los puntos mas impor-
tantes en la preocupacion religiosa actual. Pero, a su vez, esta
cuestién no es resoluble en términos de una busqueda de la “ob-
jetividad”, de la “vera mens” de Hegel acerca de la cuestion.
Deciamos al principio que el redescubrimiento actual del pen-
samiento hegeliano se ha verificado hegelianamente. Con ello
queremos indicar que no se trata de clarificar una realidad o,
mejor dicho, un pensamiento objetivo dado de una vez para
siempre. Se trata de interpretar ese pensamiento desde nuestra
situacion. En realidad, Hegel actué asi también. Pero esto nos
retrotrae a una discusion sobre hermenéutica que desborda estas
lineas. En todo caso, tanto para Hegel como para nosotros (si
es que podemos hablar de “nosotros” y no solamente de cada
uno de los intentos separados) no podemos olvidar que la mas
rigurosa limitacion a la situacién histérica no nos dispensa de
una cierta “Vorverstindnis” que gobierna la determinacion del
sentido de nuestra situacién en la doble acepcion del término
“sentido”: como correlato de una estructura significante y como
término del proceso hacia el que caminamos (si es que el ca-
mino es comun) los hombres de todas las épocas. Es sabido ya
que para Hegel esta observacion resultaria inaceptable porque
supondria la disociacion entre la “Wirklichkeit” historica y la
conciencia de si elevada a saber corresponder a tal realidad.
{Quién o qué garantiza tal acuerdo? Hegel nos diria que la con-
ciencia filoséfica, el “wir” de la Fenomenologia, no necesita mas
garantia que el resultado de “zusehen” cada una de las figuras,
cada uno de los momentos. Se produce entonces la manifesta-
cion de la negatividad inserta en el momento en cuestién. De
alguna manera nos hallamos ante un intuitivismo frente a la
compleja diversidad de cada situacién histérica, intuitivismo
que. dirigido por el “Logos”, recoge de la totalidad de fenémenos
la unidad dialéctica de todos ellos y, junto con ellos, 1a unidad
del sentido. Nos hallamos ante la traduccion al terreno de la
historia del problema de los universales que tradicionalmente
solia fijarse en las realidades naturales. Ya no es la abstraccion,
la precisién, sino la “recoleccion”, “Sammlung” —como tantas
veces aparece en la Fenomenologia— la operacion racional des-
tinada a elevar al entendimiento la confusa multiplicidad y ca-
ducidad de los acontecimientos. Y ademas se trata de “zusehen”,
intuicion que es capaz de aunar dentro de si la inmediatez de
la visién con la mediacion de la razon que se conoce a si misma
en sus obras.

4—Si, de antemano, estimo que la implantacion de lo real en
lo infinito —el verdadero idealismo de Hegel— no puede ser en-
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tendido como utopia se debe precisamente a la supremacia dada
por Hegel al presente. Como tantas veces se ha sefialado, el pre-
sente al que aludimos no es el “ahora” repetido y repetible, sino
la presencia irrepetible de la razon que se encuentra a si misma
en la cumbre de la historia real y en la plenitud de su saber
acerca de si misma.

Jirgen Moltmann * ha puesto de relieve que para Hegel la
presencia “Gegenwart” implica la asuncién de la contradiccion.
Es importante alejar de nuestra imaginacién una representa-
cién triunfal del acuerdo de la razén consigo misma en la his-
toria. Cierto que Hegel (cf. Grundl. Phil. Recht. Vorrede, 16)
entiende que la comprension conceptual de la reconciliacion en-
tre la razén consciente de si y la razén existente efectivamente
en la historia provoca alegria y satisfaccion, pero, al mismo tiem-
po, describe metaforicamente * este reconocimiento diciendo que
se trata de “conocer 1a razon como la rosa en la cruz de 1a pre-
sencia”. La presencia de la razon y la conciencia de tal presen-
cia definen la “Gegenwart”, pero tal unidad es dialéctica.

El mismo Moltmann nos ha recordado la importancia del
parrafo final del opusculo “Glauben und Wissen” (Jen. Krit.
Schr. 413-414). En €l se expone el sentido del ateismo moderno,
el sentimiento de que Dios mismo ha muerto como expresiéon del
dolor infinito que debe soportar el concepto. Ese mismo dolor
est4 unido a una profunda alegria. La unién dialéctica de ambos
constituye el concepto y el sentido de la edad moderna. Molt-
mann pone en relacion esta unidad de dolor y alegria con la
muerte y resurreccion de Cristo. Esto nos descubre que la fide-
lidad hegeliana al presente real no es simple conservadurismo
ni resignacion. El intento de Hegel consiste mas bien en llegar,
no sé6lo en acercarse, a Dios mismo, a través de su negacion.
Hegel no aprecia las paradojas y la simple y desnuda contra-
diccion nada quiere decir para €él. Se trata de que gracias al
concepto dialéctico se logra una nueva unidad que nace de lo
que, al nivel de una sensibilidad o de un pensamiento formal es
irremediable destrucciéon. El ateismo moderno queda asumido
por Hegel en un Dios que ya no puede perderse ni morir porque
ese Dios es Dios en nosotros, es la razén misma que ha sido
capaz de provocar la crisis atea del mundo moderno. El dolor
de la pérdida de Dios es un momento nada mdas de la Idea su-
prema,

El futuro que Hegel puede ofrecernos ya no es la Parousia
entendida como apocalipsis al modo moltmanniano. Como en
otro lugar he sefialado ¥, la filosofia, cumbre del pensamiento

% Theologle der Hoffnung. Miinchen, 1968, p. 308.

2% Cf. Chapelle, Hegel et la religion, I, Parls 1964; . 21.

2z En un estudio préximo a ser publicado sobre “El- transito de la Religion - al
Saber Absoluto en la Fenomenologia del Espiritu”.
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humano segtiin Hegel, es anagnhdrisis, mas no apocalipsis.

La asuncion de la contradiecion por el concepto no debe en-
tenderse como un fenémeno puramente contemplativo de 1la
realidad historica. Es importante tener en cuenta que el con-
cepto se encarna en un sujeto que, por lo demas, no es un indi-
viduo aislado. El sujeto es un sujeto comunitario y que, por otra
parte, constituye una objetividad. Esta objetividad —el espiritu
objetivo— adauiere por su adjetivo una cierta permanencia,
nunca. sin embargo, tan férrea como para no ser permeable a
la evolucién aue el substantivo implica. El concento, por tanto,
es una totalidad articulada en la gue la filosofia “sensu stricto”
desempeifia una funcién concreta solo inteligible en el conjunto.
Fulda 2 piensa que esa funcién consiste en expresar lo aue todos
piensan, dando asi posibilidad para efectuar el esencial reco-
nocimiento que debe caracterizar la vida de la sociedad racio-
nalmente organizada.

La filosofia como anagnérisis implica una confianza en la
razon no sélo en cuanto instrumento explicador del mundo, sino
también en el poder de la razoén y en su eficacia para dirigir la
historia. La confianza en la astucia de la razén, sin embargo, no
es facil de engendrar en hombres duramente afectados por los
acontecimientos de la historia como lo somos todos. Esta difi-
cultad es precisamente mayor en nuestros dias poraue la con-
ciencia de la humanidad sufre actualmente la desilusion ante
las esperanzas que otras generaciones se habian forjado.

No se puede acusar a Hegel de optimista en el sentido que
lo hubiera entendido el Pangloss de Voltaire. Mas aun, de una
manera muy peculiar, Hegel combina la confianza en la razon
con la necesidad de soportar el dolor histérico y ontoldgico al
que antes hemos aludido. En esta forma Hegel coloca la con-
flanza y hasta un cierto optimismo a nivel totalmente distinto
al usual en la fllosofia del siglo XVIII. El mismo dolor, 1a esci-
sibn del mundo moderno, forman parte de esa conflanza y de
la “Heiterkeit” que debe alimentar el fil6sofo y, con el fildsofo,
el hombre nuevo que hace después de la Revolucion francesa.
Ese nivel no es, a pesar de todo, algo dado, sino algo constituido
por la razén misma. La razén, por su parte, ejerce una doble
funcion: consciente una. la que la humanidad lleva a cabo;
Inconsciente otra, la que la razén astuta desempefia a espaldas
de la humanidad consciente.

¢{Es suficiente esta explicacién para devolver a los hombres
de hoy, aunque sea a un nivel mas alto y exigente, 1la confianza,
perdida en la razén? Parece que no. De hecho, el pantragismo

19:8 Das Recht der Philosophie in Hegels Rechtsphilosophie. Frankfurt am Main,
; p. 5L
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hegeliano ha tenido una resonancia en la actualidad muy su-
perior a la lograda por su panlogismo. Es evidente que la diso-
ciacion de ambos momentos implica una grave infidelidad a
Hegel, pero esto es 1o que resulta dificil: unificar ambos extre-
mos. La circularidad del pensamiento y la realidad histérica
necesita para su “Bewihrung” un juicio transcendente. De lo
contrario, el hegelianismo corre el riesgo de la evasion a ese mas
alto nivel cuya justificacion resulta problematica y que tiene que
sufrir la acusaciéon de mistificacion engafiosa porque rehuye los
verdaderos y reales problemas planteados a la conciencia de la
humanidad.

Lo aue parece ocultarse detras de todas estas insuficiencias
de la filosofia hegeliana es su intimo finitismo a pesar de sus
protestas de ser un pensamiento del absoluto. Ciertamente, su
finitismo no es programatico ni fruto de unas conclusiones limi-
tativas de las pretensiones de la razon. El finitismo hegeliano
es, de alguna manera, “malgré 1ui”. Hegel concebia el saber ab-
soluto como algo mAs gque un amor a la sabiduria. A su entender,
era la sabiduria misma y no precisamente un saber acerca del
absoluto, sino el movimiento ontologico del absoluto en y para
si. Esta pretension hegeliana tropieza con una serie de incon-
gruencias que impiden esa reduccién al absoluto de todas sus
manifestaciones y, ademas, desde el absoluto mismo.

Werner Marx ® ha expresado con claridad la dificultad basica
que Hegel mismo experimenté para llevar a cabo su programa
y el modo con que en el prélogo de la Fenomenologia expuso la
diferencia entre la nroposicién (Satz) y el auténtico pensamiento
especulativo. La dificultad reside en la inevitable mediaciéon que
la estructura proposicional ejerce en nuestro pensamiento. Aun
cuando W. Marx no participa de las ideas de Gadamer ¥, para
quien el lenguaje dirige el pensamiento, si reconoce la necesidad
de una expresion del pensamiento en el lenguaje. El lenguaje
para Hegel, como es bien sabido, es el “Dasein des Selbsts” o el
“Dasein des Geistes”. En el lenguaje se constituye una objeti-
vidad en el que se manifiesta plenamente el pensamiento, de
suerte que en su ser-otro mantiene plenamente la identidad de
la inteligencia.

Otros, como el citado Gadamer ¥, subrayan que la expresién
exterior no es un aditamento al pensamiento y, en consecuencia,
la filosofia incluye la manifestacién, es una manifestacion del
absoluto mismo. Ahora bien, ¢garantiza la filosofia hegeliana,
como “Darstellung” de lo especulativo, el cumplimiento de tal
exigencia?

% Absolute Reflexion und Sprache. Frankfurt am Main, 1967; p. 8 ss.

% Wahrheit und Methode, pp. 443 ss.

81 Ademés del lugar que acabamos de cltar, véase Die Idee der hegelschen Logik,
en “Hegels Dialektik”, pp. 63 ss,
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Parece descubrirse aqui una aporia que acecha a la filosofia
hegeliana. La razon necesita del lenguaje para expresarse en
é1 como en un medio propio, esto es, en lo otro de si, pero que,
al mismo tiempo, es su “Dasein”. Esa peculiar adaptacion a la
razon se pone de relieve en la “desaparicion”. “Verschwinden”,
caracteristica del lenguaje (Phéan. 363). Al traducir “Verschwin-
den” por “desaparecer” no hacemos sino poner de relieve el
raseo peculiar aue todo 10 manifestativo tiene respecto a lo ma-
nifestado. Hegel entiende que, de esta manera, la desapariciéon
abre el camino al retorno. Este retornc. que guarda hegeliana-
mente su “éxodo”, no es un “Selbst” ciego y mudo, devorado por
una certeza de si incapaz de comunicarse y de averarse —sich
bewihren—, sino que se trata de un Logos universal que se dice
a sf mismo entre todos los sujetos cavaces de percibirlo. Pero,
(quién o qué asegura el retorno? En ultima instancia, la nece-
saria objetivacion lleva consigo el peligro de quedar encerrados
en ella. Hegel. en su juventud. protesté6 contra los obstaculos
positivos que detenian la marcha de la razén. Mas adelante en-
tendié aue tales obsticulos eran momentos necesarios, no por
fatalidad de la historia ni por capricho de los poderosos y re-
trégrados. Pero hoy en dia se le reprocha a Hegel, por parte de
algunos criticos, el haberse quedado prendido en un lenguaije
utilizado solamente segun la dimensiéon de 1la “Aussage” #. De
acuerdo con esta critica, la filosofia hegeliana, resultado final de
toda la metafisica occidental, se desenvuelve en un medio lin-
giiistico marcado por la orientacién técnica y dominadora que
ha caracterizado a nuestro mundo. La razén hegeliana no seria,
en ese caso, capaz de manifestar el ser. La sustitucion de un
método dogmatico por otro dialéctico-especulativo no llegaria a
desvelar el ser en su pureza. Se trataria tan sélo de 1a substi-
tucién de la primacia de la substancia por la del sujeto —pero
no entendido como “hypokeimenon”—, Pero, a su vez, el sujeto
se encontraria sometido a 1a ley del proceso dialéctico. La flui-
dificacién de las categorias l6gicas, como la de cualesquiera otras
determinaciones, se mueve dentro del ambito de la diferencia,
sin gue se alumbre 10 que en esas determinaciones debiera ma-
nifestarse, si realmente supersasemos el olvido en el que perma-
nece el origen de tal diferencia.

Hegel confiere una notoria importancia al lenguaje como pre-
cursor del pensamiento. como portador de un instinto que dirige
hacia la razén. En cierto sentido, Hegel comprendié que muchas
de las estructuras positivas con que la filosofia verdaderamente
especulativa tropleza son aproximaciones al pensamiento ra-

2 Es la critica caracteristicamente dirigida por HemEGGER, en Die ontotheolo-
gische.... Sobre la relacion de Heidegger a Hegel, cf. B. LIEBRUCKS: Idee und onto-
logische Differenz, Kant-Studien, 48 (1956-1957), pp. 268 ss. GADAMER: Hegel und
Heidegger, en “Hegels Dialektik”, pp. 83 ss.
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cional; son —ampliando su primer sentido— “Andacht”. Este
punto de vista resulta, para este sector de la critica, muy insu-
ficiente. Seria preciso proceder en sentido contrario y descubrir
en el lenguaje el ser que en él habita ®, 1o cual exigiria primor-
dialmente evitar todo acto de fuerza que violentase lo que en el
lenguaje se manifiesta.

Ahora bien, esta referencia al lenguaje parece implantar un
dominio de 1a tradicion sobre toda tarea actual del pensamiento.
No se trataria de una reduccion de la filosofia al academicismo
erudito. sino de la negacién de un “novum” radical en la his-
toria. Ya hemos hecho antes alusién a este problema desde un
aspecto religioso. En el aspecto que ahora nos ocupa, la filosofia
se convertiria simplemente en hermenéutica, renunciando, ade-
mas, a la infinitud que Hegel quiso siempre mantener contra
todas las limitaciones. aunque ya hemos advertido las dificulta-
des gue la voluntad de infinito encontrd en la exposicién de su
filosofia.

Posiblemente, el tema del infinito hegeliano es el aue resulta
mas conflictivo en el momento actual. Hegel pretendié mostrar
como en la actividad del sujeto, incluso en aquellas facetas cuya
limitaciéon es palmaria, se descubre una negacioén de la negaciéon
gue es la infinitud. En todo caso, tal infinitud es el fruto de una
dialéctica: no es una inmediata apertura al infinito subsistente.
La dialéctica, para Hegel, no es un simple modo de discurso
mental frente a las cosas. Tampoco es un movimiento de las
cosas frente a 1a conciencia. Es muy importante comprender que
Hegel parte de 1a unidad de conciencia y obieto. Del movimiento
de esa relacién surge el infinito. Finito e infinito estan subsu-
midos por Hegel en la nocién de reconciliacion. Esta nocion de
evidentes resonancias morales adguiere para Hegel un alcance
ontolégico. Ahora bien, la reconciliacion presupone dos extremos
cuya unidad se nretende no sé6lo descubrir, sino constituir. Lo
aue Hegel quiere evitar a toda costa es la separacion entre lo
finito y lo infinito y por esta razén nos ha dejado una serie de
pasajes en su obra en los que reiteradamente ha subrayado la
necesidad de evitar la fragmentacion de la experiencia basica
que nos ofrece desde su comienzo la unidad de aguellos extre-
mos. Lo importante es tener en cuenta que lo infinito no es uno
de los extremos. sino el movimiento mismo dentro del cual apa-
rece lo finito. Pero este “dentro de” no es la unidad quiescente
de un monismo estatico o 1la unidad fluyente de un emanatismo,
sino la unidad resultante de una “Erhebung” que el espiritu
lleva a cabo. Hegel sostiene (cf. Beweise, 115) 1a imposibilidad de
mantenerse en lo finito, ya que lo finito esencialmente es lo
evanescente y la simple afirmacién del “ahora” no tiene sentido

8  Heldegger, Der Satz der Identitit, en “Identitit...”, p. 32.



376 JOSE MARIA ARTOLA 28

sino desde otro “ahora” que implica la desaparicién del primero.
Pero la preeminencia de lo infinito consiste no en su abstracta
autosuficiencia, sino en ser la verdad de lo finito, que, a su vez,
es su “Erscheinung”. Lo infinito salva a lo finito no negandolo
o considerandolo una apariencia engafiosa 0 un velo pintado
que debe ceder paso a lo Unico real que es lo infinito. Lo infinito
reconcilia a lo finito consigo mismo, puesto que en él se mani-
fiesta. Al salir lo finito fuera de si mismo, en virtud de su incon-
sistencia, se encuentra con su verdad, no con su negacion. Lo
finito se “completa” en el todo de su verdad que se manifiesta
en el sistema donde el todo se articula con sus determinaciones.

Todo lo anterior supone la aceptacion de una totalidad ra-
cional. Ahi reside la dificultad que van a experimentar los ac-
tuales lectores de Hegel. Tanto el concepto de tolalidad como el
de razon una, capaz de constituir tal totalidad, resultan hoy
especialmente dificiles de aceptar con la seguridad y facilidad
que Hegel mostré en su defensa y exposicion. Y, sin embargo, en
esa confianza en la razdén, como advertia Barth, reside el ntcleo
esencial del hegelianismo.

5—Los “préstamos” que el pensamiento hegeliano ha con-
cedido g la filosofia de nuestros dias son numerosisimos. Pocos
autores de la actualidad han podido resistirse a la necesidad o
a la tentacion de enfrentarse con Hegel, Pero no basta aceptar
o utilizar tal o cual andalisis o incluso presentarnos el proceso
hegeliano como una descripcion mas universal de lo dado. Lo
esencial en la filosofia hegeliana es 1a misién de restaurar la
unidad frente a la divisién de la cultura moderna. Esa unidad
es de naturaleza especulativa, en el sentido acufiado por Hegel.
Esto implica una cierta “eficacia” histérico-universal. Sabemos
que, sin embarsgo, el pensamiento de hoy no cree en esa eficacia.
La filosofia llega siempre tarde. Esta fue la opinién, un tanto
pesarosa, del mismo Hegel. {Quiere esto decir que Hegel sélo
sirve para interpretar y no para crear?

Las ultimas obras de Hegel nos dan, ciertamente, una imagen
menos “omnipotente” de la filosofia. Pero, en todo caso, también
reservan una funcién a la filosofia en medio de la general pre-
ocupacion por transformar el mundo. Entre otras razones, por-
que la transformacién del mundo y de las condiciones que ofrece
a la vida del hombre no alcanza sentido humano si el hombre
mismo no sabe qué significa ser hombre. No le basta al hombre
adecuarse “humanamente” a su vida humana. Otras preguntas
subsisten tras haber logrado aquella adecuacién. O, por lo me-
nos, Hegel preveia que en cualquier grado en que aquella ade-
cuaciéon se resolviera, existiria siempre un ambito de su obje-
tividad irreductible al mundo. Ese 4mbito no estd dado ni, me-
nos aun, ordenado. Ese &mbito se descubre constantemente cada
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vez que el hombre se aplica a la tarea de vivir. Percatarse de
tal apertura exige una inversion de las preocupaciones natu-
rales. ‘

Pero tampoco cabe reducir la intenciéon de Hegel a la simple
busoueda del “sentido de la vida”. No es tanto un problema de
sentido cuanto de verdad. Entre hermenéutica y transformacion
del mundo, Hegel entiende que la tarea de la filosofia es la
exposicién de la verdad cue ya estd presente, si bien sélo en si,
siendo necesaria la filosofia para hacerla “fiir sich”. Ahora bien,
el “si mismo” de la verdad coincide con la subjetividad en la
medida que la subjetividad no es el idealismo subjetivo. La
verdad como sujeto no es capricho arbitrario porque el suieto
no es tampoco la singularidad desarraigada, siho la unificacién
del todo en el “Selbst”.

Ahora bien, este es otro de los puntos en los que el pensador
de hoy tropieza al penetrar en la obra hegeliana. ;Hasta qué
punto la verdad es el todo? Ya es conocida la antitética actitud
de Adorno: el todo es lo falso. Efectivamente, una fuerte co-
rriente actual entiende ogue la totalizacién constituye un proce-
dimiento esencialmente falseador por cuanto sienifica clausura
y, sobre todo, por cuanto ignora el caracter mixto de revelaciéon
vy ocultamiento inserto en toda exposicién de la verdad. Espe-
cialmente esto resulta mas grave cuanto mas intima sea la
unidad entre lo ahsoluto v sus determinaciones. Y ya sabemos
que para Heegel =sa unidad es rigurosa. Si las determinaciones
no son exolicitadas. el todo no puede ser conocido, no es “en y
para si”. Es preciso reconocer que, en buena exégesis hegeliana,
no se deberia exacerar este punto, ya que Hegel no llegé a creer
en la posesion de tan perfecta conmesuraciéon entre el todo y
sus determinaciones. Pero ello no obsta para que la verdad se
mueva dentro del ambito de la totalidad y. nor consiguiente, se
oponga a la resienada arceptacion de los limites. Es preciso notar,
por otra parte, auve la verdad es totalidad que no ha de enten-
derse como acumwlacion exhaustiva de determinaciones. sino
como coincidencia entre realidad efectiva v saber de si del es-
oiritu. Esta coincidencia no es casual, puesto aue la efectividad
del espiritu en la historia determina la aparicién del saber de
si. Hegel no sefiala a la filosofia un obhieto transcendente. Mas
alun. Procura aue todo lo “otro” deponga su exterioridad para
evitar cue llegue a “extrafar” al mismo sujeto. Pero si exige
Hegel una cierta exterioridad en donde se obietive el suieto.
Esta objetividad es fundamentalmente ambigua. pues significa
el riesgo de que la obhietivacion llegue a ser “extrafiamiento”.
Hegel pensaba aue las necesarias objetivaciones del espiritu lle-
vadas a cabo sin conciencia efectiva de lihertad habian creado
una serie de obstaculos para la real posesion del espiritu por
y para sf mismo. Ciertos acontecimientos, especialmente el cris-
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tianismo. la Reforma y la Revolucién Francesa habian logrado
en una esfera histérico-universal la liberacién. De esta manera,
a partir de estos acontecimientos histéricos, 1a. obietivacién del
suleto espiritual ya no seria una amenaza de la libertad espi-
ritual. Que esta esveranza no se hava cumplido es un hecho pa-
tente. Los acontecimientos acaecidos en los ultimos tiempos son
una prueba. Esto ha inducido en nuestro panorama una actitud
que se enfrenta a la confianza heeceliana. El dominio de 1a razén
aparece actualmente como perjudicial. De ahi la exaltacién de
la espontaneidad. de una esnontaneidad previa a toda actitud
consciente. La conciencia rebelde a la tirania de la razén estaria
todavia bajo el dominio de la razon, puesto que la subjetividad,
cuvos fueros pretendia defender, se halla esencialmente divi-
dida en virtud del proceso histérico irremediable que constituye
el desarrollo de 1a humanidad. Adorno entiende que la esqui-
zofrenia es la verdad del sujeto®,

Si unimos a este derrumbhamiento de la confianza en la razon
ave gobierna al mundo la desconfianza igualmente en la capa-
cidad de la razén para superar la finitud del lenguaje, nos en-
contramos oue, desde este punto de vista, el gran proyecto he-
geliano ha fracasado completamente en los dos campos en que
habia guerido mostrar su empefio.

Paraddjicamente, sin embareo, este fracaso nos devuelve al
punto de partida de las meditaciones hegelianas. a la “Verzweif-
lune”. a la desesperacion. En realidad. si “Verzweiflung” fuera
estrirtamente “desesperacion” no tendria sentido intentar salir
de ella. Lo que ocurre es due, nara Hegel, esa actitud inicial es
una activa y reiterada superacion de todas las formas o figuras
construidas necesariamente por la conciencia natural. De acuer-
do con esta valoracidon heeeliana de la conciencia natural po-
driamos pensar aque, en el momento actual, volvemos a estar
prendidos por las ataduras de la naturaleza y de lo “positivo”.
La historia universal no nos ha proporcionado la liberacién es-
perada. Quiza es aue la liberacion no es un fendmeno histérica-
mente inventariable. Lo que si Hegel crefa —incluso cuando su
pesimismo personal se convirtié6 en histérico— es que la libe-
racién no es aleo inmediato. Hegel mantuvo siempre la supre-
macia de 1a mediacién. Esta presencia de 1a mediacién convierte
al sistema hegeliano y a su conciencia de la historia en algo
vivo y nunca acabado. El gran peligro en la comprensién del
pensamiento heeeliano y en su aplicacién y meditacién actuales
reside en su objetivacion sistematica v en el olvido de la nece-
sidad de transcender toda obietivaci6on. Ciertamente, Hegel no
aclar6 suficientemente la conciliacién entre objetivacion y trans-
cendencia de esta misma objetivaciéon. Hablando con todo rigor,

% Negative Dialekiik., Frankfurt am Main, 1966; p. 275.
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no se trataria de transcender, sino de efectuar la mediacion
pertinente para superar la alteridad. Toda objetivacidon corre
el riesgo de convertirse en algo extrafio al sujeto mismo, pro-
vocando de esta manera la alienacién del sujeto mismo.

Asi se entenderia el sentido de la “Verzweiflung”, no al inicio
mismo del filosofar, sino en su término, si es que término puede
tener la tarea de la filosofia. Esto abriria un futuro en la filoso-
fia misma y en la comunidad humana, sin que por ello se di-
Iuyeran ambas en un simple escatologismo o en la utopia.

También es cierto, por otra parte, que si el filésofo o el esta-
dista o simplemente el hombre, deben someter a revision todas
las objetivaciones de la razon y aceptar el rigor de la “Verzweif-
lung”, Hegel afiadiria que se hace necesaria también una ac-
titud de “paciencia” (cf. Phin. 20). A su entender, la historia
procede con lentitud y el pensamiento camina movido por la
negatividad. La negatividad exige un proceso en el que no caben
saltos. La posesion de si mismo exige la aceptacion y la perma-
nencia en los estados intermedios que, de una manera u otra,
implican una cierta negaciéon de la satisfaccion. Hegel advierte
ya que la historia no es albergue de felicidad y que las filosofias
presididas por el imperativo del bienestar quedaban muy por
debajo de la seriedad y de la grandeza de la vida racional. Cier-
tas nostalgias por los paraisos perdidos y ciertas promesas de
futuras gratificaciones obtenidas por retorno a la espontaneidad
resultarian para Hegel simplemente grotescas como otras tantas
deformaciones denigrantes de la “Bestimmung” del hombre.

La “paciencia” del concepto no ha de entenderse sin mas
como una transferencia del orden moral con matiz metaférico.
Una de las aportaciones mas valiosas de Hegel reside en su
exigencia de mantener el valor de las determinaciones frente al
universal y construir un puente entre aquéllas y éste. Pensar el
absoluto no significa para Hegel renunciar al entendimiento de
las determinaciones particulares. Quiza en el momento actual
sea mas llamativo el afan hegeliano de “pensar la vida”, pero
resulta mas decisivo e importante el intento de establecer una
comunicacion entre el absoluto y sus diferencias. Hegel quiso
evitar el transito abrupto desde lo dado a lo absoluto o la uni-
dad confusa de las determinaciones. La movilidad y fluidez de
las categorias no responde precisamente a un afan destructivo,
sino al deseo de hacer patente la presencia del absoluto en tales
categorias. Esta presencia se descubre a lo largo de un proceso
intelectual y racional. Dos extremos quiso asi evitar: la reduc-
cién de la razon a la simple enumeracién ordenada de categorias
y la separacién de la razoén respecto de las mismas. Quiso esta-
blecer una genealogia racional en la que quedase patente la
filiacién y, por consiguiente, la unidad y la diversidad de lo logi-



380 JOSE MARIA ARTOLA 32

co. Pero lo logico para Hegel es también lo real. La unidad de
lo absoluto con sus determinaciones es también la conciliacion
de la unidad y de la diversidad de lo real. Que este intento se
haya logrado o no es otra cuestion. Pero su preocupacion y mu-
cho mas sus logros son de valor inapreciable para quien se es-
fuerce en entender de modo renovado y creador 1o que en la
escolastica se llamo la analogia.

La conexion entre Hegel y la escolastica puede establecerse
por diversos conductos. Uno de ellos es el historico-filosofico. Se
trataria de comparar la distinta interpretacion de ciertas fuen-
.tes comunes, especialmente de la obra aristotélica. A su vez,
esta comparacion puede influir en la interpretacion de los mis-
mos escolasticos *. La importancia de esta tarea desborda la cu-
riosidad erudita. En el fondo, se trata de descubrir las raices co-
munes a lo que habitualmente se denomina realismo e idealis-
mo. La unidad negativa de ser y pensamiento en Hegel supon-
dria una revision completa de la subjetividad moderna y, al
mismo tiempo, una revisién de la capacidad del aristotelismo
para asumir la funcién activa de la razén. Otro conducto es el
teoldgico. En este sentido, llama la atenciéon el interés hegeliano
por San Anselmo y el argumento ontolégico. Como ha sefalado
Lakebrink *, no se trata unicamente de la vinculacién nacida
gracias a la comun defensa del famoso argumento de la exis-
tencia de Dios, sino también y muy especialmente a la radica-
lizacion hegeliana del principio “credo ut intelligam”. La im-
portancia de esta radicalizacién es bien conocida y sus conse-
cuencias —aunque diversas y contrapuestas— estan pesando en
la teologia actual tanto evangélica como catoélica.

Tras la defensa del argumento ontolégico —entendido de ma-
nera muy personal— se encuentra la unidad dialéctica de lo
l6gico y lo real. Pero no se trata de lo logico como representacion
subjetiva, sino de una légica absoluta que, en virtud de la ne-
gatividad del concepto, pasa dialécticamente a la realidad. La
.Ciencia de la Logica termina con la consideracion de la “pala-
bra originaria” (II, 485), esto es, de la Idea absoluta exteriori-
zada en una palabra que como tal se suprime a si misma en su
mision de ofrecerse a ser percibida por nosotros. Es facil ver
en esta “palabra” al Verbo cristiano. Es entonces cuando apa-
rece la imagen de un Hegel secularizador o desmitificador de la
fe cristiana. El transito de lo logico a lo real seria la version
racionalizada de la Encarnaciéon y la historia evangélica no
seria mas que la version sensibilizada en un tiempo empirico de
la historia intemporal de la Idea. Las mismas realidades reli-

33 En este orden de influencias se hallan obras como las de Siewerth, Marechal
o Rahner, aunque en diverso sentido,

#  Anselm von Canterbury und der Hegelsche Gottesbeweis, en “Studien zur
Methaphysik Hegels”. Freiburg, 1969; pp. 182 ss,
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giosas intrahistoricas —la Iglesia— no serian mas que la co-
munidad racional en la que el concepto adquiere realidad en
virtud del lenguaje humano alli dicho y oido.

No cabe duda de que el “hegelianismo” ha interpretado en
ese sentido a Hegel frecuentemente. Pero se trata de saber si
esa interpretacion da cuenta de todo el contenido del pensa-
miento hegeliano hoy en dia actualizable entre nosotros. La
respuesta es negativa. La pretensiéon contenida en la obra he-
geliana apunta hacia una superacion del fideismo prevalente
en la filosofia religiosa de su tiempo. Este fideismo era la con-
sagracion de una inteligencia incapaz de conocer rigurosamente
lo infinito. En compensacion a este defecto, el fideismo € zaltaba
una forma irracional de penetracion en la esfera de lo divino,
penetracion totalmente separada del ambito de la inteligencia.

Hegel pretendié suprimir tal escisién. Y téngase en cuenta
que, al menos en este punto, Hegel no se contentdé con mantener
una tension entre dos polos irreductibles, sino que procuré asu-
mir la fe en la razdén. Ciertamente que, a pesar de todo, 1a reli-
gién como conocimiento de representacion desarrolla una fun-
cion en la medida en que el régimen de la representacion no
puede ser totalmente abolido. Pero, en todo caso, Hegel era cons-
ciente de que su finalidad ultima era abrir la esfera de lo infinito
a la razén humana para cumplir asi el destino infinito presente
en el hombre. Hegel no consideré que lo infinito fuera un espe-
jismo. Lo infinito es real; es lo verdaderamente real. Lo infinito,
ademas, es accesible al hombre cormo ser racional. Esa accesibi-
lidad implica unidad entre ambos. Todo el problema de la filo-
sofia religiosa hegeliana reside en la comprensiéon de esta uni-
dad. Es facil encontrar afirmaciones dentro de la obra hegeliana
que se contraponen entre si, cuando Hegel ha querido “exponer”,
“aussetzen”, el sentido de tal unidad. Por esta razén resulta im-
preciso reducir a Hegel al circulo de una filosofia de la “Aus-
sage”. Es verdad que Hegel entiende que la filosofia, como todo
discurso maduro, debe “decir” el pensamiento. Este decir lleva
consigo una estructuracion y una conversion del pensamiento
en categorias. Pero justamente el empleo de categorias opuestas
y de juicios contrapuestos indican que la unidad negativa no
puede ser “dicha” en un juicio simple, sino en el proceso total
de un discurso.

Junto a la interpretacion reductiva del pensamiento hege-
liano cabe la interpretacion que podriamos llamar “totalitaria”
a condicion de que el todo se entendiera como un esfuerzo de
mediacién universal. En ciertos casos, la mediaciéon se suprime
dando lugar a una inmediatez de segundo grado ¥. Asi se cons-

37 Véanse las consideraciones de Hegel sobre toda esta cuestion en la introduc-
cidn a la seccion sobre la objetividad en la Ciencia de la Légica (I1I, 353 y ss.). Seria
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tituyen una serie de planos que se presentan como objetivos,
pero su objetividad no es algo totalmente dado, desprovisto de
necesidad, casual, sino que es el resultado de una mediacion.
Esto quiere decir que son el fruto de una negatividad redupli-
cada que destruye el aislamiento de los extremos uniéndolos en-
tre si gracias al poder de una subjetividad infinita y, por infi-
nita, capaz de objetivarse.

Esta subjetividad infinita se da en el hombre, pero no es el
hombre en cuanto tal, porque, en esta condicion, no es infinito.
No es solo subjetividad infinita, sino también objetividad previa
al sujeto. Ambos aspectos confluyen en él y la gran tarea hu-
mana es mantener la comunicacion entre ambos. Pero entién-
dase bien que el motivo de este imperativo de unidad no es la
simple armonia humana. El desgarramiento de la conciencia,
que Hegel ha descrito magistralmente al analizar la conciencia
infeliz, no es mas que el resultado “sentido” de una mala inte-
leccién de la esencia infinita. Por este motivo la correccién de
esa, mala inteleccién no puede limitarse a la afirmacion inme-
diata de la razén. Tal afirmacion es, seguin Hegel (Phin. 473),
irreligiosa. Pero no por haber superado la religioén, sino por no
haber llegado a ella.

Esta interpretacion de Hegel nos ayudaria, si bien parcial-
mente, a entender el sentido del ateismo contemporaneo. En el
prélogo a la Fenomenologia (49 ss.) Hegel expone su doctrina
acerca de la proposiciéon especulativa. Con este motivo aduce el
ejemplo cualificado de la proposicion “Dios es el ser”. Lo ca-
racteristico de la proposicion especulativa consiste en que la
esencia del sujeto reside en el predicado y, por lo tanto, el pen-
samiento pierde su apoyatura en el sujeto. En realidad, este
paso del sujeto al predicado no es pérdida definitiva del sujeto,
sino tan s6lo un momento del proceso total de recuperacion del
mismo, ya que, siendo el predicado esencia del sujeto, el pensa-
miento deberia retornar al principio. De esta manera, el sujeto
se recupera para el pensamiento, pero ya no el sujeto inmediato,
sino el sujeto elevado a su esencia.

La inmediata percepcion de lo divino, ya sea con la inme-
diatez de la conciencia infeliz o de la conciencia religiosa, exige
su mediacion. Esta mediacién —en la intencién de Hegel— no
s6lo nos devolveria lo divino elevado a su esencia, sino también
el sentido divino del predicado. Notese que todo este movimiento
dialéctico no es abstracto, sino que tiene en el predicado una
apoyatura efectiva, Como advierte Hegel, “Dios como Dios vi-
viente y, mas aun, como espiritu absoluto, sé6lo es conocido (er-

importante poner en conexion la supresion de la mediacién con la noctén feno-
menologica de “olvido”. Asi lograriamos la justificacién 16gica de una de las defi-
ciencias mas caracteristicas de la conciencia.
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kannt) en su obrar (Tun)” (W. L. II, 354).

La preocupacion hegeliana por dar realidad al nombre de
Dios corre pareja con la de dar sentido divino, infinito, a la
realidad dada, en concreto, a la realidad del espiritu finito, del
hombre. Esta doble preocupacién no era para Hegel fruto de
las implicaciones logicas del sistema, ni siquiera una preocupa-
cion exclusivamente personal. Era, ademas, un juicio sobre la
situacion intelectual de su época y también de la nuestra. Por-
que, efectivamente, la gran preocupacién de nuestro momento
historico consiste en superar la separacion que pudiera existir
en la existencia. Otra cosa es que coincidan los esfuerzos, puesto
que el principio unificador pudiera ser precisamente lo finito
en cuanto tal, de forma que los rasgos que parecen superar la
limitacion se reduzcan a la pura finitud. Aun cuando Hegel haya
proporcionado instrumentos conceptuales para una actitud de
esta indole * es evidente que no es ésta la posicién de Hegel, mas
alld de tal o cual “Aussage” aislada. Hegel intenté fundar la
unidad de lo finito y lo infinito sobre la capacidad de lo infinito
—infinito presente a nosotros como espiritu subjetivo— para ma-
nifestar a To finito dentro de si. Pero, como advertimos antes,
esto no era para Hegel una opcion interpretativa entre otras:
era la verdad.

La verdad como unidad de Dios, la naturaleza y el espiritu
humano fue el gran tema del pensamiento hegeliano. A pesar
de sus cautelas, hoy tenemos la impresién de que su autor llevd
a cabo esta unificacién con excesiva simplificacién. Por este mo-
tivo, la proposicion especulativa que nos dice qué es la verdad
0 qué es Dios o cual es la verdad de la naturaleza y del espiritu
finito aparece ante nosotros afectada de una ambigiiedad ra-
dical. Por una parte, es expresion del movimiento dialéctico de
la realidad misma, pero, por otra, la realidad resulta de la su-
presion del movimiento de rmediacion. Mantener, al mismo tiem-
po, el movimiento y la supresion, su “Authebung”, es compren-
sible en la esfera de la actividad eterna de conocimiento propia
del espiritu absoluto. La presencia de la Idea absoluta en el es-
piritu subjetivo hace de éste una manifestacion de aquélla, pero
no llega a producir aquel tipo de actividad. Con ello, el estatuto
real. el sentido real de las manifestaciones de la Idea absoluta,
queda en entredicho, Lo cual nos lleva a la dificultad radical de
la filosofia hegeliana, a saber, la imposibilidad de construir una
filosofia de la realidad entendida como manifestacion sin el res-
paldo de una ontologia que sea Logos del ser, no s6lo en sentido
objetivo, sino también subjetivo.
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8 MARCUSE: Hegels Ontologie. Frankfurt am Main, 1932; p. 63.



