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PROFESORES EXTRANJEROS QUE ASISTIRAN AL CONGRESO 

Por la homogeneidad y alta jerarquia filosofica de las delegaciones que asisti
ran al Primer Congreso Nacional de Filosofia, este cobrara los relieves de un 
verdadero Congreso Internacional. Yaun raramente, en la historia de estos, se 
ha dado el caso de que reunan en su seno, como acontecera ahora, a los mas no
tables filosofos - de fama universal - de Alemania, I talia, Francia y Suiza. 
Todo lo cual habla elocuenlemente del prestigio de nuestro pais, que los ha invi
tado y acogera con su tradicional hidalguia. 

A eslas delegaciones como asi tambien a las americanas, de los paises herma
nos, Cuademos de Filosofia presenta su saludo mas cordial, yen particular al 
gran maestro Marlin Heidegger y a :'iicolas Abbagnano, cuyo pensamiento honro 
las paginas de su primer fasciculo. 

A lemania : :\1artin Heidegger, ~icolai Hartmann, Eugen Fink, Ouo Bollnow, 
Gerhart Krueger, ·waller Broccker, Thure von Uexkuell, Hans-Georg Ga
damer, Ludwig Landgrebe, Gerhart Husserl, Fritz J. von Rintelen. 

llalia: ~ icola Abbagnano, "Cgo Spirito, Ernesto Grassi, Galvano della Volpe, 
Antonio Banu, Luigi Pareyson, Luigi Stefanini, Cornelio Fabro. 

Francia : Gabriel :\farcel, Jean Hyppolite, Robert Aron, Gaston Berger, Marie 
:\Iadelaine DaYy. 

S ui:.a : \Yilhelm Szilasi, Donald Brinkmann. 
Espana : Jose Cortes Grau, Adolfo Mufioz Alonso, Victor Garcia Hoz, Jesus 

Iturrioz, Ramon Ceftal, Jose Todoli. 
Portugal: Severino Tabares, Delfin Santos. 
Eslados Unidos: Gustav Mueller, Karl Loewitz, Helmut Kuhn, L. L. Bernard, 

Helmut Hungerland, Harold Davis, John Et1gelkirk, E.W. Doty. 
fnglaterra: A. J. Ayer. 
Canadd: Charles de Koeninck. 

Perii: Honoria Delgado, Francisco Miro Quesada, Mariano l berico, Alberto 
·wagner de la Reyna. 

Brasil: Armando Camara, Joao Souza Ferraz, A. Carneiro Leao, Jamil Alman-
zur Haddad, Luis Washington. 

Chile: Humberto Diaz Casanueva. 
Colombia: Luis E . Nieto Arleta. 

Mexico: Francisco Larroyo, J ose Vasconcelos, Oswaldo Robles. 
Guatemala: Vicente P. Quintero. 
r enezuela: Luis Villalba y Villalba. 
S anto Domingo: Andres Avelino. 
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Por dificultades provenientes del conflicto 
de los obreros graficos, este Fasciculo II de 
Cuadernos de Filosof{a sale con algun retraso 
y ha debido modificar su presentacion tipo
grafica. 
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SUM ARIO 

PRIMER CO GRESO NACIO AL DE FILOSOFlA 

Mendoza - 3o de marzo - 9 de abril de 1949 

TEMARIO DEL CONGRESO 

Decrelo del P. E. N. olorgando cardcler nacional al Congreso 
Comile Ejeculiuo. Profesores exlranjeros que asislirdn 

MtGGEL A. VmAsoao 

Exislencia y Vida 

CARLOS . \ STRADA 

Vilalidad de la « Fenomcnologia del E~pirilLL n 

REsE,A Y Cafr1CA BrnuocnAFICA 

Hesonancias conlempordneas de la « Fenomcnologia del Espiritu n 

I. Sohre una nucva inlcrpretaci6n de la Fenome11ologla : JEAN HYPPOL1-

·n:, Genese et structure de la Phe11omenologie de /'Esprit de liege/ (Miguel 
A. Virasoro). -11. Las bases reales de la Dialcctica: JEoRG Luucs, Der 
junge Hegel, Ueber die Beziehunge,i von Dialektik und Oekonomie (Pedro 
von Ilaselberg). - Ill. La mediaci6n y su desenlace en la Fenomenolo
gla: IIENRI NIEL, De la mediation dan.~ la philosophie de Hegel (Francisco 
Gonzalez Rios). - IV. El proceso dialcctico en la Fenomenologla: ALEXA:IDRE 

Ko,tvE, lntrocluction a la lecture de Hegel (Andres :\lercado Vera). 
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PRIMER CONGRESO NACIONAL DE FILOSOF1A 

La filosofia, pues, que es el uso libre de u11a razon formada, es el 
principio de toda nacio11alidad, como de toda i11dividualidad. 

Ya es tiempo pues de interrogar a la filosofia la .se11da que la Saci61; 
Arge11ti11a tiene desig11ada para ramiriar al fin comzm de la 
huma11idad •. 

]t'.n B.\l"Tb-YA .-\LBUU>I 

Este Primer Congreso Xacional de Filosofia_, a reunirse en .1Iendo:a 
(30 de marzo - 9 de abril de 1949), convocado por iniciativa de la u-ni
versidad de Cuyo, estd llamado a tener destacada significaci6n y bien
hechor estimulo para la vida espiritual argentina, para sus nobles inquie
tudes universalistas en el dominio de la cultura, y su ya acentuada voca
ci6n por las disciplinas del saber desinteresado. 

Su importancia trasciende la que de par si reviste toda convivencia 
de hombres doctos en el plano superior del pensamiento filosofico y de 
sus problemas especificos. Es la primera vez que fil6sofos y estudiosos 
argentinos se congregan entre si y con eminentes representantes de la 
actividad filos6fica continental y europea. Estos, invitados de honor, 
vienen, pues, con el hidalgo auspicio cle la hosj)italidad argentina, a 
participar en el convivio intelectual, en su labor esclarecedora. Todos 
se congregan para discutir, para elucidar en comun -con entera libertad 
-de opinion, sin mds limite que el impuesto por el respeto reciproco de 
las distintas posiciones y opuestas co11viccio11es- los grandes temas de la 
filosofia, es decir, todos las problemas que, con efectiva proyecci6n e 
influjo en la vida individual y colectiva, imantan el interes inquisitivo 
clel espiritu contemjJordneo. 

El pensamiento f ilos6fico argentino tenclrd en este Congreso -oportu
nidad excepcional- la piedra de toque para poder apreciar criticamente, 
en su efectivo alcance, su actitud ante las cuestiones que debate la alta 
espewlaci6n. Sobre todo, podrd valorar sus propias orientaciones y 

• Fragmento jn·eliminar al estudio del derecho, 1837; Discurso el dia de la apertura 
.de/ Salon Literario, 1837, Obras Completas, I, paginas 211 y 265, Buenos Aires, 1886. 
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busquedas, condicionadas por la modalidad del espirilu nacional, con
trastdndolas con las de los representantes del pensamiento europeo, que 
nos traen la experiencia secular de ambient es de madurez f ilosofica, de 
una labor sistemdtica, realzada por el amor a la verdad. 

Estas cfrcunstancias relevantes, y el hecho de tratarse de la primera 
reunion nacional de esta indole, exigen de los fil6sofos y estudiosos 
argentinos el aporte mds meditado, indice de la autenticidad de su voca
ci6n y de su labor. Estdn mds que ante la ojJortunidad, ante el impera
tivo de que su contribuci6n sea el fruto del ahondado examen de su 
conciencia filos6fica, del enfoque vivo y riguroso de los problemas que 
inquietan hoy al pensamiento universal. 

En la vida espirilual de un pueblo, la filosofia tie11e, al lado de la 
literatura y del arte, una funci6n primordial, pero, con respecto a la. 
de estos ultimos, de cardcter privilegiado, por constituir la vertebraci6n 
de toda verdadera cultura e informar, con sus principios, tanto el espi
ritu individual, como el de una naci6n. Reconociendole este rango, ya 
enunci6 certeramente nuestro Juan Bautista Alberdi: "La filosofia, que 
es el uso libre de una raz6n formada, es el principio de toda nacionalidad, 
como de toda individualidad". 

Tal preeminencia de la filosofia radica en que ella, en tanlo es pensa
miento puro, se relaciona directamente con el objeto que le es propio., 
es decir la sabiduria humana y los jJroblemas a esta inherentes, susci
tados por las reacciones del hombre ante el mundo y la vida. Pero la 
filosof ia, en tan to es la expresi6n de la man era de pensar peculiar de un 
pueblo, de una naci6n, de una comunidad humana, hace objeto de m 
conocimiento al pensamiento ajeno, a olras maneras distintas de pensar 
o filosofias, historicamente condicionadas, como asimismo a la conexi6n 
en que con estas estd. Solo asi la filosofia, como pensamiento unico y 
universal, puede vivir y actualizarse en la pluralidad de concepciones 
filos6ficas y sistemas diferentes. En cada filosof ia singular, en cada siste
ma filos6fico valioso estd presente y operante el todo cle la filosofia, su 
valor integral. 

El pensamiento filos6f ico, y con el toda filosofia vdlida, siempre enrai
za y se clesarrolla en el suelo de una determinada nacionalidacl; pero, 
conforme a su idea, no es un pensamiento encerraclo en los limites de 
las nacionalidacles, sino que los trasciende, sin llegar jamds a abolirlos. 
Esta es la tendencia ideal del pensamiento, en su esencia; vale decir, 
superar los limites de su sustrato hist6rico originario, para acceder a fa 
universaliclad. 
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Asi como hay una compre11si6n filos6fica interpersonal, que supone. 
la reciprocidad en la coexistencia de las personas singulares, comprensi6n 
historica inherente al hombre, desde qtte este en su singularidad perso• 
nal es un ser hist6rico, tambien hay una comprensi6n filos6fica interna
cional, que supone la convivencia de las naciones, de los hombres qur 
intelectualmente las representan, en la esfera universal del pensamiento. 
En esta ultima clase de comprensi6n, el pensamiento filos6fico, origina
riamente condicionado por su sujeci6n tempo-espacial, tiende a tras
cenderse a si mismo para captar otros pensamientos -maneras de pensar 
extrafias -oriundos de otros suelos, de otras naciones. 

El hombre singular solo existe y cobra sentido dentro de la comuni
dad nacional en que ha naciclo. La nacion a que el pertenece, y, en 
general, las naciones particulares solo tienen existencia hist6rica en una 
condicionalidad supra-nacional. De aqui que en el real acontecer uni
versal unicamenle las naciones sean sujeto de este acontecer. 

Los valores espirituales que estatuye la filosofia se caracterizan esen• 
cialmente porque pertenecen a todos los hombres aptos para concebirlos 
y captarlos. En este senticlo, la filosofia es la concepci6n y el enriqueci
mienlo clel mundo historico ( coexistencia de pueblos y naciones en el 
piano ecumenico) a traves del hombre, tenienclo. como objetivo que 
este alcance la plenitud de desarrollo y perfecci6n accesible. Por ello, 
en virtucl de su funci6n privilegiada, la f ilosofia constituye un vinculo 
de acercamiento entre los pueblos, y mayormente entre Los de un mismo 
idioma y tradici6n hist6rica, creando en estos, por la efectiva compren
si6n reciproca, las condiciones para convivir espiritunlmente en el dmbi
to de una cultura. 

C. A. 
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TK\fARIO DEL CO;.\'GRESO 

El lemario aprobado por el Comite Ejecutivo del Primer Congreso Nacional de 
Filosoffa, en la reunion realizada en la ciudad de San Juan el d,a 3o de julio de 
191,8, cs cl siguicnlc: 

I. Melafisica y Ontologia 
II. Elica y Axiologia 

III. Problcmas gnoseol6gicos y epislcmol6gicos 
IY. Filosofia de la Religion 
Y. Filosofia de la Ilisloria e Ilistoria de la Filosofia 

YI. La persona humana 
Yll. Comunidad y Educaci6n 

YIU. Problemas de la Comunidad y Educaci6n Argentina. 

Eslc lemario ha sido dislribuido por la Secrclaria dcl Congrcso en subtcmas (pu
blicados en cl Boletin ;'I'• 4) para facilitar la labor de los participanlcs en las scsiones 
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DECRETO DEL P. E. N., DANDO CARACTER NACIO~AL 
AL CONGRESO 

Dccrcto de! Podcr Ejeculivo 'iacional, numcro 11. 196 de fccha :io de abril de 1948 

Visto: 

La reuni6n de! Primer Congreso de Filosoffa propiciado por la univcrsidad Na
cional de Cuyo y la presenlaci6n efecluada por el Comite Ejcculivo cncargado de Los 
trabajos preparalorios; y 

Considerando : 

Que las circunstancias concurrcntcs de ser el primer Congrcso de eslc gcncro que 
sc convoca en la Argentina scnala la lrasccndenlal imporlancia quc asumiran sus deli
beracioncs en el movimiento cultural de la ~aci6n; 

Que coopcran y tomaran parte en cl lodas Univcrsidaclcs \'acionales de la Re
publica; 

Que su lcmario relativo a la persona, educaci6n y convivcncia humanas revisit> 
un interes capital para la doclrina nacional; 

Que al citado Congreso asisliran oficialmenle en calidad de parlicipantcs, los dele
gados de todos los paises iberoamericanos, incluiclos Espana y Portugal ; 

Que en Ins sesioncs adminislrativas del Congrcso se conslituira la Junta perma
ncnle de los Congresos de Filosofia. con caraclcr de organismo universilario; 

Que el Poder Ejeculirn, en la persona del Primer Mandatario, tendra a su cargo 
la conferencia final y la presidencia de la sesi6n final plcnaria de dicbo Congrcso : 

Por ello y de acuerdo a lo aconsejado por el senor Secretario de Educaci6n, 

El Presidente de la tYaci6n Argentina 

OEC(lE1'.i. 

Arlfculo r• - Ol6rgasc caracter nacional al Primer Congrcso Argenlino de Filo
soffa, convocado por la Universidad Nacional de Cuyo, el quc se designa en lo succ
sivo, Primer Congreso Naciona l de Fi l osofia. 
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Arl. 2 • - Fijase como sede dcl Congreso la ciudad de Mendoza y como fcclia para 
sus dcliberaciones, del 25 al 29 de octubre de este aiio de 1948. 

Arl. 3• - Confirmasc en sus cargos a los miembros del Comite Ejecutivo del 
Primer Congreso Argentine de Filosofia y al Comite de Honor, dejando refirmado 
lodo lo acluado hasta la fecha. 

Art. 4• - Por la Secretaria de Educaci6n, conv6quese a reuni6n plenaria al cita
do comite en Mendoza para determinar lo que corresponda en foerza del presente 
decreto y disp6nganse las mediclas para arbitrar los recurses nccesarios a los efectos de 
solventar los· gastos que origine su convocatoria y reuniones hasla la suma de trescien
los mil pesos moneda nccional (m$n. 300.000). 

Art. 5° - El prcsente dccrelo sera rcfrcndado por el senor Minislro Secretario de 
Esta.do en el Deparlamento de Justicia e Instrucci6n Publica. 

Art. 6• - Comuniqucsc, publiquese, an6tese, dcse a la Direcci6n General del 
Registro ~acional y archivese. 

PERON 
GAc nE Prn.i.N, l vANISSEvrcn 

Por Decreto de! P. E. ~acional. sc ha prorrogado la fecba de reuni6n dcl Primer 
Con_re,o \"acional de Fil 5-0fia. fijandose como nue,·a fecha para sus deliberacioncs el 
3o de mano ha,.\a el 9 de abril de 19~9-
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EXISTE~CIA r FILO-off.\. 

El problema que nos proponemos coru:derar es el de la po,;ibilidad 
de w1 conocimiento existencial de car.icter ohjetivo. es decir. de una 
filosofia de h exi_..:encia. T odo conocimiento autenrico segun Kierke
gaard, es conocimiento de Io indi, idual. conocimiento del indi\·iduo v 
por el indi\ iduo, :mtoesclarecimiemo de la existencia que se revela en 
este esclericimiemo como de"enir y libre proyecto de si misma. Conocer 
entonces e;; realizar su propio ser individual, que, en este realizarse 
.consciente Ya alumbrando desde dentro ese consubstancial proyecto de 
_si mismo que es su autentico ser. El conocimiento 16gico en cambio, en 
cuanto pretende ser el conocimiento de un "universal", que no existe, 
se encuentra destinado necesariamente a moverse en el vacio. La filosofia 
en Kierkegaard se presenta asi como una critica destructora de toda 
filosofia. Un modo de conocimiento semejante, experiencia ca6tica inte
rior, vivida, de la que emergen como al traves de un cataclismo psiquico, 
napas sumergidas de nuestra intimidad, se hace presente tambien en 
Federico Nietzsche. 

A esta filosoffa en derrota s6lo cabe objetar que, no obstante su 
lucidez critica deja de lado el problema fundamental de la posibilidad 
del propio conocimiento individual y subjetivo, es decir, da como su
puesto que toda vivencia vivida, o al menos una parte importante de 
ellas puede ser traducida en conocimiento. Es decir, el problema del 
transito de la experiencia o autoexperiencia del yo en cuanto mero 
vivirse a si mismo y la experiencia o autoexperiencia del yo en cuanto 
comprensi6n de sus vivencias vividas. Es decir, el transito del existir 
al comprender. 

No es nuestro prop6sito considerar por el memento este radical pro
blema. Basta decir que a nuestro juicio, la comprensi6n o conocimiento 
de la propia vivencia, todo saber de nuestra vivencia, no es un saber 
directo e inmediato, una inmanente translucidad de la vivencia, sino 
que ella supone siempre en uno u otro modo, una expresi6n objetiva
~ora. La vivencia expresa algo, tiene un sentido, que se exterioriza, 

2 
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se objetiva y solo en este exteriorizarse y objetivarse se hace conciencia 
de si misma (comprensi6n) de si misma. Una vivencia que se conozrn 
interiormente a sf misma y en su secreta existencia es totalmente mito
l6gica. Conocemos nuestras propias vivencias al traves de sus manifes
taciones, de sus realizaciones u objetivaciones, mediante un proceso de 
ida y vuelta, de la vivencia a su expresi6n objetiYante y de su expresi6n 
objetivante a la vivencia. Esto quiere decir que, si algun conocimiento 
de si misma puede alcanzar 1a existencia indi,·idual (y aqui reside e1 
problema, desde que nada garantiza la concordancia de la interiormente 
vivido, concretamente vivido y sus manifestaciones u objetivaciones) . 
este conocimiento solo puede ser alcanzado al tra,·es de estas objetivacio
nes o producciones de la existencia, que constituyen su campo intersub
jetivo comun, y que podemos designar en un sentido muy amplio como
expresi6n o lenguaje. 

Esto significa aceptar implkitamente un medio de intercomunicaci6n 
entre los existentes, que no pueden ya concebfrse como monadas sirr 
puertas ni ventanas, ni como indiYiduos aislados frente a Dios. Este 
mundo primordial comun de lo expresado u objetiYado, funda la posi
bilidad del conocimiento de sf mismo. Toda descripci6n de la propia 
existencia individual solo es posible en funci6n del lenguaje, que es: 
precisamente un producto objetiYado del existente. 

Pero que funde la posibilidad de la comunicaci6n y por ende de! 
conocimiento del otro, y esto en el mismo plano del conocimiento de si~ 
no implica en modo alguno la efectividad de dicho conocimiento, ni 
menos aun de un conocimiento universal de la existencia. 

Jaspers y Heidegger presentan sus filosofias como una reacci6n contra 
el subjetivismo kierkegaardiano. Pero sus an,\lisis han sido desenvuel
tos, como es notorio, en un plano anfibol6gico y como bajo el amparo 
intencional del equivoco. Heidegger define la tarea de la filosofia como 
una investigaci6n del "apriori", pero no del "apriori" esencial husserlia
no que parte de una conciencia universal artificializada, sino del "aprio
ri" existencial o factico que aprehendemos directament en el Dassein y 
que postula como las estructuras y posibilidades comunes a todos los 
"Dasein". En ambos tambien la analitica existencial se presenta met6-
dicamente como un proceso de autoesclarecimiento de la propia existen
cia, que tienden a concebir como maniEestaci6n o autorrevelaci6n de un 
~er absoluto o unitario, transcendente a la existencia en Jaspers, inma
nente en Heidegger, pero que en ninguno logra otra efecti,·idad que l.r 
de un supuesto indemostrable. 

Definida la filosofia tradicionalmente como un pensamiento de le 
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universal y, supuesta la po~ibilidad de una comunicacion entre los exis
tentes, con metodo en cierto modo opue.Ho al de la duda metodica carte
siana v que podriamos Hamar con maniliesta imprecision de .. credulidad 
llletodica •. podr:amos par~ir pro\isoriameme ,. como mera hip6tesis de 
rrabajo, del punro de vista que condiciona ia posibilidad de la filosofia, 
el :)upuesm <!e la unidad o identidad de '-oda.s ias existencias. 

Es~a hip61.esi:) de tnbajo. es mmedia..ameme contradicha por la reali
cl.ad. Cada filo.sofo exmencial nos ha dado un anafui.5. un esclarecimien
i.O de m propia ell!-;tencia diferen~e e irreductible a los demas: a titulo 
purameme ilusrrath o p:xiemos arnmerar los divergemes anilisis de la 
arn:encia realiz.2dos pa!" ~ ied::.e-:aard, J~pers, Heidegger. )Iarcel, Sar
tTe, .'\bbagnano, etc. 

Freme a e~~ experiencia , i, :da de :a disparidad y ad,·ersidad de las 
autorre\ elacione~ de las exisremes. al filosoto existencialista solo le rest:;. 
adopu:- '-na de ]a.s rres actimdes siguiemes. 

l Reuilicar su propio analisis, por insuficiente, es decir, reconocien
do haber pasado por alto napas existenciales y estructuras dinamicas 
conscicutins de su esencia, capaces de abarcar en su generalidad, com
prender y fundamentar sus propios hallazgos. La verdad, decia Hegel, 
reside en la totalidad. El ser toda existencia fragmento de una totalidad 
la prefigura como relativa y como no verdad, como una verdad que 
debe alcanzar su sentido y plenitud en un todo, lo universal concreto 
opuesto a lo universal abstracto de la logica tradicional. Bergson habla
ba de un conocimiento limitado, pero no relativo. Pero todo conoci
miento limitado, parcial, en cuanto es fragmentario frente a una totali
dad que no logra abarcar y en la cual solamente la parte alcanza su 
integral sentido, es tambien y necesariamente relativo - o para decirlo
hegelianamente, un momento de la verdad no aun verdadero. En el 
mismo sentido Sartre reduce toda la realidad al fenomeno, y las multi
ples oposiciones de la apariencia y la esencia, exterior e interior, fen6-
meno•y cosa en sf, a la dualidad finito e infinito, es decir, de la finitud 
de todo lo dado como fen6meno y la infinitud del mundo fenomenal 
mismo que siempre lo transciende. 

29 Demostrar la invalidez de la descripcion opuesta, haciendo ver su 
parcialidad o fragmentariedad y c6mo ella se subsume y se deja funda
mentar en la propia. 

39 Reconocer la posici6n opuesta y la propia como mutuamente irre
ductibles. 

Dentro de esta ultima situaci6n pueden nuevamente discriminarse dos 
actitudes posibles: 
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a) Puede el fil6sofo esforzarse por comprender ambas interpretacio
nes dentro de una concepci6n mas amplia, abarcandolas en una pers
pectiva comun que las en.globe, concepci6n dialectica. 

b) 0, por lo contrario, puede esforzarse en poner de relieve la irre
ductibilidad de sus caracteres espedficos, sefialando diferentes tipos exi5-
tenciales inconmensurables, y, en este caso, tendriamos una tipologia o, 
caracterologia existencial. 

Ambas actitudes suponen, para los existentes, la posibilidad de la 
comunicaci6n y de transcender su radical subjetividad hacia lo que 
Sartre llama perorativamente el punto de vista de Sirius. 

Frente a todo existente distinto podemos rebasar nuestra propia sub
jetividad, romper el circulo cerrado del sujeto y situarnos en un punto 
de vista neutro desde el que podamos contemplar objetivamente la exis
tencia del otro iluminada por la reflexi6n y revelada en el lenguaje y 
nuestra propia existencia como dos realidades independientes, que s6lo 
pueden ser captadas (una y otra, sin preminencia alguna) en la medida 
en que logran exteriorizarse, manifestar, hacer patente a si misma y a 
los otros, el interior proyecto de ser que la constituye y que hace preci
samente translt.'.tcido en su realizarse, al traves no tanto de los objetos 
intramundanos (utensilios e instrumentos) , sino en las producciones y 
creaciones espirituales, en las que toda existencia se revela con mayor 
inmediatez y autenticidad. 

Toda existencia se desencubre, se re\·ela al realizarse, mediante una 
iluminaci6n simb6lica de la interioridad, que s6lo puede hacerse efec
tiva mediante la intersubjectividad del lenguaje, considerado ahora en 
su sentido mas general, no como mera expresi6n verbal o escrita, sino 
como el modo existencial mas profundo mediante el cual toda existen
cia se manifiesta al realizarse. lntersubjetividad del lenguaje, que cons
tituye el plano simb6lico en el que la existencia se transfigura en espi
ritu y el ambito objetivo desde el que unicamente puede traer a la luz 
de la conciencia toda absc6ndita subjetividad. 

Los diferentes tipos existenciales puede ser objetos de consideraciones 
hist6rico-dialecticas, es decir, investigados como momento del devenir 
existencial en general mediante el cual se ,:a realizando la esencia huma
n.a en la historia. No concebimos la esencia human.a como algo estable 
y dada de una vez por todas, sino como algo que se esta realizando, como 
un producto de la existencia, o mejor dicho, de la libertad human.a, en 
un proceso en que la misma realidad o esencia human.a se revela como 
un anhelo de autotranscendencia (no otra cosa expresa el mito dd 

.. 



www.carlosastrada.org

- 21 -

superhombre) y de hecho se viene trascendiendo en cada uno de sus 
momentos hacia siempre nuevas realidades. 

0 tambien: en un realizarse o proceso puramente 16gico-dialectico, 
entendiendo aqui 16gico, no como algo universal y abstracto que se 
cierna sobre la existencia y la determine, sino como una creaci6n de fa 
libertad, como el orden inmanente que la libertad misma se da desde su 
propia interioridad para la realizaci6n de sus fines y en particular de su 
fin unico y absoluto que es su propia realizaci6n. Siendo indiferente 
que tal dialectica se considere como un proceso unificante, en sus dos 
modos hist6rico-dialectico y 16gico dialectico, de los que tenemos ejem
plos respectivamente en la Fenomenologia del Espiritu y la Ciencia de 
la L6gica de Hegel, o se la considere como un proceso discontinuo ae 
estadios irreductibles e incomunicables tendidos hacia la contradicci611 
exacerbada y la paradoja como en Kielkegaard. 

Este planteamiento nos permite distinguir desde ya dos grandes gru
pos o tipos existenciales. Primero: el dialectico unificador (Hegel) 
con sus dos formas, la dialectica-hist6rica o concreta y la dialectica-16gica 
o abstracta. Y segundo el dialectico disociador o parad6gico de Kierke
gaard, que trataremos de superar en el sentido de una tipologia de las 
existencias. 

Los representantes maximos de estos dos modos existenciales sedan, 
como ya lo hemos adelantado, Hegel y Kierkegaard. El uno marchando 
hacia el polo absoluto de la unidad; el otro hacia el polo absoluto de la 
discontinuidad y la individualidad: y ambos desembocando en el absur
do, cumplen un proceso hist6rico que los conduce a su propia aniquila 
ci6n y autonegaci6n y por 1.'iltimo se desintegran dejanclo flotantes en la 
c;:onciencia de la epoca sus fermentos espirituales. Los modos de acerca
miento o conciliaci6n entre ambas posiciones extremas adoptan la forma 
de una dialectica abierta en continua proceso de diferenciaci6n y reuni
ficaci6n, por un lado; y, por el otro, la de una tipologia de la existencia 
surgiendo como momento disgregativo o diferenciatiYo desde el seno 
mismo de la unidad. Es decir: una tipologia concreta, no estatica, sino 
dinamica, que puede ser movilizada dentro de un proceso dialectico
hist6rico y un proceso dialectico-hist6rico que no seria otra cosa que el 
esfuerzo Constante, de la existencia por realizar su esencia unitaria al 
traves de s4.s multiples formas y posibilidades. 

, Nuestro analisis de las diversas interpretaciones de la existencia nos 
permite extraer como notas constitutivas explicitas o implicitas de todas 
ellas el ser: a) un proyecto libre de autorealizaci.6n; b) que adopta la for-
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ma de una estructura abierta; c) dirigida hacia su propia complementa
cion o integTaci6n en una transcendencia. Disienten en cambio en el 
sentido de esta transcendencia. Para Heidegger la totalidad de la exis
tencia se logra s6lo con su interna aniquilaci6n en la muerte; para 
Sartre, en la unidad irrealizable del ser-en-si y el ser-para-si, expresi6n 
imperfecta de un proceso imposible de autodeificaci6n. La existencia 
transciende hacia la muerte, o hacia su propia futuridad, o hacia el 
mundo, como correlato del autoproyecto de su propio ser que toda 
existencia es en cuanto ser-en-el-mundo, mundo que la existencia hace 
surgir como tal desde el fondo de una transcendencia opaca, amorfa v 
que se constituye como el conjunto de todos los utensilios e instrumen
tos reales o ideales necesarios para su realizaci6n (Heidegger) ; o trans
cendencia hacia el plano objetivo de una acci6n social y de dominaci6n 
tecnica (marxismo) ; o transcendencia hacia la propia esencia o ser, al 
que s6lo podria arribarse descendiendo, por el crater abierto del Dasein 
(ser-aca) y en cuanto el Dasein muestra y seiiala a un ser (su propio 

ser) que se manifiesta en el, pero sin estar presente el mismo fenome
nalmente (Heidegger); o transcendencia hacia un transmundo personal 
(Marcel, Kierkegaard, Berdiaeff) ; o espiritual-simb6lico (Jaspers) ; v 
trascendencia del hombre hacia el super-hombre (N ietzche) . 

,No tendriamos ya con la determinaci6n de aquella parte fragmenta
ria de la existencia una raiz o nucleo comim a todas las concepciones 
de la misma, algo asi como el cuerpo qufmico permanente que puede 
ser encontrado en todos los compuestos espirituales, que son concreta
mente las existencias? 

Este elemento comun es, ya lo hemos dicho, una libertad consciente 
de su propio querer que proyecta su realizaci6n en una transcendencia. 
Su pone asi como correlato constitutivo de si misma una transcendencia. 
Considerando ahora las contrapuestas concepciones de Ia transcendencia 
arriba enumeradas, observaremos nuevamente que todas ellas pueden 
ser comprendidas dentro del sentido mas general del termino valor. Por 
,-alor, concepto cuyo esclarecimiento no podemos profundizar por el mo
mento, entendemos todo aquello que vale como elemento o factor deter
minante del proyecto autorrealizativo de la existencia. 

Podemos adelantar ahora como definici6n provisoria de la existencia 
la siguiente: "Una libertad consciente de su propio querer que proyecta 
su realizaci6n en una transcendencia que se hace visible originariamente 
en la forma de valor. Cada una de las multiples interpretaciones de h 
existencia aprehende la transcendencia bajo una forma de valor, concibe 
aun diferentemente el valor o los valores hacia los cuales se encuentr,t 
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tendida en su proyecto de autorrealizaci6n; pero siempre una transcen
<lencia solo puede concitar a la libertad en la medida en que es subscan
<:ialmente un valor. 

Obvio es observar que esta previa definici6n general de la existencia. 
no implica desde el punto de vista del saber, ninguna perfecci6n con 
respecto al saber puramente individual, su generalidad no es mas que el 
-c:orrelato de su vacuidad, ella ha ganado en extension menos que lo que 
ha perdido en concretez. Debe decirse entonces que con nuestros anali
-sis precedentes hemos en realidad dado un paso atras y no adelante en 
la peripecia del conocimiento; pero un paso atras que consideramos 
necesario en toda tentativa de saber existencial, que pretenda superar 
la subjetividad e individualidad de su conocimiento, conservando siem
pre su inmediatez y plenitud. 

Se plantea as[ una doble cuesti6n: Primero, si es posible dar de la 
existencia un concepto unitario aunque extremadamente abstracto. Y, 
.segundo, si estas multiples direcciones de la actividad autorrealizadora 
de la libertad, que definen y constituyen los diversos contenidos posibles 
de la existencia, pueden ser subsumidas o reducidas a solo una o dos 
direcciones autenticas y mas generales, dentro de las cuales las demas 
pudieran llegar a ser englobadas, o desenmascaradas como simples desvia
dones o mistificaciones de aquellas. 

Con respecto a la primera cuesti6n, la ya adelantada definici6n provi
:Sional de la existencia como un devenir consciente, como un libre querer 
.de si misma, etc. (1) debe ser contrastada con otras concepciones de la 
existencia aparentemente contrapuestas. Es decir, otras concepciones de 
la existencia, que se esfuerzan po ramenguar la importancia decisiva que 
tiende a otorgarse a la conciencia y a la libertad en la determinaci6n de 
la misma. 

De este punto de vista, Teodoro Lessing inicia su libro Europa y Asia 
con la siguiente frase: "Los hombres que nadamos en el vasto oceano 

(1) Kierkegaard por ejemplo concibe la existencia como el devenir de una subjetividad 
'impulsada por la pasi6n y movida al empuje de decisiones libres, de las que somos en 
absoluto responsables, y que se encaminan entre incertidumbres y riesgos, paradojas 
cataclismos, saltos cualitativos y retrocesos, hacia su raiz unitaria, anterior a toda tem
poralidad, y en la que nos sentimos en presencia inmediata de lo divino. La esencia de 
este movimiento cs la libertad. La libertad, dice K., esto es lo que hay de grande, de 
inmenso en cl hombre, existir es estar Ueno de la pasi6n de la libertad. Lo importance no 
.es lo que el hombre elige, sino el acto mismo de elegir, por cuanto en la medida quc 
-elige se elige y se rcaliza a si mismo como libertad. Lo que uno es, es siempre el resul
tado de su propio querer. Querer y tener conciencia de este querer son hechos conco
roitantes. Poseer un yo, ser una persona, es lo que exige de nosotros la eternidad. 
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de lo inconmensurable poseemos una lucecita que dcnominamos Ia con
ciencia humana. . . La vida es plenitud. La plenitud es inconmensura
ble. Los hombres somos tambien un pedazo de plenitud inconmen
surable, la que con una antigua palabra 6rfica ha sido denominada el 
poros, mas tarde en el lenguaje de los gn6sticos el pleroma y que Ios 
Upanischad designan con el nombre de brahman-vidya, o sea la vision 
de la mutaci6n de los entes. Todo lo que vi,·e es una alegoria; pero
s6lo mientras no se salga del mundo de lo inmutable y eterno para situar
se en el piano temporal como "sujeto" dotado de lucidez, voluntad } 
conocimiento orientado hacia objetos". 

Aparecen aqui enumerados uno par uno coma enemigos de la verda
dera vida, de la autcntica existencia, todos los caracteres en las que hemos 
vista coincidir las descripciones existencialistas prccedentes. Se hace ma
nifiesta tambien en esta direcci6n la oposicion de Nietzsche al intelec
tualismo de Socrates; de las Euerzas profundas e innominadas al espirit1., 
de claridad quc anhela convertir todo en superficie. Desde este punto
de vista, lo que late siempre en el propio individualismo y subjetivismo 
de Kierkegaard es un afan de claridad, de interior esclarecimiento, como 
un medio precisamente para llegar a conquistar su individualidad y sub
jetividad. Por eso es Socrates, para Kierkegaard, el prototipo de todo 
existente autentico. En la oposici6n de Nietzsche a Socrates debemo<r 
rcconocer consecuentemente la oposici6n de dos sentidos de la existencia 
en absoluto irreductibles: la concepci6n socratica que quiere conocer y 
realizar su propia individualidad y en la que el saber toma la direcci6n 
del "conoccte a ti mismo", en el que se da la propia individualidad como 
diferente de toda otra, y la concepci6n dionisfaca que ve en la individua
lizaci6n del entendimiento lucido, analizante y dispersante, el enemigo 
de toda autentica existencialidad y anhela sumergirse en la totalidad 
c6smica mediante esa embriaguez mistica que rompe las di(erencias y 
abre las compuertas del yo a las fuerzas tenebrosas en las que naufraga 
toda individualizaci6n. 

' ·Lo viviente al emerger del "abismo eterno" (bythos) ha ganado una 
platafonna (bathos) , pero se ha desprendido de la ,·ida, del brahma
, idya, que en adelante ya no le es accesible masque como imagen refle
jada. Dicho con las palabras de las 6rficos: Quien abandona el poros 
\'a a parar al seno de la penia (insuficiencia, escasez, Hmite) . . . Es un 
hccho que la vida y la conciencia del vivir son dos cosas distintas y sin 
duda ese elemento dcl que participamos en los estados de abandono, 
cnsofiaci6n, extasis, arrobo, enajenaci6n, comporta una plenitud ma~ 
plet6rica, infinitamcnte mas ancha que la estrecha franja de vivenci,"l 
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tempo-espacial del yo 16gico apercipiente orientado hacia las objetos (1). 
Lo viviente es asi existencia inmediata en su unidad con el ser. Cuan

do la existencia se hace consciente y en cuanto tal reflexion posible sobrf: 
si misma, es decir, en cuanto se manifiesta en un yo que puede descri
birse y analizarse interiormente y revelar su intimidad, es ya existencia 
inautentica, existencia que se ha desarraigado del ser y muestra al aire 
sus raices despansurradas sin contacto con la totalidad primordial. De 
aqui que toda existencia no pueda adquirir conciencia de si misma sino 
como existencia fragmentaria y afectada a una intrinseca y esencial "in
suficiencia' '. 

Consecuentemente con esto la filosofia de la existencia surgi6 como 
un movimiento clarividente de la necesaria finitud y limitacion de toda 
existencia. Esta finitud y limitaci6n tiene su raiz en la esencia del existir 
que Kierkegaard concibe siempre coma una libre decision u opci6n, 
como libre querer de algo contra alga, de un modo de existencia, una 
filosofia, una religion, una praxis, una tabla de valores en contra de otros 
modos de existencias, otras filosofias, tablas de valores, etc. Nuestra 
existencia es la libre realizaci6n de un proyecto de nuestro ser que actua
liza dejando de lado, empujando para siempre en el abismo de la nada 
coma a otras tantas formas muertas las infinitas posibilidades que pudie
ron haber sido pero que no fueron y que su llegar a ser lo que es hizo 
para siempre incompatibles. 

Ser libre significa poder elegir. Pero elegir parece implicar siempre 
limitaci6n, finitud, fragmentariedad, oposici6n, desgarramiento y lucha. 
El verdadero ser anhela en cambio permanecer en la plenitud, en la 
totalidad, mantenerse en su unidad con lo infinito y lo uno. Por eso la 
voluntad libre, el querer, es el mayor enemigo de la vida, mas peligroso 
aun, segun Klages, que el conocimiento consciente. Toda existencia 
autentica (centrada en su ser) s~ opondria asi al proceso dispersante y 
disolvente del querer consciente y optante. Esta concepci6n seria con
secuentemente manifestaci6n en un piano mas profundo, en un piano 
no ya 16gico, sino ontol6gico, del tipo existencial unificante. Pero pre
senta caracteres que la distinguen de toda otra similar. En Hegel, por 
ejemplo, el ser es comprendido siempre coma un devenir, coma un 
_llegar a ser que se plenifica y perfecciona en el espiritu absoluto. Este 
ser que deviniendo es el espiritu absoluto, debe ser concebido, desde 
que un devenir intemporal coma el escogitado par Hegel, es incongruen-

(1) THEODOR LJ::ss1xc; Europa y Asia, Ed. Poseid6n, Buenos Aires, pag. 13, trad. de 
Pablo Sim6n. 
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te, como temporal. La totalidad adopta en el la forma de un proceso, 
de una totalidad o unidad que se realiza y por tanto en la que actua la 
libertad, en la que se autoplenifica la libertad. Aqui se trataria por 
lo contrario de una totalidad estatica en la que la existencia se encon
traria desde siempre sumergida. Para Hegel la unidad se realiza, por 
decirlo asf, por sumaci6n o agregaci6n dialectica del multiplicidades; 
multiplicidad y alteridad que en cada nueva sintesis vienen a hundirse 
en la unidad e identidad ya realizada. Aqui. en cambio no hay en ninguu 
momento proceso, sino pura duraci6n sin tiempo, evoluci6n sin destino. 
La existencia esta en el todo del ser como el atomo igneo en la totalidad 
indivisa del fuego solar de cuya esencia participa. 

En esta vuelta de la conciencia humana hacia la unidad substancial 
del Ser, de la que toda existencia seria solo una emanaci6n transitoria 
y ocasional, aparece impHcitamente negada la libertad, en cuanto la 
libertad es concebida siempre por el existencialismo como libertad de 
decidirse por "esto o aquello", "lo uno o lo otro", y en cuanto se quiere 
atribuir a la libertad una tendencia connatural dirigida a establecer el 
dominio del yo individual sobre la naturaleza o sobre el ambito social 
que le es propio. Tendriamos asi una concepci6n de la existencia en la 
que se habrian particularmente eliminado los elementos constitutivos 
de lo que hemos llamado "raiz unitaria y comun" de todas las interpre
taciones de la existencia, y que definimos como un libre querer que pro• 
yecta su propia realizaci6n en una transcendencia. 

Pero es indudable que en este punto el existencialismo de inspiraci6n 
kierkegaardiana se mueve dentro de un concepto limitado e incompletu 
de la libertad. A ella podemos oponer desde ya la vision hegeliana 
de una libertad que no se pierde en los objetos, ni abdica de su unidad 
en la multiplicidad de sus objetos, sino que quiere su propia plenitml 
esencial. Libertad que no se dispersa en lo otro, ni se realiza como sf 
misma en contraposici6n a otra libertades, sino que concibe lo otro como 
un momento de su propio proceso de autorrealizaci6n, alcanzando su 
pleno sentido y universalidad en su unidad dialectica con las demas 
libertades. 

En esta doble concepci6n de la libertad como necesaria opci6n frente 
a la diversidad de los valores y como movimiento dialectico hacia su 
propia realizaci6n, valor absoluto al que todo otro se subordina, se ma
nifiestan nuevamente, los dos temperamentos existenciales considerados 
mas arriba, que responde en lo profundo a dos movimientos constitu
tivos de la libertad misma (a los dos momentos unificante y dispersante 
que integran el acto que es la manifestaci6n concreta de la libertad. 

I 
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Transpuesta asf esta dualidad al piano ontol6gico primordial, al piano 
originario de la existencia, nada impide, dentro de la concepci6n dialec
tica-unificante, concebir al Ser o vida primordial substancialmente como 
libertad o voluntad libre infinita, de la que todas las existencias separa
das participarian; desde que ella concibe a la libertad como un libre 
querer que s6lo es autenticamente libre en cuanto quiere su propia ple
nitud y no se deja encadenar por los objetos. Desde este punto de vist:i. 
la -posici6n de Lessing y Klages interpreta en verdad no una negaci6n 
de la libertad, sino un libre querer de esta que quiere permanecer unida 
y formando una unica substancia indescomponible con la libertad abso-
1uta e infinita, que seria el Ser mismo. 

El concepto de la libertad dialectiza entonces sus dos direcciones contra
puestas hacia la unidad y la roultiplicidad, la mismidad y la alteridad, 
en un mo,·imiento envoh-ente de autointegraci6n en el que la multipli
t.idad de los fines y valores se revelan como etapas o medios de un unico 
valor o fin absoluto, que es la libertad misma; y la alteridad como un 
momenta del de,·enir del uno mismo. La existencia es asi movimiento 
de la libertad que se pierde y recupera alternativamente, pero siempre 
en funci6n de sus otros. En ambas posiciones la existencia aparece con
cebida como un proceso libre que proyecta su propia realizaci6n: en la 
forma de un abrirse hacia la multiplicidad de una transcendencia, que le 
es ajena, en la primera; en la fonna de un hundirse o sumergirse hacia 
su propia raiz o unidad profunda consigo misma, en la segunda (rafz 
unitaria que no es menos transcendente para toda existencia concreta) . 
Ambas cancepcianes se revelan asi coma contrapuestas no ya en su nucleo 
central y radical, que se transparece camo comun, sino nuevamente por 
el sentido de sus respectivas transcendencias y valores. Su oposici6n, por 
tanto, debe ser trasladada al segundo problema, es decir, el de si las 
m1Htiples direcciones de la acti,·idad autorrealizadora de la libertad, que 
definen y constituyen los diversos cantenidos esenciales posibles de la 
existencia (las multiples transcendencias), pueden ser subsumidas en 
solo una (monismo) o dos (dualismo) o multiples direcciones autenti
cas, dentro de las cuales las demas pudieran llegar a ser comprendidas 
y su peradas. 

Sohre este problema nos limitaremos por el momento a adelantar 
algunas consideraciones sueltas. 

Debemos decir que todos los esfuerzos realizados para llegar a una 
concepci6n unitaria y uniYersal de la existencia, no ban logrado alcanzar 
esa unidad ideal que toda raz6n postula como desideratum. 

El analisis de la existencia, en cuanto la existencia se concibe como 
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una sintesis de la libertad y la transcendencia, o como una autorrealiza
ci6n de la libertad en la transcendencia, parece mas bien conducirnos a 
un irreductible dualismo. 

Segun Heidegger, en el temple de animo ongmario de la angustia 
nos percibimos desde el primer momenta como lanzados, abandonados 
en el mundo, coma existiendo facticamente en un mundo y en una situa
ci6n que podemos asumir o no, pero que no hemos creado; de la que no 
somos responsables y s6lo nos hacemos responsable en cuanto la adop
tamos y hacemos nuestra. Mas alla de esta experiencia primaria nuestrc> 
entendimiento no puede avanzar. 

Pero al mismo tiempo captamos esta existencia lanzada, abandonada 
en el mundo, en la forma de un Iibre proyectarse de si misma, de un 
anticiparse a su propio ser en el que la existencia se transciende al reali
zarse. Este proyectarse es expresi6n de una libre elecci6n o decision 
anticipadora, por la cual la existencia ademas opta por realizar su auten
tica esencialidad o se deja anastrar por la cotidianidad del mundo, en 
el que se reconoce a sf misma como cai'.da. 

-Salta a la vista que hay aqui'. una contradicci6n entre aquella primera 
autorrevelaci6n del cuidado coma absoluta facticidad y contingencia, 
y la segunda, en la que se nos manifiesta como libertad o libre proyecto 
de sf mismo. 

Este dualismo se da a traves del pleno fen6meno de la angustia coma 
una inmediata experiencia o saber de sf mismo. Nos encontramos enfren
tados asf a una antinomia de la experiencia (que en verdad es otra cosa 
que la antinomia del pensar) . Nos sentimos en la percepci6n originaria 
como cai'.dos, abandonados en el mundo. Sabemos tambien par expe
riencia inmediata que somos libres, o mas aun que somos substancial, 
mente y en nuestro propio ser libertad; que somos en cada momento 
libre proyecci6n y libre creaci6n de nosotros mismos; que nuestro ser 
de mafiana es el ser que hemos libremente proyectado hoy y que mafiana 
forjaremos en libre proyectividad nuestro ser del futuro; y esto con res
pecto a toda disposici6n, a toda situaci6n o totalidad de las circunstan
cias, a todo tiempo y lugar. 

Pero si nuestro ser de cada momenta es el ser que hemos libremente 
proyectado y realizado y esto con respecto a toda predisposicion y cir
cunstancia y toda predisposicion y circunstancia a su vez es el resultado 
de otra anterior plenificada por la libertad autocreadora de la existen
cia, tambien la existencia que se nos da en el primer surgimiento, en el 

, 
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sentimiento oscuro de nuestra condici6n originaria, no podra ser sino 
una concreci6n o autocoagulaci6n de la libertad. 

Kierkegaard particularmente ha mostrado como toda existencia con
creta debe reconocer su fuente en un acto originario de la libertad que 
se exterioriza en la forma de un desgan-amiento del existente con res
pecto a la totalidad en la que se encontraba hasta entonces sumergido y 
<le la que recibia la plenitud de su sentido. En el abismo del existente se 
<lebaten dos fuerzas inconciliables que pugnan por imponerse y cuyo 
sentido desencubre admirablemente en el mito del pecado original, dan
donos una explicaci6n psicol6gica y clogmatica del mismo. Pero no ha
bria sabido elernrse aun en su interpretaci6n al plano puramente onto-
16gico o metafisico. T odo mito, segi'.m Freud, tiene su origen en un 
acontecimiento ocurrido a la humanidad, que la humanidad se esfuerza 
por no recordar. por lle·ar consigo un sentimiento oscuro de culpabili
<lad y de vergiienza. Reprimido por la rnluntad se hunde en la subcons
ciencia donde trabaja y act1'ia aunque con sentido desformado. Aquf el 
acontecimiento reprimido habria tenido lugar antes de toda existencia 
humana. Seria, por decirlo asi, como el fundamento o raz6n de la posi
bilidad de toda existencia humana en general, y por eso tefiiria la mera 
existencia con un irreductible sentimiento de culpabilidad. Temple de 
animo originario y esencial en , irtud del cual la existencia se encuen
tra determinada, desde sus formas inferiores a oscilar continuamente 
entre los dos momentos constitutivos esenciales de si misma que son la 
afirmaci6n y la negaci6n. En tal sentido debe decirse que el se encuen
tra como latente e implicito en el devenir de la naturaleza misma y llega 
a hacerse patente y explicito con el surgir de la humanidad y de la con
ciencia de si misma que ·adquiere la vida en la plataforma de lo humano. 
Esta conciencia se acompafia en principio del sentimiento oscuro de su 
preteridad, de referirse a un acontecimiento anterior a la creaci6n del 
hombre, el hombre proyecta fuera de si la culpabilidad que lo obsesiona 
descargando su responsabilidad en el mito de los angeles caidos, rebela
<los contra la Yoluntad del Senor. Es decir, toma ya en su contenido el 
signo de un rompimiento o desdoblamiento acontecido en la unidad 
originaria del querer infinito y universal que estaria aqui somb6lica
mente personalizado en Dios. 

Este acontecimiento ontol6gico (originario del mundo y de toda fini
tud) se refracta 1 uego en la conciencia naciente, en la forma de otro 
mito, que aparece situado a la entrada misma de la creaci6n. Es decir, 
en el mito del pecado original, que es original en el absoluto sentido de 
qne con el se origina el ser del hombre en cuanto tal, surge por primera 
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vez la esencia y el destino humano. Es de extrafiar que el mito de la 
caida de los angeles rebeldes y el mito de la cafda del hombre, son expre
si6n y reiteraci6n de una l'.mica experiencia que domina con la plenitud 
de sus consecuencias el destino de todo el realizarse y llegar a ser del 
mundo universal de la finitud, experiencia que ha conmovido y trastor
nado la esencia y la substancia misma del ser y que consiste en un desen
cadenarse y desintegrarse de fuerzas hasta entonces unidas, o lo que es 
lo mismo, en un desgarramiento en el seno de la libertad infinita, de la 
que se han separado las multiples libertades finitas y contrarias de cuya 
realizaci6n dialectica-existencial se origina el espiritu del mundo. 

En un estudio anterior avanzamos que lo Uno de Plotino no podia 
concebirse concretamente sino como libertad absoluta, que se hace cons
ciente de si misma, sin salir de si misma, desintegrandose en las dos 
hip6stasis del Ser y de la Inteligencia. "El acto que procede del Ser y de 
la Inteligencia es el Alma universal, que nace de la Inteligencia y se 
determina sin que la Inteligencia salga de si" (1). Esta Alma universal 
es lo que hemos llamado el principio originario o fundamento de la 
posibilidad del mundo. El proceso divinal se concibe asi como una pro
cesi6n que va desde la unidad absoluta de lo Uno (libertad infinita) 
a la multiplicidad del mundo y de las libertades finitas particulares. 

Todo hace suponer que en el seno de esta procesi6n divina se ha 
producido en un momento detenninado, que coincidiria con el origen. 
del tiempo, un rompimiento por el cual las libertades finitas se han 
rebelado frente a este devenir inmanente que las engendraba para ne
garlas y absorberlas nuevamente en si, afirmandose en esta rebeli6n como 
libertades multiples existentes en si y por si frente a la libertad univer
sal y absoluta; como voluntad de ser plenamente en si. mismas, es decir. 
su propia finitud y fragmentariedad hasta sus ultimas consecuencias. 

Solo porque estas libertades son multiples y finitas (fragmentarias) 
y se encuentran afectadas por una interior deficiencia, necesitan de un 
mundo para realizarse. Son necesariamente procesos de autorrealizaci61t 
t.n el mundo. El mundo es entonces una creaci6n de la libertad finita y 
no una emanaci6n de la divinidad. De otra manera no podria hablarse de. 
grados de perfecci6n, ni de caida en las cosas o en el mal originario de la 
materia, desde que siendo todos los momentos del devenir divino, mo
menta necesario del drculo intemporal que va de lo Uno a la materia 
amorfa y de esta retrovierte nuenmente hacia lo Uno, no podria hablar-

(l) PLon:-1O, Etmeada quinta. Tratado segundo. Trad. J. P . :\fadrid, 1930. 
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se a su respecto ni del bien ni del mal, del valor o el disvalor. Para que 
exista el ma1, el disvalor, es necesario un desgarramiento, una e~isi6n 
y que las dos fuerzas contrarias se contrapongan proyectando en su reali
zaci6n sus propios y pecuiiares concepciones del mal y el disvalor, como 
aquello que obstaculiza la actualizaci6n de su inmanente proyecto de 
ser. "El origen del mal -dice el mismo Plotino- es el deseo que ha 
movido a las almas a separarse primitivamente de Dios y a unirse a los 
cuerpos, el deseo de pertenecerse exclusivamente a si mismo" (1) . 

Con la rutpura (surgimiento de la libertad humana) el proyecto divi
no del mundo es sustituido por el proyecto o plan humano. Los valores, 
el bien y el ma], tienen sentido s6lo dentro de este plan o proyecto huma
no. Es valor, es bien lo que no lo contradice, lo que coopera a su reali
zacion y progresiva superaci6n en los sucesivos superplanos (transcen
dencias) . Es malo todo lo que contradice o dificulta la realizaci6n de 
estos proyectos. Todo objeto real o ideal es entonces valor o disvalor, 
resistencia o instrumento, segun sea el proyecto dentro del cual encuen
tre SU reveiacion. 

Estos vaiores no tienen ninguna relaci6n con los valores segun el 
proyecto o plan divino. Pero es evidente tambien que el impuiso hacia 
la unidad de que estaba lleno el querer finito y constituia su ultima 
substancia se prolonga a tran~s de este rompimiento y llega a compenetrar 
tambien el mismo mundo en cuanto instrumento u 6rgano de su auto
rrealizaci6n. En coda existencia concreta, unidad de libertad originaria 
y mundo, subsiste 1ma dualidad insalvable e irreductible, que Kierke
gaard ha visto admirabiemente desde su punto de vista teol6gico
dogmatico. 

Toda existencia solo puede definirse esencialmente por el sentido de 
los valores o de la transcendencia hacia donde se proyecta la libertad. 
Deb_e deducirse de ello que existen dos tipos o grupos existenciales 
inconciliables, segun en ellos predomine Ia Iibertad como movimiento de 
redencicn o vuelta de Ia multiplicidad y alteridad hacia la unidad e 
identidad (libertad originaria) . es decir, hacia su propia negaci6n, como 
libertad finita existencial; o 1a libertad como un libre querer de su 
propia finitud e independiencia. En la primera la libertad se revierte 
hacia su raiz originaria (libertad-absoiuta, transcendente), en cuya uni
dad aspira a aniquilarse, para alcanzar la infinitud. En la segunda quiere 
su propia finitud y realiza su libertad como libertad o liberacion frente 
a la substancia originaria de la que se ha separado. 

(l) Ptonsn, E1meada qui11ta. Primer Tratado, trad. J. P. Madrid, 19!10. 
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Consecuentemente, no puede hablarse ya de una moral universal, ni 
de verdades o valores universales. La existencia es irreductible a una 
esencia. Ella es como el escenario en la que dos fuerzas antag6nicas 
pugnan por prevalecer, entremezclan sus corrientes contrarias las posi
bilidades antin6micas de la libertad. Esto es lo que determina la natu
raleza dialectica de la existencia y la necesaria subsistencia de dos o mas 
'·eticas", "verdades", "tabla de Yalores", etc., irreductibles a toda ten
tatiYa de nnidad. 
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YIT.-\.LID.-\D DE LA « FENOMENOLOGfA DEL ESPIRITU>> 
(cc GESTAL TEN n EN D EVENIR) 

Pon CARLOS ASTRADA 

Aunque toda filosofia es siempre filosofia de su tiempo, ciertas obras 
por su fuerza e inmanente prospecci6n infieren dimensiones esenciales 
del devenir hist6rico y van, con su influjo, mas alla de los limites tem
porales que acotan su genesis y su filiaci6n doctrinaria, tambien sellada 
por el Zeitgeist . Suelen ser, precisamente, las obras en que alcanzan inci
:.iYa expr~si6n los contenidos especulativos de una epoca determinada. 
Tai es el caso de Phiinomenologie des Geisles, la obra genial de Hegel y, 
a la Yez. como con raz6n se ha dicho, la mas dificil de toda la literatura 
filos6fica. 

Lo que esta mfts vivo del pensamiento de Hegel no es el aporte de 
una ·'J6gica de la filosofia·· y el concepto como "16gico, universal y con
creto" (1), nociones que no implican mas que recursos instrumentales 
del pensar filos6fico; tampoco, desde luego, el sistema, intrinsecamente 
concluso, cuya ley suprema es la "raz6n", sino el nervio del mismo, la 
dialectica que, allende lo heuristico y metodo16gico, es una perspectiva 
abierta sabre la estructura misma de lo real y la concreta vida del espi
ritu. Haber descubierto esta perspectiva y funcionalizado su conocimien
to filos6fico es la hazafia de la Fenomenologia. 

Con acierto, nos dice Nicolai Hartmann q ue la prim era obra maestra 
<le Hegel, la Fenomenologia del Espiritu es su obra fundamental "por
que su filosofia, considerada en su aporte mas precioso, es una inmensa 
y l'.mica fenomenologia de la lucha espiritual, del esfuerzo para crear, 
comprender, organizar'' (2) . La Fenomenologia es nada menos que la 

, 1) CROCE. Cio che e vivo e cio che morto de/fa filosofia di Hegel, i11 Saggio sulw 
H egel ... , Bari, 1932. 

(2) Hegel et le probleme de la dialectiq ue du. reel, in Etudes sur Hegel (Centenair~ 
de la mort de Hegel) , Revue de metapthysique et de morale, Paris, 1931. 

3 
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empresa de indagar el proceso que cumple la conciencia hasta su mas 
elevado estadio, donde justamente encontrara su punto de partida la 
tarea de la 16gica especulativa y asistiremos al despliegue del sistema 
del idealismo absoluto. Hegel nos muestra las etapas, laboriosas y com
plejas, a traves de las cuales el saber aparente lleva al saber real. La 
realiza~i6n de este ultimo tiene lugar en Wissenschaft der Logik; pero 
en la Fenomenologia esta ya el germen, el escorzo de todo el sistema. 

Lo que esta mas viYo del pensamiento hegeliano, dijimos, es la dia
lectica, la dialectica como adem ramiento y captaci6n de la estructura de 
lo real, vale decir como experiencia. De aqui que el ya citado Hartmann, 
destacando el papel que juega la d:alectica en la Fenomenologia, afirme 
que "la dialectica es j ustamente la experiencia que la conciencia hace 

consigo misma" (1) . Hegel ya habia snbrayado que el movimiento dia
lectico que la conciencia practica en si misma, tanto en su saber, como 
en su objeto, es lo que se llama experiencia. con lo que da dicho que 
solo se accede a lo real dialecticamente. 

La Phanomenologie des Geistes comiene la mas sutil y compleja rique
za de figuras (Gestalten) dialeticas. Lo que se explica por la gran proxi
mi"dad a la concreta realidad historica, a la ,·ida, en que se mueve el 
pensamiento de la Fenome11ologia. La gran matriz de figuras dialecticas 
es la vida misma, tal como a ella la aprehende la conciencia. Es el hecho 
basico que explicitamente reconoce el mismo H egel, cuando nos dice: 
"La simple sustancia de la vida es la escisi6n de ella misma en figura~ 
(Gestalteu) y, a la v·ez, la disoluci6n de estas diferencias subsistentes" (2). 

Entre estas figuras, resultantes de la intrinseca escisi6n de la vida como 
movimiento y proceso, las fundamentales, las que poseen mas vitalidad 
son la de la "conciencia infeliz", la de la "enajenaci6n" y la de "amo 
y siervo" (dominaci6n y servidumbre). Podemos decir que la concien
cia infeliz, o sea la conciencia escindida que busca su unidad, es la 
figura nuclear que sefiorea la marcha especulativa de la Fenomenologia. 
La conciencia infeliz se presenta coma una figura de la conciencia indi
vidual subjetiva; la religion se relaciona ocasionalmente con esta figura, 
asi como con otras. Tal figura tiene, en Hegel, una maxima generalidad 
y no expresa espedfica e integralmente el fen6meno religioso ni ningu
na religion determinada. Si Hegel describe la conciencia infeliz apelando 
a terminos y a contenidos vivenciales tomados de la experiencia religiosa 

~ 

(1) Die Philosophie des deutsclum ldealismus. II Teil, Hegel, pag. 83, Berlin, 1929. 

(2) Phiinomenologie des Geistes, pag. 144, Samtliche Werke, II, JubiHiumsausgab~, 
Stut; gart, 1932. 
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y concretamcnte del cristianismo medieval es con eJ prop6sito de ejem
plificar y tambien porque esta figura le permite indagar y reflejar un 
aspecto fundamental de Ia conciencia religiosa. Esto ha sido bien nota
do por Josiah Royce: "Considerada, por decirlo asi, metafisicamente, 
implica una interpretaci6n evidentemente individual de la relaci6n del 
indiYiduo con el uni\'erso. Lo que la conciencia infeliz busca, puede, 
pues, .. lamarse Dios. Podria tambien llamarse Paz o el yo ideal. Si la 
conciencia infeliz se da en nna persona en una determinada fase, esa per-

, sona usara, por supuesto la terminologia de su fase" (1) . 
Por las razones que acabamos de consignar, no nos parece del todo 

acertada la incerpretaci6n de Jean ·whal (en un libro, por lo demas, her
moso, de fino analisis y de sugestiva exegesis, sobre este aspecto esencial 
de la filosofia de Hegel) , que centra la conciencia infeliz en el ambito 
de la concienci:"t religiosa, dando por supuesto que tal como se presenta 
clicha figura, en la Fe11ome11ologia, abre una perspectiva necesaria para 
asignarle esa proyeccion. Asi, nos dice, subrayanclo un pasa je de la 
Filosofia de la Religi6n, de Hegel: " ... Al mismo tiempo que, por su 
desgracia, la conciencia individual deviene universal, simultaneamente 
lo universal de,·iene sujeto, pasando por las tres etapas del reino deI 
Padre, el reino del Hijo y el reino del Espiritu, es decir de la generali
dad, de la particularizacion y de la unidad final en el sujeto que es 
objeto. Pero la Fenomenologia no debe ver las cosas desde este punto 
de vista noumenol6gico. Ella no puede mas que hacernos entrever su 
posibilidad, s1t necesidad" (1) . 

Las figuras nocionales de conciencia infeliz, de enajenaci6n, etc., pro
porcionan, podemos <lecir, los puntos de vista desde los cuales se puede 
encarar criticamente las distintas esferas del espiritu objetivo, como Ia 
sociedad ci\'il, el Estado, y del espirirn absoluto: la religi6n, la filosoHa 
misma. 

Las geniales consideraciones acerca del mundo historico y de la estruc
tura y desenvolvimiento de la conciencia historica, aportadas por la 
Phanomenologie des Geistes, han sido iluminadas en su genesis merced 
a las investigaciones sobre la historia de ]a evoluci6n del pensamiento 
de Hegel, que, a partir de la valiosa contribuci6n de Dilthey (Die 
Jugendgeschichte Hegels, IV Bd., Gesammelte Schriften, Berlin, 1921), 
ha seguido esclareciendo y ahondando las ideas del periodo juvenil de 

(1) El Jdealismo Moderno, pags. 216-217, traducci6n de Vicente P. Quintero, Buenos 
Aires, J 945. 

(2) Le Malheur de la Conscience dans la Philosophic de Hegel, pags. 192 • 93, Paris, 
1929. El subrayado de la cita es nuestro. 
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Hegel, indagaci6n que se propone develar la historia del origen de la 
dialectica hegeliana. En torno a esta etapa, antecedente inmediato de 
la Fenomenologia, han ido surgiendo interpretaciones distintas y hasta 
opuestas. Asi tenemos que Dilthey, como resultado de su estudio de 
aquel periodo de la \·ida del fil6sofo, relaciona intimamente el desarro
llo del pensamiento de Hegel con el romanticismo. En cambio, Ge01·g 
Lukacs, en su reciente obra (Der Junge Hegel -Ueber die Beziehungen 
von Dialektik und Oeconomie, Zurich, 1948) se vuelve contra la imagen 
d iltheyana de Hegel, y, enfocandolo con cierta unilateralidad -pasa por 
alto los efectivos fermentos romanticos de su fonnaci6n- , hace de el un 
puro racionalista, sefialando preferentemente, en su filosofia, aquellos 
.aspectos que permiten una explicaci6n del proceso dialectico de la 
economia. 

El itinerario que traza el libro de Lukacs es el que Ya de la dialectica 
del espiritu a la dialectica real del proceso social. Quiere mostrar con
creta e hist6ricamente que parte han tenido en la forma mas alta de la 
filosoffa burguesa (sic) , en la dialectica idealista de Hegel, las contra
dicciones de la sociedad capitalista. No deja, sin duda, de ser un acierto 
de Lukacs el Hamar la atenci6n acerca del hecho significatiYo que, para 
el interes del Hegel del periodo juvenil, no ha sido un dominio extrafio 
el de los procesos sociales de su epoca. Ya Theodor L. Haering, en su 
obra, exl1austivamente documentada (en el concienzudo examen de los 
manuscritos de ese periodo), sobre la intenci6n especulati\'a y el des
arrollo cronol6gico del pensamiento de Hegel, nos dice que "si se exami
nan sus manuscritos p6stumos, podemos notar, en la historia de la juven
tud de H egel, no obstante la universalidad con que el ya se orienta en 
casi todos los dominios de la realidad, por cierto desde el comienzo un 
interes enteramente especial por la peculiaridad del ser y del devenir en 
el dominio espiritual, sobre todo por historia del espfritu y de la cul
tura de toda especie. Con preferencia considera en la epoca mas tem
prana ante todo fen6menos del acontecer espiritual supra-individual: 
de las religiones, pueblos y Estado, del Derecho, de la economia y la 
sociedad y del arte ... " (1) . 

El influjo de la Fenomenologia ha sido multiple y fecundo en et 
dominio propiamente filos6fico, en el de la 16gica especulativa { en de 
las ciencias del espfritu y de la cultura (hist6ricas) . Han arrancado 

• 
(1) Hegel, sein Wollen und sein Werk-Eine chronologische Entwicklunsgeschichte der 

Gedanken und der Sprache Hegels, Einleitung, pa.gs. 5-6, I Bd. Leipzig, 1929 (II Bd. 1938). 
El subrayado de la cita es nuestro. • 
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de la -Fenomenologia, o la han tenido implicitamente en cuenta, casi 
todos los esfuerzos contemporaneos que se han propuesto una renovaci6n 
de la dialectica. E incluso cuando por motivos especulativos puros se 
ha llendo de preferencia el interes a la concepci6n hegeliana de la 
L6gica, tambien en este caso ha debido reconocerse que, para compren
der el proceso dialectico de la metafisica hegeliana, el antecedente im
prescindible lo constituye la Fenomenologia. Asi, G. Gentile, al insisti1-
en la necesidad de estudiar la Logica de Hegel, afirma categ6ricamente 
que parl ello "conviene retomar el estudio de la Fenomenologia, sin la. 
cual aquella es una esfinge cuyo enigma no podra jamas develarlo nin
gun Edipo" (1) . 

La permanente actualidad de los temas medulares de Phiinomenologie 
des Geistes, asi como el interes que suscita el genial enfoque de los 
mismos, es indice elocuente de la vitalidad de la obra y de la prospec
cion de su pensamiento. 

De algunas resonancias contemporaneas recientes -las mas notables
de la Fenomenologia encontrara el lector (en la secci6n correspondiente 
de este fasdculo de Cuadernos de Filosofia) adecuada valoraci6n en los 
perspicuos y concienzudos articulos bibliograficos-criticos que firman 
Miguel A. Virasoro, Pedro Yon Haselberg, Francisco Gonzalez Rios y 
Andres Mercado Vera. 

(l) I.a Riforma della Dialettica Iiegeliana, p:lg. 77, Messina, 1923. 



www.carlosastrada.org

RESENAS Y CRITICA BIBLIOGRAFICA 

RESONA.NC[AS CONTEMPORANEAS 

DE LA 

FENOMENOLOGfA DEL ESPIRITU 

I 

SOBRE UNA NUEVA INTERPRETACI◊N DE LA. « FENOMENOLOGiA,. 

JEAr-: HYPPOLITE, Genese et Structure de la Phe
nornenologie cle L'Esprit de Hegel, Aubier. Edi
tions Montagne, Paris, 1946. 

El actual renacimiento de los estudios hegelianos se caracteriza por e! 
manifiesto predominio de su interes por la Fenomenologia del Espirit1. 
y por sus escritos de juventud dados a conocer primeramente por Dilthey 
y su discipulo Herman Nohl. La sensibilidad filos6fica moderna ha en
contrado en ellos y en elaboracion acabada y original, aun viviente, no 
pocos de los motivos centrales de la fenomenologfa de Husserl y de1 
existencialismo heideggeriano. El pensamiento de la total filosoffa de 
Hegel desde este punto de vista de la Fenomenologia, nos permite des
cubrir un Hegel mucho mas concreto, mas nutrido de irracionalidad y 
vitalidad, que el que se hacia patente desde la perspectiYa de La Ciencia 
de la Logica o de la Enciclopedia. Su metodo sc revela mas que coma 

un movimiento constructivo de la raz6n, como una fenomenologi2 
dialectica que se esfuerza por atenerse a lo dado efecti"iamente en la 
conciencia en el devenir de sus sucesivas transfiguraciones. Del mismo 
modo que la fenomenologia de Husserl pudo ser definida por este como 
el verdadero y autentico empirismo, porque reconocia como fuente ver
dadera de conocimiento todo lo dado directamente en la intuici6n ya 
fuera individual o universal, superando el prejnicio sensualista q ue no 
reconoda otra intuici6n que la de lo individual, igualmente ahora dehe
mos decir que frente al empirismo amplificado de Husserl, la fenomeno-

• 
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logia de Hegel, representa aun un ma:. rico y comprensivo empmsmo, 
que no se li1nita ya a aprehender la conciencia estaticamente en una 
de sus fijaciones particulares y abstractas, sino que recorre intuitiva
mente, experimentalmente, el periplo total de sus transformaciones 
mostrando como se derivan y engendran dialecticamente unas formas 
<le otras, por propia necesidad o exigencia interior, en un proceso que 
se hace inmanente a la conciencia rcflexiva o filos6fica, pero que esta no 
crea sino que no hace mas que captar en su mas pura y absoluta obje
tividad. Con respecto a la filosofia existencial, los puntos de contacto 
de la fenomenologia hegeliana son aun mayores. Kojeve define a la 
·Fenomenologia, en efecto, como una antropologia filos6fica, que seria, 
agrega, concretando mejor su pensamiemo, " una descripcion sistematica 
y compkta, fenomenol6gica, en el sentido moderno del termino, de las 
actividades existenciales del hombl'e hecha en vista del analisis onto
logico del ser en cuanto tal, que constituye el tema de la L6gica. Con
cibe asi una identica relacion cntre la Fenomenologia y la L6gic;i. 
hegelianas y la postulada por Heidegger entre la pura analitica existen
cial del Dasein y la Ontologia General a la que dicha analitica debe 
servir de introducci6n y Eundamento. Esta intima relaci6n entre la 
fenomenologia del espiritu de Hegel y la filosoffa existencial, es puesta 
de relieve en numerosos pasajes de la obra que comentamos. La Feno
menologia del esj1iritu de Hegel, pasa, y con raz6n, dice Hyppolite, 
por ser una de las mas abstrusas <le este difkil escritor. Se propone por 
ello, antes que nada, aclarar el sentido general de la obra y el metodo o 
tecnica del desenvolvimiento filos6fico. En cuanto a su sentido puede 
sefi.alarse como el itinerario por el cual nos elevamos desde la pura con
ciencia irreflexiva o comun, a la reflexion o conciencia de si y de esta 
al espiritu o saber absoluto. ~En que consiste este proceso? Ante todo 
debemos decir que no se trata de 1111 proceso contingente y Ebrado al 
arbitrio del sujeto cognoscente, sino que el mismo se encuentra como 
predibujado por la naturaleza misma de la conciencia. La fenomenolo
gfa, no siendo otra cosa que una recognici6n o vivencia refleja de las 
multiples experiencias de la conciencia, experiencias que son otros tantos 
fracasos de sn pretensi6n y anhelo de saber, en los que se manifiesta su 
interior deficiencia, se realiza dialecticamente jJrima f acie en la for ma de 
un sistema o conjunto de "negaciones". Lo que la conciencia tom:i 
primeramente como la verdad, se reYela luego, profundizando, como 
ilusorio y aparente, como una no-verdad. Es preciso, por ello, abando
nar la convicci6n en que nos encontrabamos sumergidos, el estadio de 
Yerdad conquistado, para elevarnos a otro superior. La negaci6n se 
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revela asi como un momento necesario de la dialectica de la conciencia 
~in el cual esta no podria llegar a realizarse en su plenitud. Este proces(} 
de la conciencia es objetivo. El camino que sigue es la historia detallada 
de sq formacion. Hegel concibe los diversos modos o cstadios de la 
conciencia en un sentido amplio que se identifica mas o menos con el 
de existencia o vida espiritual en general. "La conciencia natural pierde 
sn \'erdad; lo que ella poseia como un saber autentico y ser real se Jc 
muestra como un no-saber ... ". "Pero la conciencia no pierde en el curs0 
de su desenvolvimiento solo aquello que podia ser considerado como 
,erdadero desde un punto de vista teoretico, sino que pierde tambiea 
su propia vision de la vida y del ser, su concepcion del mundo''. La 
experiencia de la negaci6n no se refiere tmicamente al saber en su semi
do estricto, sino tambien a su concepci6n de la existencia, a su valoraciim 
e interpretaci6n. No se trata, por eso, exclusivamente de una negacion, 
sino de una efectiva desesperaci6n. Esta negaci6n, que en cada mo
mento concreto afecta la fonna de una duda esceptica, de desesperanta_ 
frente a toda posibilidad de lograr una verdad estable, es la fuerza que 
gravita primordialmente en la conciencia y da sentido a su movimiento 
dialectico. La experiencia sufrida parece haber sido dnra y decisiv;i.. 
Poseia o crefa poseer inicialmente una verdad ... pero ha ido perdiendo 
toda verdad en el curso de su desenvolvimiento. Se ha confiado sucesi
Yamente a la "certidumbre sensible", despues de la "cosa" de la percep
cion, a la '•fuerza" del entendimiento, etc., para descubrir una y otra 
,·ez que aquello que tomaba como verdad no lo era o lo era solo insu
ficientemente. El doble sentido del termino aleman "Aufheben" negar, 
anular, ascender, superar, nos indica, sin embargo, que esta captaci6n o 
\·isi6n puramente negativa, solo constituye la mitad de la verdad. En 
toda negaci6n hay implicita una afirmacion y en cada limitaci6n un 
sobrepasamiento o una transcendencia. El resultado de una experiencia 
de la conciencia es solo negativo provisionalmente y en cuanto se aferra 
a su acti tucl espontanea o natural. Para la conciencia reflexionante, en 
cambio, toda negacion es siempre negaci6n determinada y abre la via 
de acceso para la conquista de mas altas verdades. Este metodo de la 
negaci6n, del ascendimiento a la verdad al traves del error, a nuevo,; 
planos mas altos del ser rompiendo las formas inferiores, es tambien 
el metodo transcendental utilizado por .Jaspers con brillo y eficacia sin
g-ular. Toda posici6n admite una negaci6n, pero a su vez toda negaci6n 
lleva implicita una nueva afirmaci6n. Cuando la conciencia profundiza 
en su saber inmediato sensible y llega a comprender que el •·aqui" y cl 
··ahora" que creia poseer inmediatamente son meras abstracciones que 
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~c le cs.urren de <:ntre las manos. redi,a en esta ncgac1011 de la inmc
diati,-id.ad dcl saber sensible. un nue\'O aber. Conocer un enor es ya 
scntar los fundamentos de una nueYa verdad. Este rol crcador de la 
nc:gacion. se fundaria, segun Hyppolite, en el hecho de que en la con
ce1xiim he~eliana ··el todo es siempre inmanente al dese1wolvimiento 
de la conciencia·· . La negacion es crcadora porque ella nos permitc 
encontrar tras ella cl Toda. Y agTega: "Sin esta inmanencia de! T oda 
a la concicncia no se podria comprender coma la negacion pueda Yerda
dcramente engendrar tm concenido. La conciencia es primcramente su 
totaEdad, pcro coma conciencia cn-si, coma mero objeto. El proccso 
integral fcnomenol<'igico es la progresi<>ll per medio de la cual la con 
ciencia en-si se transcicnde a si misma y trata de realizarse coma concien
cia para-si. coma conciencia rcflexi,-a, unidad de su ser-en-si y de su 
su para-si. La conciencia que existc primero nawralmente sc cleva al 
1 ealizarse como ser-para-si a sn propio concepto, y por eso tambien es 
i•rn1cdiatarncnte cl acto de sobrepasar sus propios Jimites. Los dos sen
tidos del ,ocablo "AuLheben" sc unifican asi en un tercer sentido quc 
e:. cl c!e tra11sce11dcr. La conciencia es siempre por mas alla de si mis:-1:i, 
tiene como la existencia en general, una estructma transccndcnte. fib 
es sicmprc lo que no cs y no es lo que es, segun la formula popularizad;, 
p,;r Sartre coma definicion dcl ser de la conciencia o ser-para-si. En 
, ir·ud de su estructura transcenclente puede decirse que toda conciew· i,1 
es siemprc mas de lo que cree ser, y at'.m de lo que es, en cuanto es 
su prnp:o futuro y su alteridad o corrclato intencional. Ella cs .!ntl." 

toJo "ccrtidumbre subjeti,-a·· y ,·omo tal se opone a toda ,·erdacl 
objetf,·a y a toda pretensi6n a afirmar una \'Crdad de caracter ge
neral y d.lida para todos. La posicion que hacc de la certidumbn· 
inmediata. individual, el desideratum de toda Yerdad es el cxistencia
lisP10 de Kierkegaard y tambien de );ietzsche. El saber en cu:rnto pu;a 
snbjeti, idad no puede satisfacer a la conciencia filos6fica. El saber quicre 
asimilar a sf su otro, la objeti\'idad, hacersc a si mismo objetivo. S<1l0 
rnando la concienria filosofica en su progresion dialectica ha logracl0 
identificarse en absoluto con su objeto, su inquietud o desespcranza intr-
1-ior logra scr acallacla. La conciencia es siempre mas prnfunda de lo 
que clla misma crce, es ella la quc encuentra no solo su conocimienlo 
del objeto, sino al objeto mismo, insuficiente, inadecuado a si mis-:1 '.1 

1'.st:1 rnnciencia es cl alma del desen\'oh imiento dialectico \ l;i. que lo 
orienta incxorablemcme hacia su objeti\'o. Lo que caracteriza la fcno
menologia cs precisamcnte csta desigualdad de la conciencia con su con
cep:o, desi~naldacl que no es otra cosa que la exigencia de una perpett:·t 
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transcendencia. Esta angustia, dice Hyppolite, q ue posee a la concien
-cia humana y la impelc siempre adelante de si misma, hasta que deja dt
ser una conciencia lrnmana, para alcanzar el saber absoluto que es al 
mismo tiempo saber del objeto y saber de si, no es una angustia real 
.solo en cl orden de! conocimiento, sino, como lo probaria toda la Feno
menologia, una angustia existencial. Dehemos preguntarnos abora : ~Cua! 
es cl metodo de este dcsenvolvimiento? El conocimiento filos6fico, ante 
todo, dcbe definirsc como una reflexion de! saber sobre la conciencia 
misma. El objeto de la filosofia entonces es originariamente la concien
.cia misma, pero no la conciencia reflexionante, sino la conciencia espon
tanea o irreflexiva, cuyas formas y movimientos debemos captar tal como 
se nos dan y si11 dejar intervenir a nuestro entendimiento constructive. 
La conciencia debe ser tomada como ella se da; pero ella se da necesa
riamente como una estructura intencional (en el scntido husserliano), 
como una relaci6n con Otro objeto (naturakza o mundo). Este saber 
del Otro cs implicitamente un saber de si, desde que la conciencia capta 
su propio ser en funci6n del Otro, se deja <leterminar por el Otro; pero 
al mismo tiempo todo saber de si es un saber del Otro. Hay asi una 
correlaci6n semejante a la postulad:1 por Heidegger, entre el auto-escla
recimiento del Dasein, que se hace anunciar lo que el mi-smo es por los 
objetos intramnndanos y el saber de estos objetos intramundanos (uten
silios, etc.) que s6lo se iluminan y dejan traslucir sus sentidos dentro 
-del proyecto de autorrealizacion del Dasein, que les otorga su ser; entre 
cl Dasein propiamente dich.o y el mundo, en cuanto el Dasein es intrin
scca y constitutivamentc ser-en-el-mundo y unidad indivorciable con el 
mundo mismo. En los diversos objetos que constituyen el saber de la 
conciencia descubrimos lo quc la conciencia misma es, o como dice 
Hegel, el mundo cs cl espejo en el que nos reflejamos nosotros mismos. 
No se trataria entonces de oponer el saber de si de la conciencia a su 
saber del Otro, sino de poner de manihesto su identidad. Este nuevo 
camino seria el descubrimiento autentico de Hegel, segun N. Harrman, 
un novum de la filosofia, un camino de la concepcion de si de la con
tiencia a traves de sus multiples avatares y transformaciones llevado a 
c:abo·sobre el fundamento de la concepci6n de sus mt'.tltiples objetos en 
sus correlativas transformaciones. Es preciso tomar la conciencia tal 
-como ella se presenta, sin interprctar!a (en esto se rnanifestaria tambien 
Hegel mas positivista que el intuicionismo de Husserl y de Heidegger, 
-qne conciben ambos, y en particular el segundo, su tarea no como una; 
simple descripcion, sino tambien como interpretaci6n, como hermeneu
tic:1 existencial. Encontramos en la conciencia dos rr.omentos: la con-

,,. 
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,ciencia misma y aqueiio de lo cu:!! la conciencia ticne conciencia. Es
te objeto para-la-conciencia se postu!a al mismo tiempo por esta co
mo poseyendo una realidad en-si. como exis~iendo foera de su relaci6n 
<.on ella. Este en-si de] objeto cs lo que constituye su verdad (co
mo noumeno, opuesto a su parecer o fen6meno). De tal modo b 
conciencia sabe algo, posee la inmediata certidumbre de si misma como 
modo existencial en el cual se da el objeto como conocimicnto, y al 
mismo tiempo intenta ir mas alla de esta certidumbre subjetiva, preten
de una "verdact·· (o ser-cn-si del objeto) que es independiente de esta 
certidumbre. La teoria dd conocimiento, seria asi al mismo tiempo 
teoria del objeto de! conocimiemo. No se puede separar la conciencia 
de aquello que es su objeto y que tiene por ver<ladero, pero si la con
ciencia es conciencia del objeto es tambien simultaneamente conciencia 
-de si misma. Ella cs conciencia de aquello que es para ella vcrdadero 
y conciencia de su saLer de esta verdad. Estos dos momcntos son en ver
<lad uno s6lo, momentos alternos de un identico proceso. La concienci:i 
vive su saber en lo que tiene por verdadero. En cuanto es todavia con
ciencia finita, una figura particular de la conciencia que corresponde 2 

un modo tambi6n particular de la objetividad, se encuentra constrefiida 
.a sobrepasarse a si misma. Su saber de lo verdadero se cambia en cuantG 
<lescubTe la inadecuaci6n implfcita en el. Hace en el saber de su ohjeto 
limitado !a experiencia de sn propia limitaci6n y en el saber de su propia 
limitaci6n la de l::t inadecuacion y finitud de su objeto. Asi va progre
sando por si misma de una figura particular a otra, sin que el fil6sofo 
deba ser otra cosa que un simple espectador en cl t.ccorrido de ese pro
ceso. Este movimiento dialectico que la conciencia ejerce por s[ misma 
y en si misma, tanto en su saber corno en su objeto es lo que llama Hegel 
autoexperiencia de la conciencia. En csta autoexperiencia la conciencia 
ve desaparecer lo que ella tenia justamente por verdadero, pero par.1 
<lejar surgir de su propio hundimiento una verdad nueYa, un objeto 
diEerente. Pero ello ocurre 5610 porque ha olvidado su propio devenir. 
La experiencia fenomenol6gica tiene dos caras, como el dios .Jano, y no, 
brinda una doblc luz. Primero aquella a la gue se nos hace visible la 
superaci6n de toda etapa o forma de la conciencia y de su objeto como 
negaci6n de la misma; y segundo, aqueila en gue aparece en su interior 
.surgimiento el ob_ieto nuevo, la nueva figura o forma de la concicncia 
y que es como cl producto o el (i:uto renovado que germina de la 
muerte y transfiguraci6n de b verclad anterior. Se plantea luego el 
autor el problema de si la Fenomenolorzia del Espiritu es una historia 
de la humanidad o si pretende ser una filosofia de esta hi.storia. La feno-
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menologia no es una historia de la humanidad, aunq ue desde cierto 
punto de vista es una historia, y una historia que tiene relaci6n con la 
historia de la humanidac\. Pero esta relaci6n se acentua en la segunda 
parte de la obra, que comprende los capitulos sobre el Espiritu, la Reli
~i6n y el Saber absoluto. En particular su capitulo sobre el Espiritu se 
mueve entre totalidades concretas, espiritus particulares hist6ricos, como 
la ciudad griega, el Imperio y el Derecho romano, la cultura de Occi
dente, el iluminismo, la revolnci6n francesa, el mundo genn,inico, que 
son para Hegel realidades hist6ricas autenticas, figuras del mundo espi
ritual y no s6lo rnodos o figuras de la conciencia como los estudiados en 
la primera parte, en la que la historia no juega un papel principal, sir
,·iendo los acontecimientos hist6ricos considerados s6lo de ejemplos ilns
tratirns. Segt'm Hyppolite, la Fenomenologia seria en cambio una histo
ria de la conciencia individual. Segt'.m hemos v.isto, su proceso consiste 
en una elevaci6n de la conciencia ingenua al saber absoluto. Pero esta 
e!evaci6n s6lo puede realizarse progresiYamente a traYes de las sucesiYas 
etapas interiores y necesarias de su ascension. Estas etapas hist6ricas 
pueden ser descubiertas profundizando reflexivamente sobre la concien
cia de cada uno; pero para ello es preciso que descendamos en la inte
rioridad del recuerdo, al traves de las capas geologicas por decirlo asi de 
la conciencia, por una operaci6n semejante a la reminiscencia plat6nica. 
El individuo, hijo de su tiempo, posee naturalmente toda la substanci.i 
de! esp:ritu de estc tiempo, y s6Io necesita apropiarselo conscientemente. 
Hegel postula asi una inmanencia de la historia de la humanidad a la 
conciencia individual, como antes postulara una inmanencia <lei mundo 
de Ia objetividad a la conciencia subjetiva. Se puede discriminar en la 
Fe11omenologia una doble tarea. Ella es primeramente elevaci6n de h 
conciencia enipirica al saber absoluto, proceso en el cual asimila y hace 
suya la objcLividad y sc revela como unidad de si misma y el mundo, de 
autoccnciencia y conciencia de lo Otro. Y en segundo lugar: ella toma 
en este ascendimiento y simultaneamente con el conciencia de una his-' 
toria de! espiritu, sin la cnal ese saber absoluto seria inconcebible. Esta 
toma de conciencia, recalca Hyppolite, no es un simple retorno al pasa
do, sino que ella es en esta su aprehensi6n retrospectiva lo que justifica 
ese pasado y determina su sentido. De aqui esta intima y necesaria 
relacion entre lo individual y lo universal, lo individual s6lo puede 
realizar su verdad en funci6n de lo universal y asimilando en si lo uni
versal. Esto justifica la pretension de universalidad con que Hegel 
inviste a la Fenorne11ologia. En ella Jo que originariamente fue expre
si6n de una experiencia personal de! autor se afirma como experiencia 
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general y via general de ascension espiritual. Acentuando este caracter 
de experiencia indi\·idual \'ivida de la Fenornenologia, dice Hyppolite, 
"encontramos en el conjunto de la Fenomenologia todo el itinerario de 
la juventud de Hegel, repensado y organizado. Lo que Dilthey y Nohl 
han demostrado con respecto a los cuadernos de juventud, lo que Hegel 
escribia en Stuttgart, en Francf ort sabre el mundo antiguo, sabre el eris 
tianismo y su destino, lo que elaborara en Jena sobre la vida de un pue
blo y su organizaci6n, todos aquellos desem•ol\'imientos que lo condu
Jeron a su pensamiento filosMico y al pensamiento de su epoca, Hegel 
los reproduce en la Fe11ome11ologia. La Fenomenologia entonces no 
representa otra cosa que el itinerario filosofico de Hegel, el proceso de 
su £ormaci6n, analizado con una acuidad y profundidad deslumbrantc. 

~ De la misma manera que el Discwso de! ,.Uetodo seria una historia abre
Yiada y rcconstruida de la fonnacion del pensamiento cartesiano, igual
mente la Fenomenologfa habria tenido una idemica funcion para el 
pensamiento de Hegel. Se trataria en i:no y otro caso de presentarnos 
el camino seguido en la esperanza de que nosotros pudicramos servirnos 
de <.'.I viendonos forzados a reconocerle una validez universal. Con espi
ritu ciertamente diferente al de Descartes, no rechazando la historia 
como este, sino integrandola a si mismo, para repensarla y sobrepasarla. 
Hegel desprende de su itinerario particular aquello que puede valer 
universalmcnte. Su camino al igual que el de Descartes, es el de la 
duda, pe:ro no cl de una duda metodica, sino el de la duda esceptica, 
el de la duda desesperada, que no es ya expresi6n de una acLitud con
vencional, de una postma, sino el proceso mismo de la historia deta
llada de la formaci6n de la conciencia cientifica. La fenomenologia es 
asi expresi6n inmediata de una conciencia, o mejor dicho, de un modo 
de existencia que no se afena a ninguna verdad finita, determinada, 
sino que encuentra en su propia inquietud o angustia interior la fuerza 
para superar todo los errores ... La Fe11omenologia es la filosofia vivida 
interiormente por Hegel. La expresion directa y elaborada de su propia 
intimidad e indi \'id ualidad. Desde este pun to de vista, segt'.m N. Ber
<liaef£ (Ensayo de 1'1etafisica escatol6gica) se podria Hamar con mayor 
exactitud "existencial" a la filosofia hegeliana, en cuanto es revelacion 
y manifestaci6n inmediata de una existencia, como lo fueron tambien 
las filosofias de Kierkegaard y de Nietzsche, que las filosofias, por ejem
plo, de Heidegger y Jaspers, que serian en el mejor de los casos meros 
repensamientos de experiencias existenciales ajenas. Estas filosofias no 
sedan en verdad filosofias existenciales, sino filosofias de la existencia. 
Pero el pensamiento hegeliano, no obstante ser expresi6n de una existen-
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cia individual, no se cicrra en ningun momenta en cl circulo abstracto 
de lo meramente indiYidual. :'\o tenemos que habernosla, coma en Kier
kegaard, con un pensamiento que entiende ser solo pensamiento indi
vidual y de lo individual, lo que implicaria la negaci6n de la filosofia. 
Para Hegel la conciencia abstractamente indi,·idual es s6lo conciencia 
concreta en cuanto es al mismo tiempo conciencia universal. Este es
fuerzo por unir io particular y lo uni,·ersal (abstracto) en un autentico 
universal (universal concreto) es lo caracteristico del hegelianismo y lo 
que da a su posici6n un interes en cierto modo tr,\gico y en especial a la 
Fenomenologia que pretende ser la demostraci6n dialectica y en acci6n. 
Dcsde este punto de vista, dice Hyppolite, " Hegel no quiere escoger 
entrc un existencialismo que seria para el abstracto (Kierkegaard) para 
el cual el individno es 1mico y se rehusa por tanto a transcribir su situa
ci6n existencial en la cifra de la universalidad y un universalismo que 
excluiria la experiencia vivida. Es solo en la unidad de ambos, por lo 
co:-:.Lrario, donde reside la verdad. Para comprender el sentido del desen
volvimiento fenomeno16gico y en su relaci6n con la historia del mundo, 
es preciso pensar esta dialectica de la individualidad universal, que es 
pensamiento de la universalidad a traves de lo particular, como de lo 
particular a traves de lo uni"ersal". 

La Fenomenologia del Espiritu no debia ser en un principio mas que 
una introducci6n al Sistema de las Ciencias, que estaba compuesta por 
la Logica y la ~fclaffsica. Pero esta introduccion tom6 en su desarrollo 
una amplitud inesperada, terminando por devenir la primera parte del 
Sistema de las Ciencias. Hacia I 806 no habia Hegel escrito mas que la 
primera parte de su obra, que comprendia toda la fenomenologfa de la 
conciencia, de la autoconciencia y de la raz6n (el Prefacio no fue escrito 
hasta despues de terminada la obra) . Faltaban a1111 los capftulos sobre 
el Espiritu, la Religion y el Saber absoluto, que fueron enviados frag
mentariamente al editor durance el mes de octubre de 1906. Debemos 
preguntarnos ahora: tCmil es el lugar de la Fenornenologia dentro 
del Sistema? lDebe concebirse como una parte del mismo o solo como 
una introduccic'm? Segun Haering era originariamente una introducci6n~ 
p~ro en el curso de su elaboraci6n devino una parte del Sistema. En el 
Sistema definiti\'o desaparecera como introducci6n y aun como primera 
parte del Sistema de las Ciencias para llegar a ser parte integrante de la 
Filosofia del Espiritu. El lugar ocupado por la Fenomenologia en los 
wcesivos proyectos, puede sintetizarse asi: Primer esbozo comprendia: 
L6gica, Metafisica, Filosofia de la aturaleza y Filosofia del Espiritu. 
Despues la L(igica y la Metafisica se identifican y el sistema se esque-

, 
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matiza: Fenomenologia. Logica, Filosofia de la .Naturaleza y Filosoffa: 
de! Espiritu. En la Enciclopedia, por t'.dtimo, la Fenomenologia desapa
rece como ciencia autonoma y pasa a ser una parte de la Filosofia del 
Espiritu. En cuanto a la estructura de la obra ya hemos dicho que pue
rlen distinguirse en ella dos partes diferentes. Pero, no obstante, la rup
tura visible entre la primera parte, es decir, aquella que correspondc:-, 
segt'.m Hyppolite, a una fenornenologia de la conciencia en sentido estric
to y que seria la t'.mica que se conservara en los sitemas futuros, como 
disciplina diferente. y la seguncla p:irte que corresponde a una fenomc 
nologia del espiritu en sentido amplio (espiritu subjetivo, espiritu obje
tivo y espiritu absoluto) es indudable que cxiste una real unidad. Esto 
se aclara si se piensa que ambas consideran la misma conciencia aun
que la primera desde un punto de vista predominantemente individual 
y estatico y la segunda general e historico. en su deYenir como conciencia 
uniYersal al n-aves de la historia. 

Los tres primeros momentos de la Fe11ome11ologia: Conciencia, Auto
conciencia, Razon, constituyen la base de codas los desenvolvimientos 
ulteriores. Su moYimiento dialectico se YOl\'era a encontrar bajo una 
forma mas concreta en el seno mismo de la Razbn, bajo la forma de Ia 
oposici6n entre la raz6n observante y la raz6n actuante. Los tres mo
mentos de la Conciencia son la certidumbre sensible, la percepci6n de 
las cosas y el entendimiento que constituyen cl proceso dialectico por el 
cual la conciencia ingenua se ele,·a a la necesidad del concepto. Los tres 
momentos del concepto universalidad, particularidad y singularidad de
ben concebirse en manera tal que lo universal solo pueda darse como 
sintesis y superaci6n de los dos momentos anteriores. En cuanto uni
\'ersal separado de lo particular, no serfa tal universal, sino algo deter
minado, abstracto. La uniYersal es si mismo y ademas su otro, la sin
tesis y unidad del todo. El concepto es entonces la forma absoluta de 
la conciencia en cuanto unidad de conciencia en-si y autoconciencia o 
para-si. Esta conciencia de si es deseo y no llega a su verdad sino al tra
ves de otras conciencias de si vivientes. Sblo hay conciencia de si en 
cuanto hay al mismo tiempo conciencia de otro. La posici6n de Heger 
al respecto, recordemoslo, es similar a la de Heidegger, para el cual el 
Dasein s6lo pucde saber de sf, conocerse a si mismo, reconocerse en 
cuanto supone otras existencias al traves de las cuales se aprehende como 
mil-sefn (ser-con) y con respecto al cual su relaci6n esencial no es la 
preocupaci6n como para los objetos intramundanos, sino la solicitucl. 
Para Sartre, en cambio, nuestro ser para-otro se determina y fija, se 
coagula en la mirada del otro, que nos transciende y nos hace perder 
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nuestra subjetividad y libertad que deviene subjetividad y libertad trans
c.endida y nos transforma en objeto; concibiendo la relaci6n esencial 
entre los existentes no ya como solicitud ni comuni6n ontol6gica, en el 
"ser-con" como Heidegger, sino el ser-contra, la lucha. Tambien en 
Hegel el ser de los otros se nos revela originariamente en la lucha por 
h vida y la muerte, primera forma de la convivencia, que luego se trans 
forma dialecticamente en la lucha por el reconocimiento entre el Senor 
y el Esclavo. I-<i dialectica del Senor y del Esclavo seria, segt'.m Hippo
lite, la mas ce1ebre parle de la Fenomenologia, tanto por la belleza phis
tica del desenvolvimiento como por la influencia que ella ha ejercido 
sobre la filosofia politica de Carlos Marx. Consiste en su esquema esen
.:ial en mostrar como el Senor se revela en su verdad como Esclavo dd 
Esclavo y el Escla\'O como Senor de su Senor. S6lo el esdavo se muestra 
i..apaz de dominar, mediante el trabajo, el mundo de las fuerzas, el senor 
solo puede hacerlo en funci6n del esclavo. Depende del esclavo en su 
ser y en su reconocimiento; para ser Senor debe ser reconocido como 
ta) por el esclavo. La autoconciencia que se hace experiencia en la an
gustia, disciplinada por el trabajo, deviene la fonna que encuentra en 
el ser-en-si la materia y se inscribe en eila. La conciencia de si gana 
con este dominio sobre la naturaleza no s6lo su independencia vital, sino 
tambien la libertad, que pertenece al pensamiemo. Mediante el pensa
miento ei esclaYo trata de eleYarse a lo uniYe,sal y postula este mundo 
de su sometimiemo como una pura ap:1riencia, que puede superarse con 
la razon. Este concepto de la libertad y del pensar universal como ins
trumento de la liberacion es el fundamento del estoicismo. En el escep
ticismo esta conciencia de la omnipotencia del pensamiento se desen
vuelve agresivamente, pero termina por desintegrarse dialecticamente. 
El escepticismo puede ser asimilado, segun Hegel, a una disputa de 
j6venes testarudos, en la cual uno dice si cuando el otro dice no, para 
decir no cuando el otro dice si, en tal forma que se paga con la contra
dicci6n de cada uno consigo mismo la satisfacci6n de persistir en con
tradicci6n el uno con el otro. Pero la verdad de la conciencia esceptica 
es la conciencia infeliz, en cuanto conciencia explicita de la necesaria 
contradicci6n de la conciencia consigo misma. Ahora ya no es un exis
ten te que se enfrenta en el sefio de la vida universal a otro existente, 
sino la conciencia que reconoce en su interior una insalvable contradic
ci6n. Toda autoconciencia es para si misma doble: ella es Dios y hom
bre; Sefior y esclavo, Io Universal y lo particular en el seno de un:. 
misma conciencia. La conciencia en cuanto tal no habiendose elevado 
aun al conocimiento de su identidad concreta con lo universal y lo 
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infinito, y m ira siempre hacia una transcendencia que se le presenta 
.como carencia, y como carencia esencial de si misma, es siempre concien
-cia infeliz. La conciencia de la vida, dice H egel, la conciencia infeliz se 
ve a si misma como conciencia desdoblada, escindida; tan pronto en 
decto ella se eleva por mas alla de todas las contingencias de la vida y 
.se hace consciente de la certidumbre inmutable y autentica de si, tan 
pronto desciende hasta el ser determinado y se aprehende a si misma 

ceomo una concienciil comprometida en el ser-aca; una conciencia cam
biante y sin esencia. Ella es entonces con respecto a si misma la concien
-cia de su propia contradiccion. Conciencia de la vida que descubre que 
la vida que se le ofrece no es la verdadera vida, no es mas q ue una 
,contingencia y conciencia de la contradiccion, es decir, del yo escindido 
dentro de si mismo. El dolor de la conciencia es la contradiccion, alma 
-de la uialectica, y al mismo tiempo, la contradiccion es propiamente 
hablando el dolor de la conciencia. Se ve aqui, dice Hyppolite, como 
el pantragismo hegeliano de la Fenomenologia y de sus escritos de 
juventud funda el panlogismo de su madurez. 

Obvio es observar que este plano de la conciencia infeliz es el plano 
.de autorrealizacion de lo espiritual en que se mueve la filosofia existen
-cialista en sus representan tes mas conspicuos, Kierkegaard, H eidegger, 
Jaspers, Sartre, etc. Para el existencialismo la existencia, el Dasein, el 
ser-para-si, es siempre fundamental y esencialmente deficiencia, carencia 
-de su propia plenitud y autenticidad, y por ende estructuralmente y 
fatalmente desgraciada. Para Kierkegaard es tambien contradiccion 
y desgarramiento inter ior e impotencia para realizar su unidad con lo 
absoluto. Para Hegel, en cambio, la conciencia infeliz es solo una etapa, 
-que puede ser sobrepasada elevandose la conciencia al saber de su iden
tidad de si misma como contingente, particular, inesencial y cambiante 
con si m isma como conciencia unh·ersal y necesaria, intemporal e inmu
table. 0 mejor dicho, la conciencia infeliz es solo una ilusi6n que sufre 
1a conciencia, una ceguera que le impide ver su identidad con lo abso
luto. Basta romper ese velo de maya que impide la visi6n de esta iden
tidad para que la conciencia infeliz sea superada y devenga conciencia 
triunfan te. Este problema de la posibilidad de la conciencia o existen
.cia particular de superar su estadio negativo, de quebrantar las cadenas 
-que la atan a l a finitud, o lo que es lo mismo, el problema de si la exis
tencia debe ser concebida coma deficiencia e imperfeccion intrinsecas, 
o puede llegar a sobrepasar dialecticamente esta visi6n angustiada de si 
m isma, es problema central, que debera ocupar las mentes del mas in
mediato porvenir y para el cual se encontraran en las paginas de la 

4 
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Fenomenologia y en este libro que comentamos aportes de Yalor. La 
segunda parte de la Fenomenologia comprende: (B B) El Espiritu con 
sus tres momentos: a) El espiritu verdadero, el orden etico; b) El es
piritu enajenado de si mismo, la cultura; c) El espiritu que tiene la cer
teza de si mismo, la moralidad. (C C) La Religion, con sus tres mo
mentos: a) La Religi6n natural; b) La Religi6n estetica; c) la Religi6n 
revelada. Y por ultimo el Saber Absoluto. 

Esta obra de Hyppolite que comentamos puede ser considerada como
una de las mas valiosas de las escritas hasta ahora sobre esta obra capital 
de Hegel. Profundo conocedor de la Fenomenologia, que ha traducido 
en forma encomiable, iluminando el texto con numerosas notas y un 
indice analitico destinado a hacer mas manuable la dificil obra hegeliana
La profundidad del punto de vista de su comprensi6n del autor, la ob
jetividad de su juicio y la claridad con que logra dilucidar los multiples 
problemas suscitados, hacen de esta obra una obra de consulta impres
cindible, que ha venido a enriquecer la bibliografia existente. 

Miguel Angel J'irasoro. 
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... BASES REALES DE LA DIAL£CTICA Y LA (< FENOMENOLOG1A n 

GEORG Lutics, Der junge Hegel, Ueber die Beziehun
gen von Dialektik ttnd Oeconomie. Europa Verlag. 
Zurich Wien, 1948. 

"Termin6 la epoca de la lucha contra Hegel; ha llegado la de su 
conocimiento hist6rico. S6lo la consideraci6n hist6rica separara en el 
lo perecedero de lo que pervive". Con este programa con el que termina 
su reseiia de la edici6n de la Correspondencia de Hegel editada en 1888, 
Wilhelm Dilthey esboza un nuevo estilo en la discusi6n sobre la filo
sofia hegeliana, que debia servir de base a todas las discusiones poste
riores tendientes a restaurar el renombre del pensador difamado durante 
medio siglo. En efecto, no es al neogelianismo de Heidelberg al que se 
debe la nueva gloria del "fil6sofo del Estado prusiano", sino al hecho 
de haber posteriormente Dilthey -en su H istoria de la juventud de 
Hegel ( 1906) - destacado el aspecto religioso de su pensamiento. Las 
obras- ineditas, redactadas durante sus afios de estudios teol6gicos en 
Tiibingen y el comienzo de la actividad propiamente filos6£ica que data 
del aiio 1801, cuando se asoci6, en calidad de docente, en la Universidad 
de Jena a su compaiiero de estudios Schelling, son consideradas desdc 
el citado trabajo de Dilthey como el l'.mico acceso legitimo a la filosofia 
de Hegel, filosofia que habia sido rechazada por Schopenhauer y por 
todo el pensamiento germano influido por este, precisamente en raz6n 
de su oscuro misticismo religioso vestido con el ropaje de "filosofia dCc' 
un catedratico para uso de catedraticos de filosofia". Asi, un metodo 
positivista y declaradamente antiespeculativo contribuy6 en grado deci
sivo a la restauraci6n de una filosofia especulativa que desde entonces 
ha demostrado su fuerza de ataque contra el neokantismo, orientaci6n 
esta que trat6 de eliminar como no-existentes aquellos problemas que 
el propio Kant tan solo decia inaccesibles a la indagaci6n filos6fica cri
tica: los problemas de la antigua metafisica o sea la teologia especulativa. 
El metodo de Dilthey habia sido una interpretaci6n exclusivamente 
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basada en un material biogT,Hico, y aun dentro de este hadase una selec
ci6n bajo un punto de vista preconcebido. Se anota el amplio interes 
del joven pensador por todos las ramas de la ciencia, indicando las ex
cerptas tomadas de obras hist6ricas, politicas y de las ciencias naturales, 
pero concentrando el interes exclusivamente en el tema teol6gico, al que 
en apariencia se refieren Jos epigrafes de los primeros escritos: La vida 
de Jesucristo, La religi6n popular, etc. Los dos escritos sobre cuestiones 
politicas de actualidad s6lo se mencionan como episodios de segundo 
orden, testimonios de la forma de pensar, pero, ni siquiera como docu
mentos de las aspiraciones del fil6sofo en el terreno de la politica activa, 
aspiraciones que en varias ocasiones se manifestaron infructuosas, hasta 
satisfacerse por fin en la vasta influencia ejercida desde la catedra en la 
universidad de la capital prusiana. Interviene aqui una honda discre
pancia entre los conceptos politicos del propio Hegel y los de sus restau
radores de la epoca de la Alemania imperial. Para estos, quedaban 
fuera de toda posibilidad de discusion, no solo las tendencias iluministas 
y, por ende, francofilas del autor, su admiracion por el emperador Na
poleon, llevada a la practica en el periodo, por cierto esteril, de redac
tor de un diario en Bamberg bajo la censura francesa, sino rotundamente 
todas las tendencias para convertir a la filosofia en una ciencia militante 
con influjo directo en la politica. Como es sabido, alrededor de 1840 
se suprimio en Berlin la tradici6n hegeliana en fayor de una filosofia 
mas restringida, es decir, sin intervenci6n en los campos de las ciencias 
naturales, hist6ricas y sociales. A partir de entonces, la filosofia casi 
nunca se atrevio a romper tal restriccion, exceptuando algunos contados 
experimentos sin pretensi6n sistematica. Solo en nuestros dias, y, sin 
duda, tambien merced al interes que nuevamente ha despertado la filo
sofia hegeliana, gran parte de la labor filos6fica es dedicada a la consi
deracion del hombre en los aspectos concretos de su existir. 

El voluminoso libro de Lukasc se opone a toda esta evoluci6n. Apa
rentemente, el autor sigue el metodo de Dilthey, investigando los docu
mentos de Ia juventud de Hegel. Sin embargo, hasta la propia discusi6n 
de Ios temas del cristianismo no surge, segun Lukacs, de un interes 
genuinamente religiosamente sino sociol6gico, o sea, que en su investi
gacion la religion no es tanto contenido, sino mas bien comp la forma 
del pensar, la cual bajo las condiciones ideol6gicas de la Alemania de 
fines del siglo xvm era el {mico lenguaje posible, inclu~ para un pensa
miento orientado hacia el estudio de la historia concreta. En base a las 
excerptas del estudiante de Tiibingen, Lukacs comprueba que Hegel 
se orient6 en los iluministas franceses - Montesquieu, Voltaire, Diderot, 
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Holbach, Rousseau- mas que en los d6ciles imitadores alemanes de la 
misma epoca, dando por otra parte una destacada preferencia a los escri
tos del partidario de la revoluci6n francesa, Georg Forster. No le inte
resan en ese periodo los problemas epistemol6gicos planteados por la 
Critica de la raz6n pura, pero si en un grado muy elevado la filosofia 
moral de la Critica de la raz6n prdctica. Respecto a esta, Hegel, ya 
en su primer periodo, supera la posici6n de Kant, pues mientras el 
punto de partiaa del liltimo siempre lo constituye el individuo y su 
conciencia, Hegel parte directamente de la actividad, del su jeto colec
tivo, de la socjedad, siguiendo asi el ejemplo de Herder. En un comien
zo nose ocupa de una aclaraci6n conceptual de estos terminos, sino que 
dirige su atencion sobre dicho sujeto colectivo en el curso de su destino 
hist6rico. Seria tambien este su punto de enfoque en la historia del 
cristianismo, el cual aparece como la religion "positiva" frente a las reli
giones de los pueblos libres de Grecia y Roma, y no tanto como la verdad 
revelada sino como producto historico de determinadas causas sociales; 
cabe agregar, condicionado por una decadencia social. 

Es preciso destacar que Lukacs es el primero que debidamente pone 
de relieve la intima relacion de tal construcci6n hist6rica con las idea$ 
coetaneas de Schiller, Goethe, Holderlin y Forster, y que esta relacion 
puede elucidarse 1micamente cuando se abandona la perspectiva religio
sa que la literatura sobre Hegel, a panir de Dilthey, ha declarado como 
fa unica importante en sus obras de juventud. Hasta en la Fenomeno
logia del espiritu pueden verificarse los rasgos de aquella concepci6n 
radical juvenil. Esta arrancaba de un ideal de la polis antigua donde no 
existi6 el exclusiYismo de la propiedad privada como premisa del indi
Yidualismo cerrado, y a ella le enfrenta las condiciones ya modificadas 
de la Roma imperial que adopt6 como correlato espiritual una religion 
que ya nose ocupaba del bien comun sino de la salvacion del alma indi
vidual. La conciencia infeliz, como estado que debe ser superado es la 
imagen fenomenol6gica del cristianismo naciente, y a ello corresponden 
los juicios del joven Hegel sobre la relaci6n entre el intelecto y la fe, 
a la cual presenta como fuerza subyugadora de aquel, al igual que sn 
ironia contra la exaltaci6n sentimental del individuo, de la fortuna per
sonal y del amor. La reducci6n del hombre republicano de la antigi.ie
dad al Yo de la religion cristiana se refleja, para Hagel, en un concepto 
qne Lukacs juzga como concepto central del periodo primitivo de Hegel: 
la positiYidad, que forma la raiz del posterior concepto principal de la 
Fenornenologia, la exteriorizaci6n (Entausserung) o enajenacion (Ent
fremdung). 
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Positividad significa la congelada objetividad con que el mundo exte
rior se le presenta al individuo, sin diferenciaci6n alguna entre el mundo 
social y el de los objetos naturales. El concepto opuesto a ella no esta 
aun designado como subjetividad, sino que arraiga en la concepci6n 
hist6rica de un estado primitivo de libertad y autoactividad de las socie
dades humanas. De tal suerte, Hegel logra concebir la objetividad auten
tica, es decir, la existencia de los objetos independientemente de la raz6n 
humana, como producto, o sea posici6n, del desarrollo de la misma raz6n 
o, expresado en un termino mas adecuado, del movimiento de la raz6n. 
Asi, la positividad involucra todos los momentos esenciales de la poste
rior dialectica idealista; la suspension del trascendentalismo; el movi
rniento que se desenvuelve en Ios estadios de la subjetividad, la objetivi
dad y, a la saz6n todavia como tarea para la epoca presente, su retrans
formaci6n en subjetividad consciente y autoactiva. Ademas queda pa
tente el caracter eminentemente historicista de ese pensamiento y su 
indisoluble vinculaci6n con la esfera religiosa, terreno autentico del 
proceso entero. Los dioses, por ejemplo, se presentan como actores rea
les en la escena universal y la libertad no constituye s6lo el origen de los 
dioses, sino que representa a la vez su dadiva a la humanidad. La histo
ria humana se convierte en la transformaci6n del mismo dios. 

Mientras las modernas exposiciones del desarrollo espiritual del joven 
Hegel se limitan a describir la maduraci6n interna, esto es, consideran 
las obras escritas como la l'.mica guia legitima del pensamiento hegelia
no, Lukacs trata de vincular la biografia particular del fil6sofo con el 
movimiento espiritual general de la epoca y los acontecimientos politi
cos de la simultanea revoluci6n en Francia. Las atrasadas condiciones 
politicas de los paises germanos en el mismo periodo imponen a su vida 
espiritual ciertas deformaciones en Ia perspectiva de los eventos politico
sociales que entonces tuvieron lugar en Francia. Sin embargo, Ia gran 
envergadura del pensamiento de Hegel se revela eq, su concepci6n realis
ta de la sociedad moderna, naturalmente dentro de los Iimites de una 
moderada critica del mundo estrecho en que vivia, y en su interes por 
los problemas de la economia politica, acceso importantisimo a una 
in<lagaci6n filos6fica de las fuerzas motoras de esa sociedad. Concuerda 
nuestro autor con otros en que el periodo de Francfort se caracteriZ?.. 
por una oscuridad extraordinaria debida tanto a la forma de expresi6n 
como al brusco cambio de conceptos, asi como a las 1.nultiples materias 
estudiadas, de las cuales nos han llegado solo anotaciones fragmentarias 
sin conclusiones acabadas. Por otra parte, polemiza Lukacs energica
mente contra la interpretaci6n unilateral de esa epoca tal como fue 
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iniciada por Dilthey, quien la califico de panteismo mistico. Es cierto 
que entonces cobro un significado especial la categoria del amor que al 
comienzo aparece diametralmente opuesta a la filosfia racionalista de la 
reflexion. Lukacs trata de probar su caracter transitorio y su superacion 
<lialectica citando un pasaje del Espiritu del cristianismo escrito de fecha 
poco posterior: " ... en los momentos del amor feliz no hay lugar para la 
-0bjetividad; pero cada reflexion supera al amor, restituyendo la objeti
vidad, por la cual se rec~mstituye la esfera de las limitaciones. Lo reli
gioso constituye el 1tA~p(a)!J.'tl (plenitud) del amor - reflexion unida al amor, 
ambas consideradas como ligadas." Mientras la filosofia vitalista de 
Jacobi y de otros contemporaneos se aferra a la idea del amor como la 
fuerza principal del Universo, Hegel logra incorporarla como eslabon a 
su pensamiento dialectico. Acertadamente destaca Lukacs el pasaje cita
<lo como etapa preliminar a las "figuras de la conciencia" de la Fenome
·nologia. Por otra parte, merecen atenci6n los diversos escritos sobre 
temas politicos que datan de la epoca de Francfort. Entre ellos, el comen
tario a la traducci6n de un expediente acerca de un litigio politico en 
un canton suizo oprimido por la oligarquia de Berna pone en evidencia 
el abandono de la primitiva posici6n estrictamente antiindividualista 
en favor de una "reconciliaci6n" con las condiciones de la sociedad 
actual, si bien tal abandono no es, ni mucho menos, un mero cambio de 
<>pinion sino una aproximaci6n del pensamiento especulativo a los pro
blemas de la historia actual. En los ensayos sobre la constituci6n de 
Alemania, la critica de la propiedad privada y no ligada al bien comun 
-que constituia la base de los primeros escritos sobre el cristianismo, reapa
rece en terminos m,is concretos, aun cuando no llega hasta la perspec
tiva de una reforma. 

Pero fuera de estos escritos conservados pone Lukacs de relieve la 
~uma importancia de un pasaje de la biografi'.a de Hegel escrita por 
Rosenkranz, que informa de las largas excerptas que Hegel h izo de 
informaciones periodisticas sobre temas economicos y de un comentario 
al libro del economista ingles Steuart: La economia del Estado, donde 
trata acerca de la esencia de la sociedad burguesa, de la necesidad y el 
trabajo, de la division del trabajo y de las fortunas entre las diferentes 
dases, instituciones de beneficencia, policia, impuestos, etc. De este 
comentario y de los extractos que Rosenkranz pudo consultar, nada ha 
llegado hasta nuestra epoca. Por consiguiente, una investigacion del 
papel que desempefiaron los estudios economicos de Hegel en la elabo
racion de su sistema solo puede avanzar sobre el terreno esquivo de las 
conjeturas. Lukacs intenta probar que ciertos pasajes del Fragrnento 
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de un sistema dedicados a la filosofia de la religi6n se deben a eso~ 
estudios, en especial al de las obras de Adam Smith. En el mencionado, 
fragmento, Hegel habla del sacrificio que el hombre hace para no per
der la posibilidad de una uni6n con la vida infinita; por ello, el hombre 
entrega parte de su propiedad, cuya necesidad es su destino, en calidad 
de sacrificio, pero da s6lo una parte, ya que su destino es necesario y no, 
puede ser superado (aufgehoben werden) ... "y es unicamente merced 
a esta falta de finalidad en el suprimir, merced a este suprimir a fin de 
suprimir, que venera su relaci6n comun y particular en forma de un 
suprimir determinado por finalidades ... " En una obra_ algo posterior r 

el Sistema de la moralidad, Hegel toma este l'.1ltimo concepto como defi
nici6n del trabajo, y, solo a partir de esos escritos, el concepto de la acti
vidad productora ("aniquilar el objeto, o la intuici6n, pero como mo
mento tornado en forma tal que este aniquilar sustituya a otra intuici6n 
u objeto, o que quede fijada la pura identidad, actividad del aniquilar"} 
ocupa un lugar predominante en el pensamiento de Hegel, no como
categoria abstracta y aislada sino intimamente vinculada a la propiedad 
("cuya necesidad es su destino") , al proceso de la historia y como con
cepto opuesto al amor e incluso a la doctrina cristiana de la riqueza 
terrenal: "El destino de la propiedad se nos ha tornado demasiado 
poderoso como para que pudieran seguir siendo soportables la reflexio
nes sobre ella y posible pensar nuestra separaci6n de ella" - asi se expresa 
en el "Espiritu del cristianismo". A esta altura de la discusi6n entre las. 
exigencias de la sociedad existente y las necesidades intrinsecas del hom
bre, Hegel reproduce el cisma entre la raz6n pura y la raz6n practica~ 
de Kant, estableciendo el impulso hacia la religi6n como la unica posi
bilidad de superar la positividad o enajenaci6n por medio de la arriba 
mencionada uni6n del amor y de la reflexi6n. 

Pero aqui resalta asimismo la honda diferencia entre el metodo seguido 
por Dilthey, Nohl, Rosenzweig, Haring, Jean Wahl y el pro~edimiento 
de Lukacs. Mientras aquellos tratan de completar el pensamiento frag
mentario del joven Hegel mediante un especie de exegesis que toma la 
concepci6n religiosa como idea integra y realizable, Lukacs discute la 
posibilidad 16gica de la misma y, al mismo tiempo, la denuncia como 
ideologia, como un radicalismo ilimitado que se hizo po!ible unicamen
te en condiciones que no permitian su comprobaci6n en una practica 
politica basada en una economia capitalista desarrollada. Por ejemplo, 
la oposici6n entre el hombre "integral" y el "particularizado", que se
conoce por las Cartas esteticas de Schiller, se convierte para Hegel en la 
del "hombre dentro del Estado" y el "hombre dentro de la iglesia",, 
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declarando que '·el todo de ta iglesia se convierte en fragmento s6lo 
cuando el hombre en sn integralidad se encuentra escindido en un parti
cular hombre dentro del Estado y un particular hombre dentro de la 
iglesia". Lukacs observa al respecto que es esta la l'.mica vez que Hegel 
lleg6 hasta tal extrema de una utopfa teocratica reaccionaria, pero agrega 
en el parrafo siguiente que el pensamiento hegeliano avanza aqui hacia 
una concepci6n cabal y realista de los problemas morales del hombre en 
la sociedad burguesa. La etica de Kant y de Fichte, basada en la sepa
raci6n radical del homo phaenomenon y del homo nooumenon es recha
zada por Hegel coma una practica que "no hace sino agregar al desga
rramien to del hombJJ! tma arrogancia tenaz", o sea, segun la interpreta
ci6n de Lukacs, la hipocresia moral ademas de los vicios ya dados por las 
circunstancias. Frente a semejante construcci6n abstracta, la posici6n 
de Hegel se fundaria en la intuici6n de la sociedad concreta coma pro
ceso dialectico que se refleja en las contradicciones de la moral, y seria 
precisamente aq~l "todo de la iglesia", nada mas que una expresi6n 
algo oscura para la Yisi6n de la sociedad burguesa desarrollada coma el 
todo de la Yida concreta. Como se ve, semejante manera de interpretar 
es factible mediante un leve cambio de acento y una determinaci6n 
hist6rica concreta de los conceptos susceptibles de transposici6n en su 
significado. El hombre dentro del Estado no seria, para Hegel, el ciu
dadano de todas las epocas, sino el subdito de la Alemania contempo
ranea. Una vez esta posici6n establecida, su oposici6n o sea el hombre 
dentro de la iglesia (Kirchenmensch) pierde tambien su faz mistica y se 
convierte en participante de una sociedad eximida de un poder esen
cialmente ajeno,, sociedad de libre desarrollo. Mantienese por otra parte 
el caracter ut6pico de esa sociedad, dado que Hegel no la podia conocer 
todaYia en su Yida efectiva, de modo que su exposici6n teol6gica sigue 
la tradici6n del pensamiento alem:in del siglo xvm. Sin embargo, Lukacs 
pone de relieve la diferencia que separa la concepci6n hegeliana de 
aquella de Schiller en las Cartas esteticas. Tambien la esfera religiosa 
significa para Hegel una actividad cabal del hombre dentro de su socie
dad, en tanto que el ideal de Schiller esboza una especie de fuga de la 
Yida comun hacia una existencia estetica y qua definitione separada de 
aquella, sin posibitidad de influirla. 

Extensamente se ocupa Lukacs del perfodo de Jena en el desarrollo 
del pensamiento dialectico de H egel, es decir de su actividad como 
aliado y, posteriormente, coma adversario de Schelling. Sefiala aqui la 
significaci6n de] Libra de apuntes de Hegel, que refleja su energica 
intenci6n sistematizadora en un sentido muy peculiar. Por una parte, 
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aproximase Hegel paso a paso a la altura del sistema de la Fenomeno
logia, por la otra, se hace evidente su afan de elaborar el sistema a traves 
de un estudio material, no especulativo. Dice asi: Los principios ... 
"son la conciencia acerca de la cosa, y esta es muchas veces mejor que la 
conciencia. Sigase estudiando. En un primer momento es opaca. No 
conviene la voluntad de comprender y demostrar paso a paso, sino que 
arrojo el libro, sigo leyendo como si estuviese entre despierto y soiian
do, dando resignaci6n a la conciencia, es decir a su singularidad, lo que 
significa un estado penoso." He aqui la diferencia fundamental entre 
la forma de pensar de Hegel y la de Schelling, entre el formalismo de 
este y el "empirismo" de aquel. Solo el "desgarramiento" producido por 
las circunstancias de la vida moderna produce la necesidad de la filoso(ia, 
que a su vez no pretende en ningun mometo prescindir de su base ma
terial, sino que solo abandona el idealismo subjetiYo que ya no tiene 
derecho a la existencia "cuando la fuerza unificadora desaparece de la 
vida de los hombres y cuando cobran independencia los contrastes por 
haber perdido su viva relaci6n y acci6n reciproca". Pero es de suma 
importancia para la formaci6n de la dialectica hegcliana la contraparte 
de la filosofia -como necesidad de la epoca- o sea la necesidad mate
rial engendrada por la vida de la misma sociedad. Esta contraparte es 
el dinero. "El dinero es este concepto material y existente, la forma de 
la unidad o de la posibilidad de todas las cosas necesarias. Una vez 
elevados la necesidad y el trabajo al nfrel de esa universalidad, en una 
naci6n grande, forman ellos por si mismos un sistema enorme de comu
nidad y dependencia redproca, una vida de lo muerto que en si misma 
se agita, ciega y elemental en sus movimientos, y q ue como una bestia 
requiere ser constante y severamente dominada y domada. Tal vidc11de 
lo muerto, que en si misma se agita, constituye la nueva forma de la 
positividad: la exteriorizaci6n. Es el traba jo, como el movimicnto 
opuesto a la necesidad, que no solo torna al hombre en hombre sino 
que al mismo tiempo convierte el mundo humano en un mundo exte
norizado o enajenado. De este modo, el mundo que circunda

1
al hom

bre no es ya la naturaleza, mundo de los objetos dados, sino un mundo 
hist6rico creado por el mismo y que s6lo a el se le enfrenta como natu
raleza, o sea "vida de lo muerto". 

Pero, por otra parte, Hegel reduce a la categoria de reino animal 
dentro de la jerarquia del espfritu (geistiges Tierreich) , la Yida econ6-
micamente determinada de los hombres individuales. No busca, pues, 
la solucion del enajenamiento en la misma esEera donde se ha creado, 
sino que establece esferas superiores a aquel reino animal. Aunque e\'ita 

.. 
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delimitar las esferas economica, social, juridica, politica, espiritual, etc 
en forma definida -siguiendo aqui el ejemplo de los te6ricos politicos 
de su epoca- se abre cierto antagonismo en el ulterior desarrollo de su 
teoria. Porque incluso la Fenomenologia pronunciase de manera deci
siva por el papel predominante del trabajo en el progreso hist6rico, sobre 
todo en el capitulo "El amo y el siervo", donde la esfera del goce perma
nece estancada y mantenida en su ser mediato, en tanto que la del 
siervo o sea del trabajo realiza con el objeto la dialectica productora. 
Mas la preponderancia requerida para la esfera juridica y politica res
pecto de la economia lleva ocasionalmente al fil6sofo a la glorificaci6n 
del papel de los grandes hombres en la evoluci6n hist6rica, v. g. de 
Napoleon como supuesto organizador del mundo econ6mico del burgues. 
Lo que en principio se reconoce como un mundo formado y -advier
taselo- mantenido en movimiento por sus antagonismos, se resuelve asi, 
aun dentro de la practica, mediante planes necesariamente subjetivos. 
Como se sabe,Hegel sah-a esta recaida en un idealismo primitivo al intro
ducir, aunque solo en un periodo posterior, el concepto de la "astucia 
de la rar6n", la cual se serviria de las grandes figuras para llevar a cabo 
sus planes. Tal construcci6n, empero, se encuentra preconcebida ya en 
la discusi6n del problema teol6gico en las conferencias del semestre de 
1805/ 6 de Jena, y alcanza su formula general y abstracta en la Fenome
nologia, donde dice asi: "El resultado es identico al comienzo por la 
t'.m1ca razon de que el comienzo es identico a la finalidad." Lukacs 
comenta al respecto que "aqui, Hegel no se da cuenta que al aplicar su 
principio teleologico con tamana consecuencia abstracta, recae en la 
vieja teleologia de estilo teol6gico. Su grande hazafia consistia, precisa
mente, en hacer bajar el principio finalista del cielo donde la teologia 
lo habia proyectado, a la realidad terrenal de la real acci6n humana". 

Esta posici6n de Lukacs aclara definitivamente su violenta polemica 
contra toda la orientaci6n de los neohegelianos a partir de Dilthey. Com
bate en ellos, ante todo, la reducci6n de Hegel a Kant como una falsa 
"reconciliaci6n", como una sintesis sincretista de las diferencias entre 
idealismo subjetivo, filosofia de la vida, idealismo objetivo formal e 
idealismo objetivo dialectico, que el propio Hegel habia marcado como 
otras tantas etapas de un pensamiento evolutivo a traves de sus respec
tivos antagonismos. En trabajos anteriores, el mismo autor se habia 
limitado a esclarecer las diferentes figuras dialecticas que fueron adopta
das por Marx y Engels en sus escritos. La presente obra trata de descu
brir en el mismo Hegel las fuentes materiales de este metodo, con la 
mtenci6n de verificarlo como el conocimiento autentico de las leyes de 
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Ja sociedad humana. ?\'o seria entonces la dialectica nna disposici6n 
espiritual particular, que, segun Nicolai Hartmann, se encuentra en 
determinados pensadores, ni tampoco un irracionalismo convertido en 
metodo, como lo define Richard Kroner, y menos todavia un pensa
miento originariamente teol6gico o incluso vitalista, segun la afirma
cion de Haring, Glockner y otros, sino que se trataria, en verdad, de un 
pensamiento concreto. Sin duda, tal afirmaci6n tropezara con la mas 
directa oposici6n, toda vez que se abra alguna obra de Hegel, sobre todo 
de su epoca juvenil. Poseen toda la apariencia de una propensi6n hacia 
el misticismo, hacia la conservaci6n de los matices irracionales de la 
intuici6n inmediata de los problemas allende lo directamente accesible 
a los sentidos. Pero, por otra parte, "la fuerza del entendimiento, que 
merece ser Hamada la fuerza mas milagrosa" se comprueba en Heget 
precisamente en la energia con que este enfrenta los antagonismos exis
tentcs para concebirlos como los momentos que en su conjunto crean lo 
concreto. 

Todo estudio de Hegel se encuentra siempre de nuevo ante el extrafto 
fen6meno de la tenclencia, puede decirse mitol6gica, que habita en sus 
conceptos. Existe en su filosofia una corriente diametralmente opuesta 
a la fenomenologia de Husserl, que podria denominarse reducci6n mi
tol6gica porque eleva los terminos mas comunes a una esfera eximida de 
veriCicaci6n "inmediata". Mas s6lo esta distancia engendrada por el 
trabajo de la separaci6n y mediaci6n intelectual hizo posible la eene
traci6n de los hechos fenomenicos y el descubrimiento de sus origenes 
reales. En el capitulo mas logrado de su libro, que llcva el titulo "La 
tragedia en la esfera moral", Lukacs descifra las "mistificaciones" de la 
parte final del estudio jenense. "Acerca de las diferentes maneras de 
tratar cientificamente el derecho natural". Aquella tragedia "la desem
pefia eternamente lo absoluto consigo mismo, generandose eternamente 
en objetividad para entregarse en esta su figura al sufrimiento y a la 
muerte y elevarse de sus ceni1as hacia la gloria. En su figura y objeti
vidad, lo divino sostiene en (orma inmediata una naturaleza duplicada, 
y su vida es la identidad (Einssein) absoluta de estas naturalezas". Con 
estas palabras, Hegel quiere expresar ]a lucha eterna entre las fuerzas 
naturales "inorganicas" y "subterraneas" por un lado, y la "luz" de las 
fucrzas morales, de solidaridad o pl'.tblicas del hombre por el otro. Para 
elucidar su pensamiento, aludc a la Orestiada de Esquilo, donde la 
rcconciliaci6n de las Eumenides Yengadoras significa que "a fin de no 
enrcdarse con su partc inorganica, la naturaleza moral separa a csta de 
si misma como un destino, enfrentandolo y encontrandose reconciliada 
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con la esencia divina, como unidad de ambas, por medio del reconoci
miento del destino en la lucha contra el mismo". Lukacs logra destacar 
varios ejemplos concretos de aquella fuerza subterranea o inorganica, en 
base a citas del propio Hegel, entre ellos, la familia: "la totalidad mas 
alta que la naturaleza es capaz de generar", la vida econ6mica, el Estado 
realizado, la guerra moderna e impersonal, la existencia nula del indi
viduo moderno. Pero a pesar de estar reducido a estos datos, el texto 
sigue guardando su fuerza mistica. Explicarla como £6rmula de un 
proceso natural eterno, no s6lo equivaldria a un desconocimiento ra
<iical de toda la envergadura intelectual de Hegel, sino que ademas 
restariale su caracter eminentemente superior a todo formalismo racio
nalista. Lukacs reconoce en el concepto de la "tragedia en la esfera 
moral" el realismo de Hegel, que no renunci6 a la posibilidad efectiva 
de una reconciliaci6n, aunque solo pudiera construirla en forma misti
ficadora -expresi6n que nos parece menos adecuada que la de mito
logia- y asi lograba sah-arse del pesimismo romantico de Solger, o del 
posterior, de Schopenhauer. La ··conciencia necesariamente falsa" que 
para el autor significa aquel esfuerzo de Hegel, deja sin aclarar la posibi
lidad de tales "figuras de la conciencia" que, precisamente, no brotan 
de la abstracci6n formal sino, antes bien, constituyen una parte genuina 
del proceso dialectico real. Este proceso no debe confundirse con una 
consurrfaci6n teleol6gica. Mas arriba citamos la critica de Lukacs a la 
exageraci6n abstracta de Hegel en cuanto se refiere al significado de 
la finalidad para el proceso universal. Rige lo mismo para ciertos casos 
de aquella "conciencia necesariamente falsa". El caracter mitico de las 
figuras hegelianas de la conciencia reside precisamente en el hecho de 
~ue, aun cuando han dejado de ser dirigidas hacia un fin, persisten 
irredimidas. He aqui la afinidad de la filosoHa hegeliana con la obra de 
arte. Tambien su dialectica engendra imagenes o figura que nose entre
gan enteramente al conocimeinto guiado por el interes exclusivamente 
practico. Guardan su secreto mientras duren las constelaciones reales a 
que deben tanto su existencia cuanto su accesibilidad parcial. 

Cabe agregar unas pocas palabras sobre el estilo del libro quc ha 
motivado estas consideraciones. En su superficie, lo violento de la pole
mica corresponde a un lenguaje comun a la lucha entre burgueses y 
antiburgueses. Sin embargo, la difamaci6n de los adversarios como 
representantes del imperialismo germano, fascistas, contrarrevoluciona
rios y falsificadores, es decir la calumnia poHtica y moral, forma parte 
de la tradicion mas autentica del idealismo aleman y especialmente de 
la escuela hegeliana, su maestro y sus adversarios. Baste mencionar los 
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vehementes ataques de H egel contra Fries y un sinmimero de colegas 
el giro acerca del "filosofo del Estado prusiano", el placer vitalicio de 
Schopenhauer en arremeter contra el ·'perro muerto" de Hegel y la 
guerra encarnizada entre las dos ramas herederas del hegelianismo. Por 
lo que parece, la dialectica no puede contentarse con refutar al adversa
rio, sino que tiende a aniquilar completamente su posici6n. Y esto peca ya 
contra el espiritu mismo de la dialectica. que no reconoce punto muerto. 

PEDRO VO:-. H ASELBERG. 
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LA MEDIACl◊N Y SU DESENLACE EN LA << FENOMENOLOGlA ii 

HENRY NIEL, De la mediation dans la philosophie 
de Hegel. Aubier. Pads, 1945. 

La filosofia de Hegel -viene a decir Niel- cobra toda ella inesperada 
lucidez y nueva vida si la mirada critica logra sorprender el secreto 
mismo de la idea de mediaci6n, principalmente vista al sesgo de los tres 
planos de desenvolvimiento del espfritu: religioso, hist6rico y metafisico. 
De esta suerte, el autor se decide a seguir analiticamente los estrechos 
vinculos de estas tres corrientes a fin de que el pensamiento de Hegel se 
muestre en su movimiento interior, en la sintesis dialectica, en el rever
decer constante de la vida hist6rica del espiritu, lo absoluto, la Idea 
haciendose a si misma, o para decirlo en terminos del propio Hegel, "la 
Idea eterna en s{ y para si, que se actualiza, se produce y goza de sf 
misma eternamente como espiritu absoluto (Enciclopedia, § 577) . Aho
ra bien, como el espiritu absoluto es eterno pero no a modo de una 
idealidad trascendente sino inmanente, que es realidad, puro devenir, 
dar con el "supone haberlo comprendido -dice Hegel- tanto en el 
srgnificado como en el contenido, al punto que puede decirse que no 
otra ha sido la tendencia permanente de toda cultura y filosofia, y hacia 
tal fin han dwigido sus esfnerzos toda religi6n y toda ciencia, y asi. 
solamente esre impulso explica la historia del mundo" (Enciclopedia, 
§ 384). 

La idea hegeliana de la mediaciun - dice Niel- permite que nos insta
lemos en el punto crucial donde coinciden la corriente espiritual que 
viene de Grecia: el helenismo, y la nueva concepci6n del hombre y del 
mundo cifrada en la trascendencia: el cristianismo. Hegel, en su esfuer
zo por sintetizar lo que el denomina el mensaje griego y el mensaje cris
tiano no cede al impulso juvenil de rectificar el uno por media del otro 
y redprocamente. A la primera corriente cabe definirla por la idea de 
totalidad: la parte no tiene alli su verdad en si misma, en su inmediatez, 
sino en el todo al cual se relaciona. Por consiguiente, deja de ser, extin-
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gue en su mismidad, porque su ser se niega para acceder a la afirmacion 
de su otredad, de su esencial relacion a otro: su existencia es ahora me
d iata. Sin embargo, semejante negacion no implica un aniquilar de 
su-ser-parte puesto que adquiere un nue,·o modo de ser , digamoslo asi, 
por el que revela que la vida que ahora le an ima no le es propia sino 
del todo en el cual participa: el indiYiduo ha devenido totalidad. Por 
aquellos afios del espiritu toda existencia y toda filosofia se han visto 
cefiidas al anhelo de realizar este retorno al todo; en suma, el hombre 
tenia que trascender su condici6n contingente. Pero he aqui q ue el 
resultado no fue otro que el de un mundo cerrado sabre sf mismo; frente 
a el, el hombre pennaneci6 en la ignorancia de las profundidades de su 
mundo subjetivo, y acaso debido a su misma serenidad "los dioses grie
gos solo daban de la humanidad una idea demasl'ado superficial". 1 

Este mundo profundo y abisal de la subjetividad, ponia de manifiesto 
un nuevo concepto de humanidad que el griego no podia proporcionar. 
Asoma aqui el mensaje cr istiano, porque a diferencia del griego el hom
bre de ahora se reconocera en el seno mismo de su finitud como identico 
a Dios, de donde brota ese acento dramatico que le confiere sentido a la 
resuelta afirmacion de que "lo real es paradojal existencia de lo infinito 
y de lo finito". La totalidad finita, en cuyo interior moviase con holgura 
el humanismo gTiego, ha sido d islocada. 

Sin embargo, esta redenci6n proporcionada a lo finito es considerada 
por Hegel como sumamente imperfecta todavfa, ya que no se resuelve 
sino en los terminos de una oposicion radical e insuperable entre el mas 
aca y el mas alla. La superacion de SU finitucl, el trascender SU condi
cion contingen te, s6lo se le ofreda al cr istiano mediante la solucion de 
ser totalmente otro, un otro absolutamente trascendente, y su mirada 
interior no adivinaba mas horizonte que el de ese mas alla inaccesible. 
Pero Hegel -ya lo hemos dicho- aspira a sintetizar el mensaje de 
ambos mundos y a este respecto, sefialando una diferencia de interpre· 
tacion con ·wahl - a quien cabe entre otros el merito de haber mos
trado q ue el pensamiento de Hegel tiene origen en una reflexion directa 
sabre una experiencia religiosa-, Niel insiste reiteradamente en la afir
maci6n de que Hegel no aspiraba a la sal\'acion del alma individual 
sino a la salvaci6n de la comunidad humana, porque "el problema de la 
union de lo infinito y de lo finito se confunde con el de la union de los 
hombres entre si, y el hombre no pucde participar en la vida divina 
sino en la medida en que acepta identificarse con su pr6jimo". 
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La tarea de la filosofia consiste, para Hegel, en preparar el espmtu 
del hombre para el acceso a tal unificaci6n, pero en su anhelo de unidad 
ha de cuidar que sus frutos nose reduzcan a ese humanitarismo abstracto 
<lel que daba tan palmario ejemplo el racionalismo iluminista de los 
tiempos modernos; estas eran las preocupaciones mas concretas que em
bargaban el alma juvenil del futuro fil6sofo en ocasi6n de su entrad~ 
al seminario de Tubinga. Por aquellos dias su drama se hace vivido 
-asi lo muestra claramente Niel- cuando intenta unir en una sola 
cosmovisi6n y fundir en una sola actitud la doble voluntad de unidad 
que le animaba: unidad del hombre con Dios, unidad de los hombres 
entre si. En medio a los avatares de esta crisis espiritual, profunda, nacen 
las intuiciones originarias y la rafz misma de su sistema, asi lo <la a 
entender Niel a lo largo del capitulo primero destinado a mostrar la 
genesis del concepto de mediaci6n, apoyandose a este respecto en un 
minucioso estudio de los trabajos teol6gicos de Hegel, reunidos por H. 
Noh!, en los Dokumeute . .. a cargo de J. Hoffmeister, y principalmente 
en la obra de J. Wahl, La malhuer de la conscience dans la philosophie 
de Hegel. El racionalismo iluminista se le ofrecia, en un extremo, como 
culminaci6n de una trayectoria de elevado pensamiento pero donde no 
habia lugar alguno para un Dios personal y concreto; romanticismo, por 
un lado, y protestantismo, por otro, presentabanse en el extremo opuesto 
y s6lo brindaban del hombre una imagen donde se le veia encerrado en 
la estrechez de Hmites de una singularidad vacia, sin posibilidad de 
vfnculo efectivo, real, para su uni6n con Dios, lo cual suponia a su vez 
la falta de una efectiva uni6n en la comunidad de los hombres. De 
esta mancra, surge con toda claridad la correspondencia de motivaciones 
entre lo que ha dado en llamarse ' ·el suefio griego" y "el sueiio aleman", 
pendant que Niel sugiere a lo largo de seguras y bien probadas afirma
ciones. "Grecia no conocia ni el peso del pecado ni la trascendencia leja
na de un Dios situatio por encima de ella". La conocemos entregada, 
si9 mayores apremios, a los encantos de la amistad y del amor; era la 
suya una religion de hombres libres, con sus dioses que se situaban en la 
linea de una prolongaci6n espiritual que cobijaba al hombre en su tra
.dici6n y en su ciudad. Mas el cristianismo habia roto aquella unidad 
bienaventurada hasta resquebrajar los cimientos mismos de aquella gra
cia tranquila; hizo del hombre mas un ciudadano del cieio que del mun
.do, la naturaleza y la vida resultaban asi despojadas de todo caracter 
animico, espiritual, divino, para quedar reducidas a un mero conjunto 
de fuerzas materiales que el hombre debia dominar. Claro esta que si 
bien los griegos podian hacer gala de aquella serenidad gozosa frente a 

5 
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la vida no habian logrado aun conciencia plena de la finitud de la natu
raleza y veian en la ciudad, en los limitados horizontes que les rodeaban, 
Ia expresi6n ultima de la divinidad; o sea que, careciendo del sentido 
de la subjetividad, su actitud, su posici6n ante el mundo, no era pro
funda. El cristianismo, si bien destruy6 la serena annonia del alma 
griega, al mismo tiempo que rompia la unidad inmediata del hombre 
con la naturaleza y la vida, revelaba la grandeza interior e infinita del 
alma humana. Hegel quiere conservar esta conciencia profunda de si 
mismo que el hombre habia adquirido, pero renovandola y corrigien
dola en lo que ella tiene de doloroso, de escindido, para operar el ascen
so hacia una nueva serenidad y armonia, esta vez, mas que similar, supe
rior a la griega. Y asi como aspir6 a la sintesis entre el espiritu heleno, 
objetivado en el mundo finito de los griegos, y el espiritu del cristia
nismo, infinito en la insondable subjetividad del creyente cristiano, uni
ficandose ambos en la idea de que "la afirmaci6n de lo finito encierra 
la afinnacion de lo infinito", aspir6 tambien a la superaci6n del abstracto 
y antihist6rico racionalismo de su siglo, al que cabia el reproche de que 
ignoraba toda la profundidad tragica de la existencia humana. Con ello 
iba implicito las exigencias de superaci6n del rigido moralismo kantiano 
que desconoda el caracter desinteresado del amor, pues Hegel, espiritu 
gravido del sentimiento de la unidad que preside la naturaleza humana, 
no aceptaba aquella radical oposici6n entre sensibilidad y raz6n, entre 
naturaleza y moralidad, aquella irreductible mors tua vita mea. De la 
unidad misma de la naturaleza humana resulta el estrecho parentesco 
entre el amor y la raz6n, factores ambos de universalidd. Por eso -afir
ma Niel- la primera forma de la mediaci6n es acto de amor que "apare
ce bajo los caracteres del Cristo, mediador perfecta, reuniendo en el el 
punto de vista de los hombres y el pun to de vista de Dios". Estamos 
todavia ante un Hegel que tiene la convicci6n de vivir en una epoca de 
crisis del espiritu, de crisis inte1·ior, pero estamos tambien ante un Hegel 
que no ignora que s6lo de la inestabilidad y de la desesperaci6n podra. 
renacer, en el cabal sentido hegeliano de este termino, la linea eterna:. 
del espiritu que al hacerse, a expensas de su intrinseca contradicci6n, 
extrae la savia que le asegura la nueva vida de un destino cierto. 

En Hegel, junto a la reacci6n contra el racionalismo iluminista se Ya 
gestando una sorda antipatia espiritual contra todo individualismo, en
tiendase bien, contra todo individualismo metaHsico. En el fondo Hegel 
tiene la convicci6n de que su siglo padece un mal cuya raiz esta en el 
divorcio emre la religion y la vida. Los vinculos espirituales que unian 
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la tierra y el cielo, lo temporal y lo eterno, lo finito y lo infinito, habfan 
sido cortados y el mundo quedaba reducido asi a mera realidad empiri
ca. Toda filosofia que no cerrase los ojos a la verdad debia abocarse a la 
tarea de restituir el valor infinito de todo el conjunto de los seres mar
cados con el sello de la finitud: era menester que el pensamiento asu
miese la responsabilidad de extender los alcances de la religi6n a la vida. 
En esta problematica se ve aparecer el concepto de Volksgeist; la vida 
debe participar de este espiritu cuya caracteristica esencial le hace seme
jante a una fuerza. Pero no ha de Yerse en ello una intenci6n de retorno 
a lo bio16gico; por el contrario, la intencion no es otra que la de dar 
sentido integral a la vida mediante esta realidad de orden puramente 
espiritual. Asi, una comuni6n efectiYa entre el Volksgeist y la religion 
darian como resultado la incorpora.ci6n de la Yida al devenir mismo de 
la historia: dejando de ser meramente externa, periferica, la religi6n 
abrazaria la totalidad de la existencia. En relacion con esto se advierte 
muy hien la razon que le asistia cuando sefialaba como error fundamen
tal del racionalismo el no haber visto gue el individuo humane extrae 
de la historia la sustancia misma de su personalidad. Heredero, al menos, 
en este sentido, de Montesquieu, nuestro fil6sofo se niega a aceptar que 
la historia se desarrolle por azar y el Volksgeist es ya una suertc de prin
ci pio de logicidad de la historia, el alma permanente y a la vez espiritu 
vocacional que va encarnando en formas diversas la misi6n que le es 
revelada a los pueblos. Ya asoma pues la idea del hombre enraizado en 
una tradici6n, que es historia, cultura, en suma espiritu objetivo; esta 
idea del hombre prefigura el concepto hegeliano de humanidad que, no 
obstante la evoluci6n que sufre, tiene asegurada su presencia a lo largo 
del pensameinto de Hegel en estos mismos terminos esenciales. Basta 
las comunidades humanas verdaderas, es decir efectivas, y hasta la salva
ci6n del alma individual -solo posible por el tramite de la salvaci6n de 
la comunidad- tienen su fundamento real en el Volksgeist. "Solo son 
verdaderas -dice Hegel- las comunidades nacionales enraizadas en la 
historia"'. 

Visco en esta perspectiva, el concepto de religion se opone a lo que 
Hegel ha d-ado en Hamar "la religion privada", entendida como doctr ina 
de los deberes simplemente individuales. En efecto, el mismo concepto 
de Volksgeist nos lleva dialecticamente al concepto de Volksreligion por 
la mediacion operada gracias al concepto de W eltgeisl: considerada en 
su conjunto, la fuerza que en su desenvolvimiento viene a ser regula
dora de la historia constituye el espiritu del mundo (Weltgeist); ahora 
bien, este no existe en forma abstracta sino concreta, aunque fragmen-
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tado en los diferentes pueblos es el mismo espiritu que se expresa en el 
espiritu de los pueblos ( V olksgeist) y la toma de conciencia o unidad 
efectiva entre este ultimo y la religion darfan el resultado al que ya 
-hemos aludido, de donde resultaria como sintesis la religion de los pue
blos ( Volksreligion) . Esta mos ahora en condiciones ~ de com prender la 
oposicion entre la ultima idea y la idea de la "religion privada", oposi
cion que paulatinamente va madurando en el pensamiento de Hegel 
hasta cobrar los perfiles de la idea central que le permite definir la "reli
gion privada" como religion de la libertad interior, o sea aquella que 
solo dirige su atencion al alma individual con abandono del punto de 
vista de la totalidad: Cristo no habria fundado sino una religion privada. 
Es facil presumir que Hegel pasara ahora a la fundamentacion de lo que el 
llama "la religion total" y esta tarea lleg6 a ocupar en la etapa primera de 
su evolucion espiritual el centro mismo de la esfera de sus preocupaciones. 
Asi, en procura de una determinaci6n de los rasgos esenciales de esta 
religion total, Hegel llega a la conclusion de que sus dogmas ban de tener 
fundamento racional. En este periodo y particularmente acerca de este 
problema es evidente la influencia ejercida por la obra de Kant: La 
religion en los limites de la pura raz6n, cuesti6n esta suficientemente 
probada por los epigonos contestes casi todos en afirmar que por aquel 
entonces Hegel frecuent6 la filosoffa practica de Kant. Sin embargo, 
Hegel da cabida a la funcion mitica, pues reconoce que los ritos, las 
creencias y las celebraciones, a pesar de ser factores irracionales porque 
concitan precisamente a la imaginacion y al sentimiento, mueven la vo
luntad de los hombres en pos del ideal. Esta es la imagen de un Hegel 
entre inquieto y atormentado, al menos asi nos lo muestra Niel, basan
dose para ello en las investigaciones de Haering, en la correspondencia 
entre el fil6sofo y Holderlin sin que tampoco falten oportunas citas de 
las cartas de Lessing. Estamos aqui frente a un Hegel que, al decir de 
Niel, guarda todavia las nostalgias del ideal de vida religiosa cumplido 
por los griegos, y, aunque ya se pone de manifiesto un giro cada vez ma~ 
intelectual, su pensamiento no podia abandonar, en una especie de afan 
por recuperar aquel ideal, el concepto de Volksreligion que daba sentido 
historico y concreto, cobijando en su seno todos los elementos contingen• 
tes, a la religion tal como la concebia Hegel. 

Acaso no sea del todo aventurado pensar que eran estas y no otras las 
motivaciones que le llevaron a su celebre paralelo entre Socrates y Jesus. 
El primero habria venido a revelarle al hombre su mismidad sin que 
ello implicase una separaci6n entre la vida y el mundo; Jesi'ts, en cam-
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bio, se le presen taba coma un separado del mundo trayendo un men
saje que proviene de lo alto; hasta su doctrina fue propagada por un 
numero de elegidos. Ambos son reformadores, dice Hegel, pero su <life-· 
rencia de actitud proviene de que, en lo sustancial, uno y otro tuvieron 
que adaptarse a la mentalidad de su pueblo. A juicio de Niel, en este 
ensayo se pone de manifiesto una vez mas el unico problema que real
mente subyugaba al H egel~ de aquellos dfas: por una parte, la religion 
debe ordenarse a la libertad del individuo, y por otra, no debe consi
derar al individuo aislado de la realidad convivencial a que pertenece. 

Renace ahora y con nueYos brios la exigencia de perseguir hasta lo 
mas rec6ndito la difkil cuesti6n de la genesis del sentimiento religioso 
que le ha de llevar, como de la mano, al problema de la decadencia 
religiosa de la conciencia moderna; ~ iel deja establecido, al pasar, que 
en este momenta se hace semir la influencia de Herder. Mientras la 
religi6n permaneda en los limites de lo puramente afectivo, la raz6n ya 
babia despertado de su suefio, lo que le llev6 a Hegel al inevitable 
planteo de que siendo adulta la raz6n con relaci6n al sentimiento, la 
religion no pudo sino quedar reducida a mero instrumento al servicio 
de aquella. Estas conclusiones fortaledan cada vez mas la idea de la 
inferioridad y del mal de la conciencia moderna. Nada mas ilustrativo 
al respecto que una comparaci6n entre la idea griega y la idea cristiana 
de la muerte: el g.-iego abandona la vida al igual que se abandona la 
mesa tan pronto el banquete ha tocado a su fin; el cristiano todo lo con
templa en funci6n de la idea de la muerte, el mundo y la vida carecen 
de interes para el. Dadas estas dos actitudes, Hegel viene a decirnos en 
sintesis que es menester suprimir aquello que, en uno y otro ejemplo, 
obstaculiza la natural y libre expansi6n del hombre. Creemos oportuno 
sefialar aqui que Haering-yen cl se basa :--:iel- ha demostrado queen 
este aspecco Hegel solo se limita a subrayar el caracter contradictorio 
de! dogma cristiano sin pretender ir mas lejos, con lo que la critica se 
transforma en un primer paso hacia su celebre interpretaci6n dialectica 

, de los opuestos. 
En la secuencia de estas reflexiones y a traves de una exposici6n por 

lo dem:i.s sumamente clara, Niel aborda el problema de los limites entre 
religion y moral, claro esta dentro de las lineamientos de un Hegel 
todavia juYenil; se muestra pues c6mo se va hacienda cada vez ma!: 
firme la idea de que el fin de la religion no es otro que el de promover 
a la moralidad y a una realizaci6n efectiva de los fines eticos. "A pesar 
de su sabor fuenememe racionalista -dice Niel- la noci6n de moral 
empleada aqu( por Hegel se asemeja ya a la posterior noci6n de 
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Sittlichkeit, y en ella se \·en mezclados el legalismo kantiano y el ideal 
de una moralidad viviente, con lo que se muestra el comienzo de la 
sintesis entre la moralidad subjetiYa y la moralidad objetiva; y a causa 
de su dualismo radical la concepci6n moral kantiana aparece como tipo 
de la mala moralidad". 

No es ajena tampoco al nudo de todas estas preocupaciones la obra 
de H egel que lleva por titulo: Vida de Jesus; a juicio de >liel es evidente 
la intenci6n de suprimir toda referencia a lo profetico, a lo milagroso 
y escatol6gico, pues en dicha obra '·Ia persona de Jesus aparece inmersa 
en una luz de racionalismo etico". Cabe recordar que Dilthey ve en esta 
biografia una exclusiva influencia de Kant, opinion que no parece com
partir del todo Niel cuando afirma que se pueden discernir alli los ras
gos especificamente kantianos y los especificamente hegelianos, para lo 
cual cita la opinion de Wahl, por una parte, y por otra, a Haering quien 
adhiere a la tesis de la originalidad. En un fino analisis del contenido 
de la obra, Niel deja bien sentado que se mueven alti dos ideas funda
mentales: se dice, por un lado, que el reino de Dios es de aquellos que 
realizan las ensefianzas de la razon pr;ktica, revelando asi lo mas entra
fiable del hombre mismo; por otro lado, se dice que J esus ha venido 3, 

revelar la libertad humana, la ley moral, la obediencia al deber, pero sin 
dejar de predicar la espontaneidad, la simplicidad del coraz6n y la gran
deza del hombre, con lo que se viene a dar cumplimiento a la union 
amorosa de lo infinito y de lo finito, de la raz6n y de la sensibilidad. Co
mo puede verse, lo kantiano y lo hegeliano aparecen aqui con toda clari
dad y se esboza ya la critica de Hegel a la etica de Kant. 

Antes de poner fin a su exposici6n relativa a la primera epoca de la 
cvoluci6n espiritual de H egel, Niel se extiende en consideraciones acerca 
del Eleusis, poema dedicado a Holderlin, su entrafiable amigo como 
Schelling. En el poema -dice Niel- parece flotar un uni verso miste
r ioso donde hombres y dioses viven en comunidad ajena a las perturba
ciones del pecado; lo sensible se muestra alli como signo de la inmanen
te presencia divina; la naturaleza es a un tiempo £en6meno subjetivc> 
y divino. Hegel parece propenso a abandonarse al ensuefio, y no han 
faltado interpretaciones que ven en ello el rapto mistico, el extasis. Ma~ 
Niel pone sobre aviso al lector y haciendo suyas las palabras de Haering 
insiste en mostrar que Hegel no tenia nada de mistico, ni siquiera aqui 
donde pudiera exaltarle el entusiasmo poetico, porque "es evidente la 
oposici6n que surge entre el eros de que se trata alli y la uni6n mistica 
impersonal". Claro que en favor de la interpretaci6n mfstica han jugado 
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papel importante los aspectos teos6ficos que han querido verse en el 
pensamiento de Hegel, sin descontar los vinculos estrechos que entonces 
le unian al romanticismo, pero nada de esto importa a lo sustancial d<.> 
csta cuesti6n -viene a decir Niel- porque el amor dejara de ser para 
Hegel vinculo exclusivo de comunicaci6n con lo absoluto y su pensa
miento ira tomando cada vez mas las caracterfsticas decididamente inte
lectuales. Sin negar que su reflexion toma punto de partida en esa insti
tuci6n originaria, pretendidamente mistica, Niel muestra muy bien que 
con el solo extasis y sin llegar a la reflexi6n el individuo no aprehende 
-segun Hegel- mas que un absoluto vacio. 

En efecto, la reflexion hegeliana nos instalara en el punto mismo en 
que la oposici6n entre lo temporal y lo eterno es superada en nombre 
de la peculiaridad dialectica de la Raz6n. Por eso queremos traer a 
cuento las palabras de Enrico de' Negri que consideramos tan precisas 
como ahora oportunas: "presentado en ropaje teol6gico, el nexo entre 
lo infinito y lo finito es sin duda alguna un sacro misterio, porque aquel 
nexo es vida y, por consiguiente, el misterio de la vida; pero es un miste
rio que habiendo acogido en su seno el momento de la reflexion llega 
a ser traslucido y expresable en una serie de relaciones dialecticas ... 
y toda filosofia que no se instale en el centro de este misterio queda 
relegada -segun Hegel- o al intelectualismo o al sustancialismo spino
ziano, porque la unidad que afirma es limitada, proyectada en abstrac
ci6n, pero no reconslruida en la realidad". 

De esta suerte, el principio supremo de lo real ya no es la unidad 
diferenciada, sino plena, rica en su diversidad, unidad en cuyo interior 
cabe el momento de la diferenciaci6n ya superada. De aqui la insisten
cm de Hegel por mostrar que merced al amor queda restablecida l::t 
totalidad, la unidad viviente de lo real, antes quebrada, atomizada, por 
la determinaci6n que rigidiza la realidad a consecuencia de la tarea 
meramente abstractiva del intelectualismo filos6fico, mas inclinado a 
la oposici6n que a la conciliaci6n entre 1o temporal y lo eterno, la {initud 
y la infinitud. Ahora bien, Niel ha ido mostrando c6mo Hegel recla
ma.,del amor esa exigencia transitiva hacia la unidad que requiere su 
sistema. "Hasta aqui -nos dice Niel- el movimiento de la media
ci6n reviste una primera forma: la del amor". Se ha ido mostrando 
cambien el giro intelectual, o mejor, reflexivo, que va tomando este 
proceso de superad6n de los opuestos. En este sentido, Niel hace no
tar que una de las nociones mas im portantes en el pensamiento ya 
decididamente filos6fico, racional, de b. etapa que se inicia con los 
afios de permanencia en Jena, es la nocion de Aufhebung, entendi-

• 
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da tmas veces en el simple sentido de negaci6n, pero que significa □a'S 
propiamente resoluci6n o superaci6n, en el sentido de que los opues
tos no son considerados en su finitud y relaci6n meramente negativa, 
como excluyendose, sino en su negaci6n como tales opuestos pero 
siempre en relaei6n a Jo absoluto. Hegel ha dado a este termino un sen
tido tanto negativo como positivo a la vez. "La idea de Aufhebung 
-dice Niel- se enlaza estrechamente a la de mediation. El proceso de 
superaei6n supone que un ser existeme, de existencia inmediata, se 
despoja de ella para telacionarse a otra. En esta perdida de su indepen
dencia reconocemos el momento de la negaci6n, sin embargo la ~ela
ci6n a otro no hace que este ser caiga en la nada. No existiendo sino 
pot el intermedio de la otra, esta existencia ha llegado a ser momento 
de unidad superior. He aqui el momento positivo de la idea de Aufhe
bung. Asi, seran susceptibles de ser trascendidas todas las cosas que 
ptiedan entrar en ufla oposici6n; en efecto, los opuestos no existen sino 
por el vinculo que los une al otro; la oposici6n misma sera trascendida7 

pues ella apareceni siendo a la vez oposici6n y unidad." 

El periodo de Jena significa un enriquecimiento espiritual extraor
dinario en la curva del prngreso filos6fico de Hegel. Se ve asediado alH 
pOT los mismos problemas, pero entre todos cobra relieve mayor la 
cuesti6n de lo absolute. Aquel mensaje griego se le presenta ahora como
afirmaci6n de un mundo al que no corresponde ser tenido por abso
lute'; el mensaje cristiano, que es afirmaci6n de lo trascendente, no pa
rece correlative a la afirmaci6n del mundo. El esquema era hasta aqui 
-nos viene a decir Niel- la conciliaci6n de ambos mundos en la idea 
del amor como acto de mediacion, pasaje secreto de lo infinito en lo 
finito. Mas de pronto Hegel rompe con su pensamiento anterior; los 
autores seiialan causas diversas de esta ruptura: se habla de un retrai
miento de las urgencias practicas, se dice que es la culminacion de una 
etapa y transito a otra en la linea del pensamiento siempre ascendente. 
Niel no desecha del todo algunas de estas interpretaciones, pero cree 
que la explicaci6n de este cambio debe buscarse en algo mas profundo. 
Hegel habria encontrado satisfactoria en principio la respuesta cristiana 
acerca del problerna arriba enunciado, pero al advertir en su interpreta
ci6n que unicamente por la mediacion del amor se logra la unifkacion 
1·equerida no se le escapaba que el hombre quedaba encerrado todavia 
en los limites de su mera subjetividad y para superar -Conforme al 
procedimiento cada vez mas familiar- esta limitaci6n consiclera necesa
:rio darle al amor un contenido objetivo que sea, sin embargo, interior. 
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La reflexi6n filos6fica ha de ser interior a la vida y comprender en sf 
los momentos de la diversidad, de lo particular determinado, concreto, 
que es como aquella se presenta. Esta parece ser ya una convicci6n defi
nitiva de Hegel que, desde entonces, no dara ttegua a todos los siste
mas de pensamiento que, en raz6n de su dualismo, larvado o explkito, 
impidan concebir esta inmanencia de la infinitud en el interior mismo 
de la cosa finita, o dicho de otra manera, de la necesidad en la contin
gencia. A proposito del tema, ~iel expone las ideas de Hegel formu
ladas en sus trabajos acerca de la "Diferencia del sistema de Fichte y del 
sistema de Schelling''. Demuestra emonces que el tema fundamental 
tratado alli consiste en probar que la necesidad intima que tiene el 
espiritu de ,·encer las oposiciones estaticas llevado por su vocaci6n de 
encontrar, no la unidad seca y abstracta que brinda el entendimiento, 
sino una unidad que contertga en si el momento de la diferencia. Se ve 
aqui nacer el sistema. La filosofia por la que abogata Hegel parte de 
la ruptura original entre el espiritu y la vida, tocla ella orientada 
a la conquista de dicha unidad y del seno mismo de esta ruptura surge 
el elan que la mueve hacia la seguridad de su misma fuerza. "La ruptu-
1a necesaria -dice Hegel- es un factor de la vida que se construye 
oponiendose a ella eternamente. No es posible establecer la totalidact 
en la mas elevada vitaliclad sino restableciendola fuera de la mas eleva 
<la separacion·'. En la perspectiva dialectica de esta cuesti6n se ve Lt 
estrecha coincidencia que guardan Jean ·wahl y el au tor del libro que 
nos ocupa; en efecto, ambos coinciden en que toda vez que la fuerza 
o capacidad de unificaci6n clesaparece de las conexiones existenciales en 
que se desenvuelve la vida del hombre -con lo que estos parecen per
der arraigo en la estructura vivencial que les es mas propia- entonces 
los opuestos emergen separados, como meras ideas, y aqui nace la fi
losofi:a. 

El hombre moderno ha dado inequivocas muestras de su tendencia 
a confiar en la raz6n abstracta; en ella ser y no-ser, espiritu y materia, 
alma y cuerl'o, libertad y necesidad, se le ofredan como los ultimas 
elementos, iITeductibles para el analisis racional, y opuestos entre si irre
conciliables; con lo cual -viene a decirnos Hegel- el hombre moderno, 
tan afecto a depositar su confianza en las seguridades de esa raz6n abs
tracta, no ha Yenido a dar mas prueba que la de su superficialidad. 
Cada ser que el entendimiento produce -nos <lira Hegel, en cambio
es siempre algo determinado, como t'il, es a su vez precedido y seguido 
de lo indeterminado; la diYersidad del ser emerge entonces entre dos 
noches, pues como para el entendimiento lo indeterminado es no-ser, 
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-nada, la diversidad del ser parte de la nada y termina en la nada: luego, 
la nada se nos presenta como lo ptimero de donde procede todo ser 
y toda diversidad. F.l fin de la filosotfa es llevar al hombre a este des
cubrimiento de la mediaci6n de la contradicci6n en la cual este se de
bate. Asi, la necesidad de la filosofia tiene su rafz en la exigencia racio
nal de afirmar lo absoluto (en tanto que ta!) y la exigencia tambien 
racional de cenir su afirmaci6n a las Hmites que le impone la finitud. 
Ahora bien, tomada en s1 misma, esta necesidad de la filosoffa es con, 
tingente, pero producida aquella ruptura original, ella torna en necesi
dad de superar la oposici6n entre subjetividad y objetividad, para alcan
zar la concepci6n de la forma actual del mundo coma ufl devenir y su 
ser (producto) coma producibilidad. La Razon, en la actividad infinita 
del devenir y de la producibilidad, une lo quc habia separado y trans
forma la ruptura, que de otro modo seria absoluta, en ruptura relativa 
condicionada par la identidad. En cierta medida ya se da por anticipa
do aqui el mismo concepto que Hegel hara expHcito en la Fenomeno• 
logia: "la pura raz6n y su producto son una sola cosa y su actividad es 
pura representaci6n de sf misma". 

En esto vc Niel que la mediaci6n, cuya idea aparece ahora ya elabo
rada, juega un importantisimo papel. Porque lo absoluto es devenir la 
filosofia pondd el ser en el interior mismo del no-ser; porque ella es 
manifestaci6n del espiritu entronizara la ruptura en el seno de la uni
-dad; porque tambien es vida restablecera la unidad poniendo lo infinto 
en la interioridad misma de lo finito. El pensamiento especulativo ser.i 
el unico capaz de alcanzar ese plano donde se realiza la sfntesis entre 
necesidad y libertad; por media de esta sintesis se elevara con relaci6n 
a toda oposici6n sujeto- objeto, oposici6n ya te6rica, ya practica que las 
filosofias anteriores, selladas de falibilidad por el dualismo irremediable 
a que condudan, no podian superar. Facil es adYertir que esta critica 
alcanza al pensamiento filos6fico de Kant. Las antinomias, ante las quc 
fracasa la raz6n te6rica no obstante ser entendida como facultad de lo 
incondicionado o absoluto, no son tales -viene en ultima instancia a 
-<lecir Hegel- si se accede a verlas como producto de una actividad i'.mica, 
pues uno y el mismo es el espiritu que afirma la tesis y la antitesis, y la 
reflexi6n puede por lo mismo reconocer en los diversos momentos de 
la afirmaci6n y de la negaci6n una progresiva actualizaci6n del yo puro. 
En esta inmanencia tiene su cimiento el metodo filos6fico introducido 
par Hegel, que no es ni analitico ni sintetico, sino que consiste en el 
desenvolvimiento de la Raz6n (dialectica) de manera tal que hay en 
todo el sistema un verdadero progreso, ya que la Razon va integrando 
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en sucesins sintesis la totalidad subjetiva y objetiva que se le enfrenta, 
11asta llegar finalmente a la sintesis absoluta donde la diversidad se 
muestra en la mts perfecta identidad, que no es otra cosa que devenir 

Se ve que la superaci6n de todo dualismo implica un ascenso hacia lo 
concreto sin perdida de la universalidad. Por eso, sen.ala agudamente 
Niel, dicha superaci6n le era posible a Hegel por la toma de concien
-cia de ese acto sintetico que es el principio mismo de lo real, y -agre• 
guemos- toda la filosofia de Hegel procede de la reflex.ion sobre una 
determinada conciencia de epoca, sobre una mentalidad que hist6rica
mente ha cumplido su ciclo, o sea que, aplicandose a un momento con• 
c.reto y diferenciado de la experiencia de la humanidad, la reflexi6n 
viene a restituirle la plenitud de significaci6n espiritual. Su fin es, en 
primer termino, poner de relieve el estado de extrafieza a la vida en 
que transcurre la existencia. En su esencia la vida es devenir y por con• 
siguiente negaci6n de toda forma determinada; la actividad racional, 
por el contrario, actua sobre el plano del ser valiendose de las categorias 
de sustancia y accidente, esencia y existencia, las que vienen a consti• 
tuirse como otros tantos absolutos que subsisten por sf. De aqui esa 
-0posici6n entre conocimiento y vida como conflicto que no parece posi• 
ble apaciguar, pues tan pronto se piensa el devenir mismo se niega como 
tal y se pone a si mismo como ser. El racionalismo es acreedor, sin em
bargo, al indiscutible merito de haber sentado definitivamente que, a 
menos de descender nuevamente al estado de vida animal, el hombre 
debe conocerse a si mismo y esto en tenninos de raz6n: insistiendo ex
clusivamente sobre el j1uiema, sabre la esencia, el racionalismo -dice 
Niel- habia roto en definitiva con la dinamica continuidad de las cosas, 
asi, en lugar de definirse como poder de creaci6n, la libertad qued6 
reducida a simple poder de elecci6n; a una comunidad organica se la 
1·eemplaza por un conjunto de {ttomos, de los cuales cada uno s6lo se 
ha creido libre en la medida en que lo era para si". La reflexi6n filo
,s6fica debe restablecer dicha continuidad e integrar en el dinamismo de 
la vida las propias objetivaciones del espiritu que, en tanto producibi
lidad, se expresa en las variadas formas que caen bajo la denominaci6n 
de cultura. 

A continuaci6n se muestra como del racionalismo superado por el 
pensamiento reflexivo, uniYersal. que incluye lo concreto, se van echan
do las bases de la concepci6n, en adelante jamas abandonada, de que la 
filosofia es esencialmente sistematica. Comrariamente a lo que pudiera 
parecer, el -valor concreto atribuido ahora a la reflexit)n filos6fica no 
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impide que esta asuma el caracter de un pensamiento sistematico: "h 
- filos.afia -deGia Hegel ya po,r aquel entonces- que no se construye en 
sistema es una continua fuga ante las limitaciones ... " uu fin, como ya. 
hemos visto, no es otro que aprender todas las cosas como manifestacio
nes de lo absoluto; ahora bien, Hegel no piensa lo absoluto como un 
ser separado sino como la toma de conciencia del vinculo qne une entre
si las diversas realidades finitas; nos familiariza con la idea de un abso
luto que, en la linea de desenvolvimiehto que dibuja su propia evolu
cion, debe convertirse al mismo tiempo en obstaculo de si mismo, de 
aqui organizarse en una nueva forma, o sea que aparece construyendose 
a si mismo. Por lo de1mi.s, como no hay otra verdad, otra realidad, que 
la revelada por los existentes a traves de la perdida de su independencia 
como tales y unidos al todo que los implica, resulta entonces riue inte
ligible sera todo aquello aprehendido en esta relaci6n, con lo que nos. 
sale al encuentro la celebre enunciaci6n hegeliana: "todo lo real es 
racional y todo lo racional es real" (Filosofia clel Derecho). La filosofia 
sera sistematica y podra compararse a una linea curva cerrada por la coin
cidencia del punto de partida con el de Uegada; en su manifestaci6n 
total lo absoluto permanece inmanente a si mismo, sin que ello signifi
que un cesar del movimiento dialectico interior. 

Llegados a este punto, ya se puede advertir el sentido fuerte que v:t 
tomando la idea de mediacion. Niel sigue los pasos de la evoluci6n de 
esta idea cuidando a cada momento definirla lo mas cefiidamente posi
ble; tal idea designa especificamente "el proceso por el cual un ser re
nuncia a encerrarse en si mismo y consiente en devenir otro distinto de 
si". Fichte y Schelling -comenta Niel- hicieron uso de este termino en 
el sentido estrictamente filosofico de una unificacion de los opuestos. 
Hagamos una incursion por la Fenomenologia del espiritu, se lee alli: 
··Ja mediaci6n no es otra cosa que la igualdad consigo misma, movien
dose ; en otros terminos, es la reflexion en si misma, moviendose, movi
miento del yo que es para-si; ella es la pura negatividad, o, reducida " 
su pura abstraccion, el simple devenir". En la Logica -nos dice Niel
donde el movimiento de las esencias se identifica con el movirniento 
de la reflexi6n, la mediacion es mera relaci6n sin termino relacionado: 
en general, la reflexion es pura mediaci6n. En la Enciclopedia y en la 
Filosofia de la religion Hegel presenta definiciones casi analogas: "allf 
donde hay una relaci6n entre dos terminos diferentes y uno de ellos 
esta esencialmente en relacion con el otro, esta relaci6n se llama media
cion". De los pasajes de la Fenomenologia se infiere que el pensamiento 
tiende a concebir lo mediato y lo inmediato como dos realidades exte-
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riores la una a la otra, aunque claro esta indisolublemente ligadas por 
el pensamiento especulativo. "Nada hay en el cielo, en' la naturaleza, en 
el espiritu, o en cualquier otra pane -dice Hegel- que no conteng,t 
Lanto la inmediatez como la mediaci6n, de suerte que estas dos deter
minaciones no son separadas ni inseparables y la supuesta oposici6n se 
reduce a nada". Por eso, en una lectura avisacla se ve cobrar sentido :i. 

la interpretaci6n de Niel, segun la cual en esta interioridad de lo inme
diato y de lo mediato se oculta el secreto resorte de la idea de media
ci6n, o sea, el recurso por el que se expresa la vida misma del espiritu, 
que es devenir, con la consiguiente transformaci6n de lo que el es en si 
en para si, con lo que se com·ierte la sustancia en Sujeto, porque el obje 

'to de la conciencia deYiene en objeto de la conciencia en si. La toma· 
de conciencia de la mediacion nos introduce asi en un mundo donde la 
reflexion, y por consiguiente la historia, participa de lo absoluto, don
de el Espiritu es para si mismo su propio resultado; resultado al cual 
lleva la idea de mediaci6n. 

En opinion de Niel, el pensamiento hegeliano en esta etapa de su 
evoluci6n aspira simplemente a_mostrar que el contenido de la idea de 
Sujeto es constituida en l'.1ltima instancia por el conjunto de sus rela
ciones a la totalidad del cosmos. Conforme a lo que venimos diciendo. 
nos parece aventurado afirmar que aqui ya estan sefialados, de manera 
definitiva, todos los supuestos que mas tarde, desarrollando esta mism2 
idea, ha ido desentrafiando el historicismo contemporaneo. La noci6n 
de mediaci6n s6lo puede ser entendida en Hegel por su referencia a lo 
orro distinto de si. Un termino absolutamente aislado, puramente in
mediato, no tiene sentido para Hegel, y a este respecto Niel considera 
oportuno dejar bien sentada la diferencia entre Hegel y los romanticos. 
Lo inmediato -viene a decirnos Niel- no tiene ningun sentido para 
Hegel porque no contiene el momento de la mediacion; en cambio 
este momento esta presente en lo inmediato romantico. Por otra pane, 
conviene no olvidar -insiste Niel- que Jacobi interpretaba un genero 
de m~iaci6n en el orden de los seres finitos que se identificaba con la 
mediaci6n necesaria en el transito de excluir el conocimiento de lo 
absoluto, por lo que hada que este fuese inmediato. Este es el sentido 
que nos parece abrigar el juicio de Niel: "la intuicion sabia que supone 
una larga virtuosidad, y la 1·iqueza de su contenido interior le viene d~ 
la presencia de este moYirniento de la mediacion que, sin embargo, des
pues ella misma (la intuici6n) no acepta reconocer; juicio que en nues
tra opinion si bien ilustra las diferencias entre Hegel y los romanticos 
en la cuesti6n de lo mediato y de lo inrnediato, fuerza sin embargo la 
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analogia que pudiera haber entre el saber inmedia~o de aquellos y lc1 
intruici6n bergsoniana; descontando naturalmente que el mismo Hegel, 
por el afio 1816, denunciaba q ue la filosofia de Jacobi, no obstantc 
intentar la superaci6n de todo dualismo, fracasaba por 1a simple raz6n 
de que lo absoluto no es aprehendido alli sino en terminos puramente 
subjetivos. Hegel, en cambio, dirigira todo su esfuerzo a mostrar que 
solo un verdadero proceso racional sera el que permita que esta intui.
cion (llamemosle asi) poco a poco se .-aya construyendo a sf misma; el 
3uego de lo inmediato y de lo mediato se confundira con el juego de la 
unidad y de la diferencia, entendiendo siempre la uni.dad como produc
to de la superaci6n por la cual aquello aprehendido en si mismo incluye 

·1a diferencia: los terminos de la oposici6n Tesis-Antitesis Jada son en 
sf mismos, su realidad les viene de estar presentes en el interior de1 
Dcvenir. 

En inti.ma conexion con el tema arriba tratado, Hegel advierte que 
tanto para los romanticos como para Fichte la raz6n y finalidad ultim,1 
dd hombre esta en la libertad, pero como el hombre no tiene otro 
motivo que el deseo para sus acciones, resulta que aquella libertad solo 
se hace presente en las aspiraciones a la pureza moral por el tramite de 
la negaci6n del no-yo y actualizando asi en el Yo las elevadas aspira
ciones de moralidad y libertad. Aqui incide la critica de Hegel, pues 
en esto mismo ve una oposici6n abstracta entre el Yo y el no-yo, y como 
quiera que este no-yo tiene que ser dado, la naturaleza queda reducida 
a mero cadaver. Para Hegel el error fundamental esta aqui en dctener
se en el aspecto de la crisis, de la oposici6n que toda vida moral implica, 
en Jugar de superarla en una nueYa sintesis, pues el compromiso tn fa 
finitud es ya revelaci6n positiYa de lo infinito y la toma de concienci:i. 
de la lejania de lo absoluto es ya conciencia de lo absoluto mismo. Por 
no haber sabido extraer de dicha oposici6n las consecuencias positiva
mente dialecticas que en ella anidan, la filosofia moral de Fichte -en 
opini6n de Hegel- no habria hecho mas que reforzar la dependencia 
del Yo respecto del mundo empirico ya que la libertad del Yo no existe 
sino en la medida en que niega las determinaciones del no-yo. 

A juzgar por lo que dice Niel, durante la primera parte de este perio
do Hegel habria ignorado la evoluci6n que se habia operado en el espi· 
ritu de Schelling. Su sistema habria alcanzado una expresi6n mucho mas 
intelectualizada de la vision del mundo que venia sosteniendo, y asi el 
absoluto schellingiano seria ahora unidad del ser y del no-ser, del ser 
y d..:l devenir, por lo que la teoria de la identidad entre espiritu y natu-
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1 aleza -tan cara a su entrafiable amigo- le parecia a Hegel asimilable 
a su concepci6n del espiritu. Sin embargo, Niel rechaza la hip6tesis ba
sfodose en los trabajos de Haym y en particular Hegel und seine Zeit;
conforme a Jo <licho, la identidad entre ambos pensamientos no era tan 
completa coma al mismo Hegel le pareda. Con abundancia de notas 
y finos analisis Niel se aplica a la demostraci6n de que la idea de sintesis 
germinaba ya en las dias en que Hegel ponia en claro las exigencias d'-!' 
la reflexion para que la filosofia adoptase la forma de sistema. Por otrn 
parte, muestra tambien c6mo del sistema de la primera epoca al de los 
dias de Jena, Hegel ha evolucionado intelectualmente, pero la concep
ci6n esencialmente hist6rica de la vida del espiritu, que Hegel sostuvo 
hasta llegar a la identificaci6n de la L6gica con la Metafisica, se antici
paba ya en los dfas de la aparici6n del Sistema de 1802-3, donde no es 
dificil descubrir su absoluta originalidad. 

Niel se inclina mas bien, por lo menos asi lo deja entrever, a denun
ciar un breve renacer en el alma <lei fil6sofo de aquellos problemas que 
tanto le agitaron en los dias de Francfort. Esto habria motivado la apa• 
rici6n de Glauben imcl Wissen por cierto inequivocamente relacionado 
con el tema del ma! de la conciencia moderna. 

Si el pensamiento de Hegel accediera a ser esquematizado, cosa impo
sible a menos de sacrificar la diversidad tan importante en el, podrfa 
decirse q ue en este periodo de tan trabajada evoluci6n lo mas esenciai 
consiste en la critica ejercida a los sistemas dualistas, sin que con esto 
se quiera negar cuanto es el provecho que de ellos tiene. Esta critica sc 
cifra toda ella en el hecho de que los sistemas dualistas confieren valor 
absoluto a las categorias finitas por desconocimiento o rechazo de la 
inmanencia de lo infinito en lo finito. Hegel no podia admitir, y esto 
referido indistintamente a racionalistas coma a romanticos, que en el 
mismo acto en el cual la conciencia se considera unida a lo absoluto, ella 
no abrace sino la nada, con lo que no puede menos de caer en la infeli
cidad en el instante mismo en que cree haber logrado su reposo. Pero 
Loma no hay otro reposo que el que da la verdadera posesi6n de lo absolu• 
to -viene a decirnos Hegel en ultima instancia- y vista el fracaso a que 
conducen los sistemas dualistas, no cabe conferirle un papel meramente 
negativo a toda determinaci6n o limite, sino considerarlo coma momen
ta cle una necesidacl astuta y disimulada bajo el manto de la contingen
cia, en el ejercicio o juego de su propia actividad, pues el acto por el 
cual todas las cosas -guardadas las efectiYas relaciones entre si- se ofre
cen en relaci6n a lo absoluto no es en modo alguno un simple Aufge
hobensein (quedar en suspenso), o sea una negaci6n por exclusion, sino 

.r 
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un Au/heben, es decir un negar activamente donde la oposici6n se re
suelve en una superaci6n y no en un mutuo aniquilarse. Lo finito ya 
se nos hace presente aqui y por anticipado en el mismo sentido que mas 
tarde le dara. el propio Hegel: lo finito es trascender de si. 

En resumen, Hegel nos abruma con estas ideas centrales: hay una in
manencia de lo infinito en lo finito; lo finito es trascender de si; por 
otra parte, la vida no puede menos que tender a la superaci6n de toda 
oposici6n, de lo contrario se escinde en una inorganica fragmentaci6n 
de individualidades separadas; pero el individuo no puede menos que 
afirmarse como tal. Hay aqui una tragicidad necesaria; pensemos con
cretamente en la existencia humana: resulta ahora que el hombre deb,'? 
renunciar a si mismo; y aqui se anuncia lo tragico cuya esencia se llam:i 
sacrificio, ~y que otra cosa sino sacrificio implica ese deber renunciar 
a sf mismo? Quien rehusare a este sacrificio quedara cercado en lm 
limites de la mala subjetividad, que en fiel interpretaci6n hegeliana no 
es mas que otra forma de escision. Luego, prisionera de la temporalidad. 
la existencia humana se liace y se des-hace continuamente en el filo de 
ese encuentro de la inmanencia de lo infinito en lo finito con este ulti
mo en su trascender de sL ,Sera acaso inoportuno decir ahora -cuesti6n 
por lo demas probada- que aqui hunde sus rakes el existencialismo? 

En la profusa bibliografia hegeliana nada parece tan imposible como 
hallar opiniones coincidentes en cuanto a la interpretaci6n de la Feno
menologia del espiritu. Niel confiesa que no le mueve el prop6sito de 
ensayar interpretaci6n alguna de la mencionada obra sino tan s6lo mos
trar que papel juega alli la noci6n de mediaci6n. Hasta aqui -comenta 
Niel- dicha idea se nos present6 en un aspecto un tan to exterior, des
pues la hemos visto cobrar cierta profundidad en raz6n de que lo real, 
como expresion de una libertad que se va creando en la medida en que 
se da su propio contenido, se hacia accesible merced a ese sentido mas 
fuerte, mas intelectual y reflexivo que adquiere el concepto de media
ci6n. En la Fenomenologia, Hegel se vale de la idea de mediaci6n con
sigo misma para pensar el movimiento de la actividad espiritual, diga
mos el auto-ponerse del espiritu frente a si mismo como otro. El espiritu 
dista mucho de ser una pura interioridad subjetiva; le es esencial expre-· 
sarse, producirse en algo objeti,·o, extrafiarse de si, en suma devenir otro 
merced a una ruptura ~ e su inmanencia interior; claro que despues 
seguira un nuevo proceso par el cual negandose a su vez operara el 
transito a la sintesis resolutiva, y por esta dialectica la actividad espiri
tual es a un tiempo salida y retorno sobre si misma. "Esta concepci6n 
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<le la actividad espiritual -dice Niel- no aparecera a decir verdad sino 
al termino de la Fenomenologia. La conciencia debe atravesar toda un,l. 
.serie de experiencias dolorosas antes de encontrarse como mediaci6n 
,eonsigo misma. Este movimiento ya aparece sin embargo en las etapas 
menos elevadas de la Fenomenologia". 

El espiritu, antes de conocerse a si mismo como unidad de lo exterior 
y de lo interior, por esa necesidad que tiene de expresarse, se despliega 
hist6ricamente y se actualiza ya sea bajo la forma de un puro exterior 
o de un puro interior. Estas formas, no obstante haber sido creadas por 
.el, al hacersele extrafias transit.an perpetuamente de la una a la otra. La 
Conciencia, que como hemos dicho debe realizar una serie de experien
<..ias, se Ye dolorosamente sorprendida -dice 1 iel- por esta transforma• 
ci6n. Despues, en la reflexi6n dialectica sobre este proceso, se llega a 
reconocer la expresi6n del mo,·iruiento de la mediaci6n. Hegel cree ha
ber encontrado -dice ::"\ iel- en esta idea que define a la actividad espi• 
ritual esencialmente como un movimiento de mediaci6n un punto de 
vista original que le permitiria superar la oposici6n entre racionalismo 
y romanticismo, pues conciliaria tanto lo interior con lo exterior, lo 
~ubjetivo con lo objetivo, cuanto el sentimiento con la idea. Esta vez 
la superaci6n se hara en un plano estrictamente filos6£ico y siempre bajo 
la forma de sistema. El mismo Hegel nos advierte que "en la Fenome
nologia del espiritu, que forma la primera parte del sistema del conoci
miento, he tornado el espiritu en su mas simple aparici6n; he partido 
-de la conciencia inmediata a fin de desarrollar su movimiento dialectico 
hasta el mismo punto en que comienza el conocimiento filos6£ico, cuya 
necesidad se encuentra demostrada par su mismo movimiento". Por otra 
parte, fac il es advertir que la Fenomenologia comienza por presentarse 
.como una suerte de introducci6n al sistema y a tal fin parecen respon
-der las secciones que tratan de la Conciencia, de la Conciencia-de-si y de 
la Raz6n. En cambio, lo que debiera ser la exposici6n misma del sistema· 
es una especie de Filosofia de la historia, y asi lo deja consignado Niel 
quien, por lo demas, descubre que el movimiento de la mediaci6n no 
tiene en la Fenomenologia s6lo un valor formal sino que extiende sus 
.alcances hasta los mismos contenidos, cosa bien admisible si no olvida
mos que el hecho de presentar en la segunda parte la forma de una 
reflexion filos6fica de los procesos hist6ricos muestra que alli se trata 
<le lo que mas tarde aceptara en llamarse espiritu objetivo y espiritu 
absoluto. 

En ultima instancia la Fenomenologia responde a la critica que la 
conciencia hace de su propio saber a fin de determinar el valor objetivo 

6 
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del mismo. Esto surge con toda eYidencia en el trato imnediato con la. 
obra, pero una lectura mas avisada y por lo mismo mas profunda mues
tra que, desde el Prefacio, pasando por la lntroduccion, hasta el ultimQ 
capitulo, el aucor ha ido desem·olviendo su pensamiento a traves de 
oposiciones que pueden ser facilmente identificadas con las etapas que 
ha ido cumpliendo en su desarrollo historico, y por sucesivas negaciones, 
la vida misma del espiritu: son, digamos asi, los caminos recorridos por 
la conciencia a traYes de las sucesi\'as experiencias en que se ha com
.prometido. 

Pero Hegel, a diferencia de Kant, reYela que en su relacion al objeto 
el conocimiento en el fondo no hace mas que refirirse a si mismo. Por 
c::so, aunque en realidad late el mismo problema critico -como dice muy 
bien Niel- que se habia planteado Kant, a saber: lc6mo darle valor 
absoluto a nuestras afirmaciones toda vez que lo que se ofrece en el 
objeto conocido es contingente y empirico? , la soluci6n dada es total
mente otra porque esta cifrada en esta idea mas basica, mas original: el 
momento del objeto y el momento de la Conciencia de si, tradicionalmen-• 
te distintos tanto para el sentido comt'.m cuanto para los sistemas dualistas. 
no son mas que dos aspectos separados, abstractos, de una misma activi
dad espiritual. Se ve que en Hegel es siempre dominante la idea de que 
en el fondo de todos los sistemas y at'.m de todas las actitudes practicas 
hay una verdad implicita que desentrafiar segl'.m la cual lo real es reve
laci6n progresiva del espiritu a si mismo. 

Lo propio de la Fenomenologia -dice I\ iel- reside en la conciliacion 
lograda entre todas las concepciones opuestas y principalmente en haber 
reunido la idea de un devenir eterno y la idea de un deYenir temporal. 
Ya que la conciencia que el individuo logra tener de si mismo como 
espiritu esta basada en ultima instancia sobre la apropiaci6n de la cul
tura a Ia que ha llegado la humanidad a traves de los tiempos, dicha 
conciencia al retomar el sentido dialectico <lei pasado viene a darse a sf 
misma, incorporandolo, aquel sentido sustancial que le faltaba: lo Abso
luto es asi Ser y Devenir. Yisto en este mm·imiento se anuncia aqui una 
doble concepci6n del Espfritu segun que este sea concebido como activi
dad de orden esencialmente hist6rico o acti\'idad de orden supra-histo
rico; en el primer caso dicha actiYidad no parece tener fin, su historici
dad nos la presenta como fundamentalmente inacabada: en su centro 
se ha instalado el no-ser, solamente deviene; en el segundo caso esa per
petua separaci6n de si mismo, que es la \'ida de este espiritu, no es des
trucci6n del pasado sino camino hacia la toma de conciencia perfecta 
de si y para ·si: la actividad es ahora eternamente acabada, el esp!ritu se 
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construye el mismo. He aqui reunidas las ideas del devenir eterno y del 
devenir temporal. "Es la revelaci6n que el Espiritu tiene de su propio 
poder -dice Niel- para espiritualizarlo todo, la que se resuelve en la 
posibilidad que el tiene de reducirlo todo a la Idea. La historia es 
absorbida en la 16gica". 

Asi, resulta que la Fenomenologia que en un primer momento apare• 
cia como obra negat.iva finalmente se muestra como la mas conservadora 
de todas -dice ~iel- y ei principio que le permite a su autor la conci
liaci6n entre estas dos concepciones del Espiritu: hist6rico y supra-hist6-
rico, o lo que es lo mismo Devenir eterno y Devenir temporal, es la idea 
de mediaci6n consigo misma con la que se da termino a la Fenomeno
logia. Al introducirse esta noci6n este movimiento se cierra sobre si mis
mo, se introduce asi en el Espiritu la ruptura primera que lleva a la 
objeti.-aci6n y el acto esencial del Espiritu viene a ser expresarse, su 
funci6n en cambio es reconocerse. "El resorte de la historia ya no es 
mas el juego del amor divino consigo mismo, sino el largo y doloroso 
trabajo de lo negativo". Esta idea de la mediaci6n consigo misma, tal 
c.omo aparece definitivamente elaborada le permite a H egel concebir dt~ 
modo subjetivo lo que constituye la realidad de los seres y a este respec
to ya se lee en el Prefacio de la obra que la finalidad de la misma es 
mostrar que lo Absoluto es Sujeto y no Sustancia. 

Se comprende entonces que el autor que nos ocupa cierre su exposi
c.i6n poco mas o menos con las palabras siguientes: "la filosofia hegeliana 
es quizas la disciplina que permite elevarse por encima del fenomenismo 
y elaborar una metafisica racional que, sin embargo, es perfectamente 
una con la vida". 

Extraordinario libro este de Henri ::'\iel, De la mediation clans la 
philosophie de Hegel. En el se tiene cumplida la finalidad que el autor 
deja clarameme enunciada en la Introducci6n: mostrar el papel que 
juega en todo el sistema de Hegel esta idea de la mediaci6n especial
mente a tra\·es de lo religioso, hist6rico y metafisico, que es tanto como 
decir los tres estadios evolutivos de la Idea hegeliana en su devenir 
como Espiritu Subjeti,·o. Objetivo y Absoluto. Pero no es este su l'.mico 
merito; hay en la obra de ::'\iel ademas una clara exposici6n de todo el 
sistema filos6£ico de Hegel llevada con riguroso metodo y haciendo gala 
de soltura en el decir y precision en el pensar. No obstante la simpatia 
espiritual que despiena el fil6sofo a los ojos de Niel cabe reconocer que 
este no retacea la cdtica cuando la considera oportuna, por lo que apa-
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rece el pensamiento de Hegel con una viveza que no es habitual adver
tir en obras de esta indole, un Hegel - diriamos- cuyo pensamiento 
genial parece rezumar por todas partes en las tematicas que persigue la 
filosofia actual. 

FRANcrsco GONZALES Rios. 
Enero 1949. 

B.A. 

.. 
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IV 

EL PROCESO DIALECTICO EN LA << FENOMENOLOG1A n 

ALEXANDRE KoJEVE, Introducci6n a la lecture de He
gel. Gallimard, 1947. 

Lecciones sobre la "Fenomenologia. del Espiritu", es el subtitulo que 
precisa el contenido de esta obra, y rectifica la impresi6n primera, de 
encontrarnos ante un trabajo de intenci6n propedeutica._Muy al con• 
trario, se trata aqui de un ahondamiento interpretativo referido en espe
cial, aunque no con exclusi6n, a la ya citada producci6n de Hegel. Ade
lantemos tambien que no es este un libro en sentido estricto, con la 
disposici6n organica del contenido que esta denominaci6n implica, sino 
la edici6n, en parte resumida y en parte integra, de los cursos profesados 
por M. Kojeve en la Ecole des Hautes Eludes desde 1933 hasta 1939. 
Precede a los cursos A manera de introducci6n, la versi6n con comenta
rio intercalado. de la secci6n A del capitulo IV de la Fenomenologia, 
y les siguen tres apendices: La dialectica de lo real y el metodo fenome• 
nol6gico de Hegel, La idea de la muerte en la filosofia de Hegel y Es
tructura de la "Fenomenologia del Espiritu". 

El texto de las lecciones es una lectura comentada de la Fenomenolo
gia del Espiritu. No es posible, pues, seguirlas en su desarrollo. Por esto, 
hemos preferido presentar lo que juzgamos el nucleo de la interpreta
ci6n de Kojeve que es, al propio tiempo, el punto de mira desde el cual 
ella se organiza, y pasar despues al analisis de los apendices donde, y en 
la forma mas lograda, penetra y aclara dos temas fundamentales de la 
filosofia hegeliana. 

Tal nucleo esta dado por su explicaci6n del capitulo IV -en especial, 
de la secci6n A, traducida en la Introducci6n- en donde Hegel describe 
la constituci6n y la dilectica de la "Conciencia de si" a partir del Deseo. 

"La Fenomenologia del espiritu es una antropologfa filos6fica" (pag. 
36), "una descripci6n fenomenol6gica de la existencia humana" (pag. 
574), repite Kojeve en diversos lugares. Su interrogaci6n fundamental 
&era entonces, ~que es el hombre? 
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El hombre no es, como pensaba Descartes, solamente conciencia, sino 
y, ante todo, Conciencia de si. "Por cierto no hay existencia humana sin 
Bewusstsein, sin Conciencia del mundo exterior. Pero para que hay;;_ 
verdaderamente existencia humana ... es preciso que haya ademas con
:.:iencia de si. Y para que haya Conciencia de si, Selbst-bewusstsein, es 
preciso que haya ese Selbst, ese algo especificamente humano que se re
vela cuando el hombre dice: Yo ... (pag. 165). 

La simple conciencia, que es conocimiento del ser y de la Palabra que 
lo revela, no conduce a la Conciencia de si. El sujeto cognoscente es 
absorbido en la contemplaci6n por el objeto, de modo que "la contem
placi6n revela al obj<;to y no al sujeto" (pag. 11). 

El hombre que contempla, es vuelto a si mismo solo por un Deseo. 
'·Es en y por, o mejor at'm, en tanto que "su" Deseo que el hombre 
se constituye y se revela -a si mismo y a los otros- como un Yo" (pag. 
11 ). Y la cosa le aparece como un objeto (Gegen-stand) como una reali
dad exterior, que no esta en el, que no es el, sino un no-yo" (pag. 166) . 
Al contrario del conocimiento, que mantiene al hombre en actitud con
templativa, el Deseo lo impulsa a la acci6n que pueda satisfacerlo, y est,t. 
acci6n es siempre negaci6n, es decir, destrucci6n o transformaci6n del 
objeto deseado. 

Ahora bien, el Yo del Deseo es "un vacio avido de contenido, un va
cio que quiere estar lleno de lo que es pleno, que quiere llenarse vacian
do esa plenitud" (pag. 167). El Yo creado por la satisfacci6n activa de 
tal Deseo tendra, entonces, la misma naturaleza que las cosas deseadas. 
Mientras el Deseo se refiera a las cosas (deseo animal) constituira un 
Yo natural, que no podra revelarse a si mismo, es decir, que no llegara 
nunca a Conciencia de si. Para que ello ocurra es preciso que el Deseo, 
superando la realidad dada, tenga un objeto no natural; ese objeto es 
otro Deseo. De este modo el Deseo se refiere ya no al ser dado sino a un 
no-ser. "Desear el n'o Ser es liberarse del Ser, es realizar su autonomia, 
su libertad" (pag. 168) . Este Deseo de otro Deseo creara, por la accion 
negadora y asimiladora que lo satisface, un Yo distinto del yo-animal, 
un yo que al nutrirse de Deseos, sera Deseo en su ser mismo y "puesto 
que el Deseo se realiza en tanto que acci6n negadora de lo dado el ser 
mismo de ese Yo sera acci6n" (pag. 12). 

Si el Deseo humano -o mejor, antrop6geno- debe referirse a otro 
deseo, para que haya tal Deseo debera darse, previamente, una plurali
dad de Deseos animales. Es por esto que la realidad humana no existe 
fuera de la sociedad. 

Ahora bien, todo Deseo lo es de un valor. El valor supremo para 

.. 
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el animal es su vida animal y todos los otros Deseos animales son, en 
ultimo analisis, una funci6n de su deseo de conservaci6n. El Deseo 
humano debe, pues, superar este deseo de conservaci6n; "dicho de otro 
modo, el hombre no se revela humano sino cuando arriesga su vida ani
mal en funcion de su Deseo humano" (pag. 14). Pero desear un Deseo 
es querer sustituir uno mismo el valor deseado por ese Deseo. Yo quiero 
-que reconozca el valor que yo soy como un valor autonomo. De modo 
que, "todo Deseo humano, antropogeno. . . es, al fin de cuentas, fun
.ci6n del deseo de reconocimiento" (pag. 14), yes a causa de este que se 
arriesga la vida. Lllegamos asi a la conclusion de que la conciencia de 
-si se origina en una Lucha a muerte con miras al reconocimiento, "Lu
cha donde cada uno querra someter al otro, a todos los otros, por una 
acci6n negativa, destructiva" (pag. 169). 

Aqui se hace necesario admitir un supuesto. Si todos los hombres lu
<:haran hasta la muerte, la lucha terminaria necesariamente con la muer
te de uno o de los dos adversarios. De este modo no habria reconocimien
to y, sin el, la realizacion y la revelaci6n de la realidad humana no serian 
posibles. Para que tenga lugar, deben quedar ambos adversarios con vida, 
lo que hace necesario dos comportamientos antropogenos esencialmente 
<literentes. Mientras uno afirmara su deseo de Reconocimiento no retro
cediendo ante arriesgar la vida para consolidarlo, el otro se sometera por 
miedo a la muerte, subordinando su deseo humano de reconocimiento 
al deseo biol6gico de conservar la vida. De la lucha surgen entonces, un 
vencedor, el Senor, y un vencido, el Esclavo; y recien con ella se consti
tuye la realidad especificamente humana. Aunque, en verdad, s6lo es 
humano el Senor, porque es el unico que obtiene el reconocimiento. El 
Esclavo, al solidarizarse con su vida animal, queda implicado en el mun
do natural de las cosas. 

El Senor domina al Escla\'O r le obliga a trabajar para el. De este mo
<lo "el Senor soj.uzga a la ;--.r aturaleza y realiza asi su libertad en la N atu
raleza" (pag. 17 l) . Puede continuar, por eso, siendo exclusivamente 
guerrero: lucha, pero no trabaja, mientras que el Esclavo ve reducida su 
existencia al Trabajo. Y como domina y goza de la naturaleza, sin es
fuerzos, la vida del Senor, cuando no lucha, es de placer. 

Pero el Senor no alcanza una verdadera satisfacci6n de su deseo de 
Reconocimiento, porque a el lo reconoce solo el Esclavo, que no es en 
-realidad humano; y tampoco el Senor puede ser reconocido por sus otros 
congeneres, ya que todo Sefior prefiere la muerte al reconocimiento ser
vil de la superioridad de otro. El Sefiorio es, asi, un impase existencial 
que no podra alcanzar jamas la satisfaccion absoluta, que puede acabar 
la historia. 
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La Servidumbre laboriosa es, al contrario, la fuente de todo progres~ 
humano, social, historico. "La Historia es la historia del Esclavo traba
jador" (pag. 26) . Par el Trabajo el Esclavo deviene, par una parte, se
nor de la Naturaleza, al crear la tecnica, la ciencia y las artes, productos
del Entendimiento ( Verstand) o facultad de nociones abstractas; y, pm· 
otra parte, llega a <laminar su propia naturaleza, porque -trabajando
forzadamente para otro- l'mica forma de Trabajo verdadera para ~e-· 
gel- supera sus instintos que lo impulsan a satisfacer sus propias nece
sidades, y lo hace en funcion de una idea: la que se forma del Sefior. 
Par el Trabajo llega entonces el esclavo a lo mismo que el Sefior por la: 
lucha: A independizarse de las condiciones naturales. Y tomando con
ciencia de este hecho toma conciencia de su Libertad. Esta noci6n de 
la Libertad es abstracta, porque no corresponde a una realidad verda
dera, pero en tanto ideal a realizar, impulsa al Esclavo a transformar las 
condiciones sociales dadas, es decir, a realizar un progreso hist6rico. 
"Toda la Historia no es otra cosa que la negaci6n progresiva de la Ser
vidumbre par el Esclavo, la serie de sus "conversiones" sucesivas a la 
Libertad" (pag. 494). 

Para realizar su libertad bastaria al Esclavo imponerla al Sefior. Pero 
tendria que arriesgar su vida en una Lucha a la cual no se atreve. Par 
cso "antes de realizar la Libertad el Esclavo imagina una serie de ideolo
gias, par las cuales busca justificarse. . . y conciliar el ideal de la Liber
tad con el hecho de la Esclavitud" (pag. 180) . Son ellas el EstoicismoT 
el Escepticismo y finamelnte, el Cristianismo. 

Detengamonos brevemente en esta ultima. El Cristianismo justifica b 
Esclavitud estableciendo que en este Mundo todo es servidumbre y que
el Sefior esta bajo ella tanto coma el Esclavo mismo; la Libertad est:i 
solo en el mas alla. De este modo el cristianismo no se libera del Sefior 
humano sino para someterse, y en una servidumbre mucho mas absolu
ta, al Sefior divino. 
. "Si el esclavo acepta este nuevo Sefior divino, lo hace par la misma. 
raz6n par la que ha aceptado el Senor humano: par el temor a la muer
te" (pag. 183). Suprimir la insuficiencia de la ideologia cristiana y reali
zar plenamente la Libertad solo es posible, pues, a condici6n de aceptar 
la idea de la muerte y, por consecuencia, el ateismo. 

Y esto es lo que se efectua en y por la Revolucion Francesa que acaba 
ia evolucion del Mundo Cristiano e imagina, mediante la supresi6n 
c.lialectica del Sefior y del Esclavo, el Mundo de la libertad realizada quc 
se logra en el Estado universal y homogeneo (el Imperio de Napoleon), 
revelado por el sabio (Hegel) . 
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El apendice primero esta dedicado a establecer q ue es la Dialectica, 
para Hegel. En primer lugar pone en claro Kojeve que ella esta muy 
lejos de ser el metodo de la filosofia hegeliana. La actitud del fil6sofo 
ante el Ser y lo Real es la de una contemplaci6n puramente pasiva; su 
actividad se reduce a una pura y simple descripci6n del Ser y lo Real. 
··El metodo hegeliano no es, pues, de ningun modo "dialectico": es pura
mente contemplativo y descriptivo, o sea, fenomenol6gico, en el sentido 
husserliano del termino" (pag. 447) . 

El metodo dialectico que no es otra cosa que el metodo del dialogo. 
de la discusi6n, se ha utilizado consciente y sistematicamente en la filo
wfia desde S6crates-Plat6n. Brevemente historia Kojeve las transforma
ciones de la Dialectica en A.rist6teles, San Agustin, Descartes y el Idea-
1 ismo aleman anterior a Hegel. Todas ellas son filosofias dialecticas en 
iuanto cada autor discute -con los anteriores o consigo mismo- sus 
"tesis" y dernueslra su veracidad refutando las objeciones o antitesis po
sibles. Ahora bien, Hegel ha sido el primero en abandonar consciente
mente la Dialectica concebida como un metodo filos6fico para limitarsc 
a observar y describir la dialectica que se desarrolla en el curso mismo 
de la historia. En efecto, toda filosofia digna de ese nombre es verdade
ra en un cierto sentido. "Pero ella no lo es sino relativa o temporariamen
te, permanece "verdadera" hasta que una nueva filosofia, "verdadera" 
tambien ella, no viene a demostrar su error" (pa.gs. 458-59). Mas este mo
vimiento dialectico de la historia de la filosofia y de la cultura en general, 
no es sino la "superestructura", el reilejo de la Dialectica real. Esta 
dialectica se realiza en el mundo natural, por efecto del Trabajo, y en 
mundo social, por efecto de la Lucha. "En los dos casos hay negaci6n 
activa efectiva de lo dado, o como dice Hegel: movimiento dialectico 
de lo real" (pag. 463) . Ahora bien, cada cambio decisivo en la evoluci6n 
dialectica del mundo suscita una filosofia que da raz6n de el. Por eso 
la dialectica ideal es un movimiento secundario. Y a su vez "el discurso 
hegeliano es dialectico en la medida en que describe la dialectica real 
de la Lucha y del Trabajo, asi como el reflejo "ideal" de esta Dialectica 
en el pensamiento en general y en el pensamiento filos6fico en particu
lar. Pero en si mismo el discurso hegeliano no es ni un dialogo ni una 
discusi6n; es una pura y simple descripci6n fenomenol6gica" (pig. 464). 
Tampoco tiene Hegel necesidad de "demostrar" lo que dice, ni de "re
futar" lo dicho por los otros, porque ello ya ha sido efectuado en el 
discurso de la Historia por la prueba (Bewiihrung) de la Lucha y del 
Trabajo. Pero "esto presupone, bien entendido, el termino de la Dialec
tica real de la Lucha y del Trabajo, es decir, el detenimiento definitivo 
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de la Historia" (pag. 464). Por eso la descripci6n de Hegel puede ser 
el enunciado de la verdad absoluta, o universal y eternamente valida. 
Y s6lo en este momento en que se detiene la Dialectica real, puede la 
Dialectica como metodo filos6fico -negaci6n, transEormaci6n o critica 
de lo dado- ser abandonada y suplantada por la descripcion pura. 

Hegel ha crefdo encontrar una prueba, tanto de la verdad absoluta 
de su descripci6n de lo real, como del detenimiento definitivo de la His
loria, en la circularidad de su Sistema de la Ciencia. 

Parte Hegel de la concepci6n de lo real de Parmenides: El ser es. Su 
analisis riluestra que ella es incompleta y s6lo revela uno de los aspectos 
de lo Real; por eso a esta tesis se opone una antitesis, con la cual se 
combina necesariamente en una sintesis, que a su vez sera una nueva 
tesis de otra triada. Y procediendo as£, "por una repetici6n descriptiva 
correcta de la dialectica de la historia de la filosofia" (pig. 467) , Hegel 
llega finalmente al mismo punto de partida: "la sfntesis final es tambien 
la iesis inicial" (ibid.) . El discurso de Hegel agota asi todas las fJosibi
lidades del pensamiento. No se puede oponerle ningt'm discurso que no 
forme ya parte del suyo. No se puede, pues, tomarlo como tesis que 
pueda ser reprimida dialecticamente. "Pero si el pensamiento de Hegel 
no puede ser superado por el pensamiento, y si ese pensamiento no supe
ra el mismo lo real dado, sino que se contenta con describirlo (satisfecho 
de lo que es) , ninguna negaci6n real o ideal de lo dado es mas posible ... 
La drcularidad de la descripci6n hegeliana prueba que ella es completa 
y, por tanto, correcta: porque una descripci6n err6nea o incompleta no 
vuelve jamas sobre sf misma, deteniendose en una laguna o finalizando 
en un impasse "(pag. 467). Prueba tambien que la Historia esti verda
derame~te acabada y justifica el metodo puramente descriptivo y no 
dialectico del Sabio. 

La segunda parte de este ensayo esta dedicada a elucidar la Dialectica 
del Ser y de lo Real. Aclaremos, siguiendo a Kojeve, que la Ciencia de 
Hegel se desarrolla en tres pianos superpuestos: el fenomenol6gico, en 
el que el Ser real aparece o se muestra al Hombre real que forma parte 
de lo Real" (pig. 485) . La "Ciencia de las apariciones del Espiritu" 
es la Fenomenologia. El plano metafisico, en el cual "el fil6soEo se pre
gunta c6mo debe ser la Realidad-objetiva (Wirklichkeit), es decir el 
Mundo real (natural y humano), para poder "aparecer" de la manera 
como aparece efectivamente en tanto fen6meno" (ibid.) . La repuesta 
esta dada por la Filosofia de la Naturaleza y la Filosofia del Espiritu 
(entendido como hombre). Y, finalrnente, "el fil6soEo se eleva al piano 



www.carlosastrada.org

- 91 -

-0ntol6gico para responder a la pregunta de cual debe ser el Ser mismo, 
tornado en tanto que Ser, para poder realizarse o existir como ese 
Mundo natural y humano descripto en la Metafisica, que aparece en la 
manera descripta en la Fenomenologia. Y esta descripci6n de la estruc
tura del ser en tanto tal, se efect1'.1a en la Ontologia, que Hegel llama 
L6gica" (pag. 485) . 

En el parrafo 79 de la 3~ edicion de la Enciclopedia dice Hegel "Lo 
16gico tiene, en cuanto a su forma, tres aspectos: a) el aspecto abstracto o 
accesible al en tendimiento; b) el aspecto dialectico en el sentido estricto 
o negativamente racional; c) el aspecto especulativo o positivamente 
i-acional". 

El primero es accesible al Entendimiento, que es el modo de pen
samiento corriente del hombre: del hombre Hingenuo", del Sabio vul
gar, del filosofo prehegeliano. Este pensamient oesta exclusivamente 
dominado por la categoria ontol6gica de la Identidad. Como la lden
t idad es una categoria ontol6gica fundamental, el Entendimiento e5 
verdadero, en principio, en cuanto revela uno de los aspectos del Ser: 
el aspecto abstracto. Pero como se detiene en el, es falso, cuando se 
pretende que este pensamiento coherente o identico refleja la totalidad 
del Ser. Ademas el Entendimiento "persiguiendo su ideal de Identidad, 
termina formalmente en una tautologia universal vada de sentido o de 
contenido" (pag. 470). 

El pensamiento del Entendimiento es superado porque la autorreve
laci6n discursiva del Ser real revela otros aspectos ontol6gicos funda
mentales, para cuya aprehensi6n el pensamiento deviene Raz6n, que en 
primer termino, es Razon negativa, en cuanto reYela el aspecto negati
vamente racional, o dialectico en sentido estricto, del Ser y de lo Real 
revelados. Debemos notar que no es la Raz6n, "la que introduce el 
elemento negativo en el Ser, volviendolo asi dialectico: son las mismas 
entidades reales determinadas y fijas (reveladas por el Entendimien to) 
las que se niegan dialecticamente" (pag. 471) y la Raz6n no hace sino 
<lescribir esta negaci6n real. 

"Identidad y Negatividad son, pues, dos categorias ontol6gicas primor
diales y universales" (pag. 472) ". Gracias a la ldentidad todo ser per
manece el mismo ser, eternamente identico a si-mismo y diferente de los 
demds . .. Pero gracias a la Negatividad un ser identico puede negar o 
suprimir su identidad consigo mismo y devenir otro que no es, o sea, su 
propio contrario" (pag. 472). 

El Ser simplemente identico, existe solo en si y para los otros, es decir, 
en su identidad consigo mismo y por las relaciones de diferencia que lo 
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ligan al resto de los seres identicos en el seno del cosmos. "El ser que 
niega dialecticamente lo real dado lo conserva tambien en tanto que 
negado, es decir, en tanto irreal o "ideal": lo conserva en tanto "senti
do" del discurso por el cual lo revela. Es, pues, "consciente" de lo que 
niega. Y si se niega a si mismo, es consciente de si'' (pag. 473) . Existe, 
entonces, para si. 

Pero el Ser real concreto no es ni Identidad pura (que es Ser dado) 
ni Negatividad pura (que es Nada), sino Totalidad (que es Devenir), 
y que implica en si tanto la Identidad como la Negatividad, pero supri
midas dialecticamente en y por la Totalidad. El Ser concreto y real es, 
pues, Ser en y para sf. 

Aunque ni la Identidad ni la Negatividad, como tampoco la To
talidad, existen aisladamente, en la "descripci6n discursiva" de estc 
ser real concreto, sus tres aspectos deben ser tomados aisladamente y 
uno tras otro. Resulta asi un discurso dialectico que se efectua en tres 
tiempos: la Tesis, que describe lo real en el aspecto de la Identidad; la 
Antitesis, que describe el aspecto opuesto de la Negatividad del ser real 
y revela asi un ser dialectico en tanto acto de negarse tal como es dado 
y devenir otro. Y, finalmente, la Sintesis que describe al ser real en tanto 
Totalidad. "Ella revela un ser (dialectico) considerandolo como resultan
do de la acci6n por la que se ha suprimido en tanto que ser dado, del que 
ha tornado conciencia en y por su posici6n misma" (pag. 4 79) . 

De otro modo: la Tesis describe el ser dado; la Antitesis la acci6n 
que niega lo dado y la Sintesis, la obra creada por la acci6n negadora. 
La transformaci6n del ser dado en obra creada por obra de la acci6n 
negadora, no se hace de una sola vez, sino en el devenir hist6rico, hasta 
llegar a una Sintesis que no implique mds datos transformables. 

• R.esta explicar aun la Dialectica real de la existencia empfrica o sea 
la "aparici6n" de las Dialecticas ontol6gica y metaHsica en el plano 
fenomenol6gico. 

El hombre -nos dice Hegel-, existe "en y para si", es decir es Tota
lidad o Sintesis. Por una parte es, pues, Identidad, que, ontol6gicamente 
hablando, es Ser dado (Sein) y, metafisicamente, es Naturaleza. La 
Identidad se manifiesta en el Hombre en su cuerpo, o mejor, en su 
·'naturaleza innata" en general. Pero el Hombre no es espiritual o ver
daderamente humano sino en la medida en que implica en su ser, el 
elemento constitutivo de la Negatividad. La Negatividad, tomada en si 
misma, es nada pura: ella no es, no existe, no aparece. S6lo es (plano 
ontologico) en tanto negaci6n de la Identidad, no negaci6n absoluta, 



www.carlosastrada.org

- 93 -

~ino negac10n de lo mismo. S6lo existe (plano metaffsico) en cuanto 
negaci6n real de la Naturaleza, o sea, en cuanto Mundo humano o his
.t6rico. Y en tanto existe tambien aparece (plano fenomenol6gico) y lo 
hace como la acci6n libre del Hombre. "Sobre el plano "fenomenal" 
(humano) la Negatividad es, pues, la libertad real que se realiza y se 

1ea]iza y se manifiesta o se revela en tanto acci6n" (pag. 491) . 
La Libertad es Negaci6n y, por lo tanto, s6lo puede existir en tanto 

niega un dato existente, un Ser dado identico. Como la Libertad es lo 
especificamente humano, el Hombre s6lo puede existir en tanto vive 
en un cuerpo animal ( al que no podria sobrevivir) y en un Mundo 
natural dado. Ahora bien, la negaci6n se realiza en tanto que acci6n 
efectuada, y no en tanto que pensamiento o simple deseo. La Libertad 
no consiste pues en una elecci6n entre dos datos, sino que es la negaci6n 
activa del dato, tanto del que es el Hombre (en tanto animal y "tradi
ci6n encarnada"), como del que son el Mundo natural y el Mundo 
Social. 

En la Fenomenologia del Espiritu, Hegel reserva la negatividad dia
iectica exclusivamente para la realidad humana. En la Enciclopedia 
afirma, en cambio, que toda entidad es dialectica. Claro esta que como 
la Totalidad real implica al Hombre y el Hombre es dia1ectico, lo es 
tambien la Totalidad. Pero Hegel, de la dialecticidad de la Sintesis total 
ha concluido tambien, con grave error segun Kojeve, la dialecticidad 
de sus elementos constitutivos, incluyendo asi en ella a la Naturaleza. 
En esto el fil6sofo habria cedido a la tradici6n del monismo ontol6gico 
que remonta a los griegos y es, en realidad, una ontologia de la Identi
<lad. La constituci6n de una ontlogia dualista que "parece ser la tarea 
filos6fica principal del porvenir" (pag. 485 n.), ha sido intentada por 
primera vez y en forma insuficiente, dice Kojeve, por Kant, siendo 
merito de Heidegger haber retomado en nuestros dias ese problema. 

La concepci6n dialectica del Hombre tiene sus rakes en la concep
ci6n pre-filos6fica judeo-cristiana que, en oposici6n a la antropologia 
helenica fundamentada en la Identidad, considera que el Hombre puede 
.. devenir esencial y radicalmente diferente" (pag. 493) . Y "las etapas de 
la Dialectica descripta en la Fenomenologia no son otra cosa que una 
serie de conversiones sucesivas que el Hombre efectua en el curso de 
la historia" (pag. 493) . 

Esta antropologia judea-cristiana comprende tres categ01·ias funda
mentales: Libertad, Historicidad e Individualidad, y de todas ellas 
da raz6n la dialectica de Hegel. 

La Negatividad o Libertad humana se realiza, como queda explicado 
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mas arriba, a partir del Deseo de Reconocimiento por medio de la Lucha 
y, fundamentalmente, del Trabajo. La progresiva liberaci6n del Esclavu 
terminara con la supresi6n no-dialectica (anulaci6n) del Senor, en la 
Lucha final por la que el ex-Exclavo trabajador se crea ciudadano librc 
del Estado Universal y homogeneo (Imperio napole6nico). 

Si la Negatividad se realiza por la Lucha y el Trabajo, Ia Totalidad 
o el Ser en si y para si se reYela en el plano fenomenal humano como 
H istoricidad. 

Para que haya Historia es preciso que haya una realidad dada y una 
negaci6n de esa realidad; pero negaci6n dialectica que, al mismo tiempo~ 
conserve sublimado lo que ha sido negado. Conservar en tanto que ne
gado (aufheben), es recordarse de lo que ha sido, habiendo devenido 
radicalmente distinto. "Por el recuerdo el Hombre se interioriza su 
pasado haciendolo verdaderamente suyo, conservandolo en si e insertan
dolo en su existencia presente" (pag. 102). El Hombre total no es s6lo, 
pues, acci6n negadora, sino tambien una acci6n creadora, es decir, una 
obra creada por la negaci6n a partir del dato que ha sido negado. 

Resta dar razon a la IndiYidualidad. A diferencia del animal, la plan
ta o la cosa inorganica, el ser humano no es un simple ejemplar de una 
especie, sino un ser l'.mico en su genero, que difiere esencialmente de 
todos los otros hombres. "Este Yalor universal atribuido a algo absoluta
mente l'.mico es, precisamente, lo que caracteriza a la Indh·idualidad" 
(pagina 504) . 

En el plano fenomenal la Indi\·idualidad aparece como realizaci6n 
activa del deseo especificamente humano del Reconocimiento. Pero la 
Individualidad no puede ser plenamente realizada, sino en y por el 
Estado universal y homogeneo, donde las "diferencias especificas" de 
clase, raza etc., son suprimidas y el Estado se refiere directamente al 
c.:.udadano como indi, iduo. Este Estado solo se alcanza al termino del 
proceso hist6rico, que resulta asi la "realizaci6n progresiva de la Indivi
dualidacl, por Ja satisfacci6n progresiva, acti,·a o libre del deseo de Reco
nocimiento" pag. 506) . 

Individualidad, Libertad e Historicidad no son sino tres aspectos de 
la Totalidad real que es la existencia del ser mismo del Hombre. La 
Individualidad revela la Totalidad en cuanto implica Identidad; la Li
bertad manifiesta la Totalidad en cuanto implica Negatividad; la Histo
ncidad es la aparici6n de la Totalidad en cuanto tal. 

La ultima parte de este apendice y la totalidad del siguiente estan 
dedicados a la idea de la muerte en la filosofia de Hegel. 
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Hemos \'isto p que Hegel acepta la tradici6n antropol6gica judeo
cristiana que considera al Hombre un Individuo libre hist6rico. Pero 
esta concepci6n, que es radicalmente religiosa, afirma la inmortalidad 
o la infinititud del hombre. "Ahora bien, segun Hegel el ser "espiri
LUal" o .. dialectico·• es necesariamente temporal y finilo . La noci6n de 
un Espiritu infinito y eterno es contradictoria en si misma" (pag. 535) . 
porque el ser infinito es, necesariamente el Ser dado "natural", eterna
men~e ic~~r: .. ;~o a si m:smo. Por cso la Tcologia cristiana "ha debido, 
renunciar a la libertad humana y, por consecuencia, a la historicidad 
y a la indiYidualidad verdaderas del Hombre. Asi las tres catego
rias antropol6gicas fundamentales no fueron aplicadas itextualmente 
sino al Espiritu Yerdadero que es Dios" (pag. 536) . Hegel acepta, pues, 
la tradici6n antropol6gica judeo- cristiana, pero "bajo una forma radi
calmente laicizada o atea" (ibid) . El Espiritu absoluto de que habla 
Hegel no es Dios, sino la "totalidad espacio-temporal del Mundo natu
ral que implica el Discurso humano revelando a ese mundo y a sf 
mismo" (ibid). 

La noci6n de la muerte permite dar raz6n del lndividuo libre hist6rico 
(Persona), que es el hombre. 

Queda dicho ya que Hegel identifica Libertad y Negatividad. "Pero 
la Negatividad tomada en si misma no es otra cosa que la Nada, que 
puede manifestarse como muerte" (pag. 554). Si la libertad es Negati
vidad y si la );iegatividad es ?\ada y muerte "no hay libertad sin muerte 
y solo un ser mortal puede ser libre" (ibid.) . 

Ahora bien, la Libertad se realiza unicamente en la Historia, de modo 
que "el hombre no puede ser libre sino en la medida en que es hist6-
rico ... Y ya que la libertad negadora implica y presupone la muerteT 
solo un ser mortal puede ser verdaderamente hist6rico" (pag. 556) . 

Finalmente, tambien la indiviclualidad humana esta condicionada por 
la muerte. El Individuo es, en terminos de Hegel, una sintesis de lo 
Particular y lo Universal, "y el Hombre no es un individuo, sino en 
la medida en que la universaliclacl de las posibilidades de su ser se asocia 
en el con la J1articulariclacl unica en su genero de sus realizaciones y 
maniEestaciones. Es t'.micamente porque es infinito en potencia y siem
pre limitado en acto por su muerte, que el Hombre es un individuo 
libre'' (pag. 518) . 

El hombre es el t'.mico ser en el mundo que sabe tiene que morir. 
Como su perfecci6n se alcanza en la plenitud de la conciencia de si, y el 
hombre es esencialmente finito, "es en la aceptaci6n consciente de la 
finitud que culmina la existencia humana. Y es la plena comprehension 



www.carlosastrada.org

- 96 -

(discursiva) del sentido de la muerte la que constituye esta Sabiduria 
hegeliana, que termina la Historia proporcionando al Hombre la satis• 
facci6n" (pag. 570) . 

Al correr de los temas que hemos elegido para exponer, puede adver
tirse la plena actualidad de la Fenomenologia. Kojeve no hace referen
cias a la filosofia contemporanea salvo algunas notas en que se refiere 
exclusivamente a Heidegger, subrayando, especialmente, la condici6n 
atea de ambas filosofias. Citemos, una vez mas sus muy personales opi
niones. "Hegel es el primero en haber intentado una filosoffa atea y 
tinitista con relaci6n al Hombre (al menos en L6gica grande y en los 
escritos anteriores) ... Pero muy pocos de sus lectores han comprendido 
que la dialectica significaba, en ultimo analisis el ateismo ... En nuestros 
dias Heidegger es el primero en haber intentado una filosofia atea com
pleta. Pero no parece que haya ido mas de la mas de la antropologia 
fenomenol6gica desarrollada en el primer volumen de Sein und Zeit. 
Esta antropologia (sin ninguna duda notable y autenticamente £ilos6-
fica) no agrega en el fondo nada nuevo a la antropologia de la Fenome· 
nologia (que, por otra parte, no se habria comprendido jamas si Heideg· 
ger no hubiera publicado su libro) ; pero el ateismo o finitismo ontol6-
gico son alli implicitamente afirmados de una manera perfectamente 
consecuente" (pag. 525 n.) . 

No deja de ser lamentable que M. Kojeve no haya podido hacer, en 
sus tareas, el parentesis necesario para estructurar en la unidad organica 
de un libro sus valiosisimos aportes; pero aun asi, no pierden ellas su 
importancia fundamental para ayudarnos a penetrar, a la luz de su 
perspicua y coherente interpretaci6n, la intrincada y genial obra de 
Hegel. 

ANDRES MERCADO VERA. 
Buenos .\ires, Encro 1949. 
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