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La filosofia de Hegel es expresién de la conciencia de si que llegé
o tener Europa como continente creador y duefio de su propia historia.
En la medida en que esa filosofia se ha proyectado sobre nuestra con-
ciencia como sobre toda la cultura moderna, contnbuye 2 que se desplerte
en América la misma forma de “autc i
contenido y el dominio de la historia no nos pertenece en 'l xeahdad
con lo cual, bajo la forma de la autoconciencia caemos en la enajena-
cién més radical.

El mismo principio (que es iderado por
nosotros como inmanente), ]uega, en reahdad como funcién opresora de
la dominacién exterior.

taleol

De todas las obras de Hegel, la Fenomenologia del Espi-
ritu es, segin H. Niel, la que permite interpretaciones mas di-
vergentes, He aqui una rescfia de tales interpretaciones tal co-
mo son presentadas por el mismo autor (*). Unos, como Kro-
ner, destacan las conecciones que ligan a esta obra con el pro-
blema eritico planteado por Kant (). Mas habitualmente se ha-
ce de ella una introduceién al sistema de Hegel, ecuyo objetivo
serfa elevar la conciencia del plano empirico al nivel especulati-
vo, introduccién de un género muy particular, porque ella con-
tendria ya en si misma todo 2l sistema (3). Para Glockner (%),
por €l contrario, la Fenomenologia es la solucién de una crisis
personal. En ella Hegel reflexiona sobre el camino recorrido
hasta ese momento por su expcriencia espiritual y toma concien-
cia de la finalidad interna que la movia desde el comienzo. En
su esencia, esta obra muestra la identificacién de la conciencia
eon todos los grados de la realidad. Haering, finalmente, consi-
dera a la Fenomenologia como una obra improvisada (). Ori-
ginariamante fue concebida como una introduceién a la Filoso-

1 H. Ni1eL: De la médiation dans le Philosophie de Hegel, Aubier,
Paris, 1945, p. 112 s.s.

¢ R. KrONER: Von Kant bis Hegel, Tubingen, 1921, 1924.

3 R. HayMm: Hegel und scine Zeit, 2¢ ed. 1927,

4 H. GLOCKNER: Hegel, Jubiliumsausgabe, XXII, p. 392 ss. Stuttgart,
1929-1940.

& Verhaulungen des ersten, des swieten, des dritten Hegelkongresses,
1931-34, p. 122 ss.
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fia, a la cual debia seguir la exposicién completa del sistema. La
introduceién y las secciones que tratan de la conciencia, de la
eonciencia de si y de la razén fueron compuestas de acuerdo a
esta perspectiva. Cuando, cuatro o cinco meses después de haber
compuesto esta primera parte, Hegel redacta la segunda, es un
espiritu nuevo cl que se manifiesta. Lo que debfa ser la exposi-
cién del sistema es reemplazado por una filosofia de la historia,
donde se trata desde cierto punto de vista lo que constituira
mis tarde el espiritu objetivo y el espiritu absoluto. La Fenp-
menologia reviste entonces un valor escatolégico, Pone término
a los tiempos antiguos y prepara un mundo nuevo en el que la
conciencia no estari més scparada de si misma. Finalmente vie-
ne el Prefacio, compuesto en filtimo lugar, que restablecera la
unidad entre la primera y la segunda parte a partir de esta
idea: que la introduecién es interior al sistema mismo (8).

Para formarnos una idea de lo que es la Fenomenologia del
Espiritu de Hegel, el dinico camino adecuado y auténticamente
hegeliano es recorrer el desarrollo de su contenido, experimen-
tar de nuevo en nuestra propia conciencia el proceso del espi-
ritu, sumergirnos en él hasta aleanzar, de la mano del filésofo
cspeculativo, esa atmdsfera, espiritual que es el elemento en que
se va a desarrollar la ciencia. (“la ciencia” en sentido cstricto
es la filosofia).

La Fenomenologia introduce a la conciencia comtn en la
atmésfera de la cicneia; es la introduceién sistematica al sis-
tema hegeliano, pero no hay ni puede haber una introduccién
a esta introduccién. Por eso la “introduceién” que el propio
Hegel antepone a la Fenomenologia, ya cae dentro de ella, “for-
ma parte integrante de la obra, es el planteo mismo del pro-
blema y la determinacién de los medios puestos en aceién para
resolverlo” (7).

¢ J. HYPPOLITE: Gendse et structure de la Phénoménologic de VEspirt,
Aubier, 1946.

7 N. HARTMANN: La filosofia del Idealismo Alemdn. Bd. Sudameri-
cana, Bs. As., 1960,
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Vamos a acercarnos ahora aunque més no sea desde fuera,
como espectadores, a esa historia viva de la vida del espiritu
que es la Fenomenologia, recogiendo la intencién de donde ella
ha brotado, tal como se halla expresada en la Introduceién, me-
jor que en el Prefacio, que eomo se sabe, ha sido escrito eon
posterioridad a la redaceién de la misma.

“El cstudio de la Introduccidn, mucho mis que el del
Prefaclo, nos permitira, en efecto, determinar el sentido de la
obra que Hegel ha querido eseribir y cudl es para é] la téenica
del desarrollo fenomenolégico” (Hyppolite).

En sus escritos anteriores del periodo de Jena, Hegel ha-
bia criticado toda propedéutica filoséfica, rechazando la idea
de una reflexién sobre el instrumento del saber previa a la
elaboracién del saber mismo y se habia opuesto con Schelling a
Kant y Fichte. Es necesario superar, como lo hace Schelling,
el punto de vista critico, y partir de la identidad absoluta en
el saber de lo objetivo y de lo subjetivo. El saber de la identi-
dad es lo primero y lo que constituye la base como el fin del
saber filoséfico, En su introduceién a la Fenomenologia, Hegel
retoma sus criticas a una filosofia que no seria més que teorfa
del eonocimiento.

“Es natural pensar que, en filosofia, antes de entrar en
la cosa misma, es decir, en el conocimiento real de lo que es en
verdad, sea necesario ponerse de acuerdo previamente sobre el
conocimiento, considerado eomo un instrumento que sirve pa-
ra apoderarse de lo absoluto o como medio a través del cual
es contemplado”. Pero comenzar por tales reflexiones sobre el
conocimiento mismo es entrar por un eamino sin salida, “Si
el saber es un instrumento modifica el objeto del saber y no
nos lo presenta ya en su puridad; si es un “medium”, no
nos trasmite la verdad sin alterarla segGn la propia natura-
leza del medio, etc. En ambos casos empleamos un medio
que produce de un modo inmediato lo contrario de su fin,
o més bien el contrasentido consiste en recurrir en general a
un medio”.
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“No obstante, si el temor a equivocarse infunde descon-
fianza hacia la ciencia, la cual se entrega a su tarea sin seme-
jantes reparos y conoce realmente, no se ve por qué no ha de
sentirse, a la inversa, desconfianza hacia esa desconfianza y
abrigar la preocupacién de que este temor a errar sea ya el
error mismo”. “En recalidad, este temor presupone como ver-
dad, apoyando en ello sus reparos y sus consecuencias, no sélo
algo, sino incluso mucho que habria que empezar por examinar
si es verdad o no. Da por supuestas, en efecto, representaciones
acerca del conocimiento como un instrumento y un medium,
asi como también una diferencia entre mosotros mismos y ese
conocimiento, pero sobre todo, presupone que lo absoluto se ha-
lla de un lado y el conocimiento de lo otro, como algo para si
¥ que, separado de lo absoluto, es, sin embargo, algo real; pre-
supone, por tanto, que el conocimiento, que al ser fuera de lo
absoluto es también indudablemente fuera de la verdad, es sin
embargo verdadero; hipétesis con la que, lo que se llama te-
mor a errar se da a conocer mas bien como temor a la verdad”.
La intencién de toda eritica del conocimiento es Ilegar a una
verdad independiente y separada del absoluto, lo cual es, desde
ya, falso. “En vez de ocuparnos de tales inftiles representa-
ciones y maneras de hablar acerca del conocimiento como un
instrumento para posesionarnos de lo absoluto o como un me-
dio a través del cual contemplamos la verdad, ete. relaciones a
las que evidentemente conducen todas estas representaciones
de un conocimiento separado de lo absoluto y de un absoluto
separado del conocimiento— en vez de ocuparnos de los sub-
terfugios que la incapacidad para la ciencia deriva de los su-
puestos de tales relaciones para liberarse del esfuerzo de la
ciencia, aparentando al mismo tiempo un esfuerzo serio y celo-
50, en vez de torturarnos en dar respuesta a todo ésto, podria-
mos rechazar estas representaciones como contingentes y arbi-
trarias... ya que sblo constituyen una manifestacién vacia del
saber, que inmediatamente desaparece al entrar en accidn la
ciencia”.
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Esta manifestacion vacia del saber desaparece al entrar
en accién la ciencia porque, como se dice en el Prefacio: “El
fundamento y la base de la ciencia o el saber en su universali-
dad es el puro autoconocerse en el absoluto ser otro, este otro
en cuanto tal. Bl comienzo de la filosofia tiene ecomo supuesto o
exigencia el que la conciencia se halle cn este elemento”,

Por lo tanto, los razonamientos en torno a las cuestiones.
de la eritica son pensamientos que quedan fuera del saber fi-
loséfico y deben ser abandonados totalmente para entrar en él
De modo semejante a lo que ocurre con las demostraciones en
el conocimiento no filoséfico, que son como escaleras para ele-
varse hasta las verdades de ese conoecimiento, pero, una vez
alecanzadas éstas, aquel instrumento se deja de lado. Pero éste
no es el método del pensar filoséfico, como lo va a explicar
luego en el Prefacio. Ademas, este modo de comenzar por la
eritica del conocimiento, no sélo cs inneeesario sino que, sobre
todo, en lugar de conducir hasta la eiencia, la hace imposible.
Se comienza reflexionando sobre el saber como el instrumento
para la ciencia. Si €l saber es un instrumento, se supone que
el sujeto y el objcto se encuentran separados; lo absoluto seria,
por lo tanto, distinto del conocimiento; ni el absoluto podria
ser saber de si mismo, ni el saber podria ser saber del absoluto.

El hecho de plantear sisteméticamente el problema de la
eritica del conocimiento ecomo tarca previa al conocimiento
mismo entrafia o supone una concepeién general del ser y del
conocer diametralmente opuesta a la de Hegel, o mejor, la con-
eepcién que Hegel justamente entiende superar de modo defi-
nitivo: la coneepcién del conocer y el ser como realidades se-
paradas, que son lo que son en si, aparte la una de la otra. El
punto de partida del sistema hegeliano es justamente el inver-
50, la no quebrantada unidad de lo objetivo y lo subjetivo im-
plicada en la Idea légica. La escisién en la Naturaleza y la opo-
sicién entre Naturaleza y Espiritu, brotard de ella eomo su
propio desarrollo inmanente.

Al rechazar toda eritica del econocimiento, Hegel pareceria
aprobar de lleno la filosofia del absoluto de Schelling; sin em-
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bargo se vuelve también a continuacién contra un saber ab-
soluto que se presente inmediatamente y sin justificacién nin-
guna frente-a la conciencia natural. Como lo ha subrayado
Kroner, hay cn ello, a su vez, bajo eciertos aspectos, un retorno-
a Kant y a Fichte, asi como un rechazo de aquel “entusiasmo
que arranca inmediatamente del saber absoluto como un pisto-
letazo y se desembaraza de los otros purtos de vista sin mis
que declarar que no quiere saber nada de ellos”. (Prefacio).
Para Schelling la ciencia es precisamente un saber esotérico,.
porque se mantiene siendo un interior no desplegado. Se opo-
ne a la conciencia comiin y asegura que “la pobreza y la ari-
dez que la conciencia natural suele experimentar frente a tal
ciencia, proviene de su ineapacidad para aduefiarsc de una po-
sicién absoluta y mantenerse firmemente en ella”. La misma
idea de la Fenomenologia, como el eamino que conduee gradual-
mente hasta la ciencia, implica ya una posicién diferente a la:
del absoluto schellingiano. )

El individuo tiene derecho a exigir que la ciencia le facili-
te un andador para ascender desde la conciencia natural hasta
su propio elemento, En cfecto, la ciencia no pucde im-
ponerse mediante una afirmacién gratuita de su verdad y de
la no verdad de la conciencia natural, Por esta razén es menes-
ter recorrer al largo y penoso camino que el saber ha recorrido-
desde su comienzo, que es la conciencia sensible, hasta engen-
drar el elemento de la ciencia y convertirse en verdadero saber.
Pero este camino, que tiene ¢l aspecto de una historia y en cierto
en que los momentos se eslabonan y se mueven en una espiral
sentido lo es, “se convierte también, a su vez, en un devenir
necesario y total” que comprende, mediante el movimiento del
eoncepto, “la completa mundanidad de la conciencia en su ne-
cesidad” (Prefacio).

II

La introducecién a la ciencia deja de ser algo accidental
y cxterior a clla misma, pensamientos que el filésofo especula-
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tivo, desde su nivel, selecciona al azar y presenta de forma ac-
cesible a la conciencia comin a fin de que ésta abandone a su
vez su punto de vista dando el salto hasta una posicién filosé-
fica. No se trata de econquistar al hombre de la calle para la
filosofia mediante artificios dialéeticos o retéricos, tendiéndo-
le una celada para que caiga en ella. Por el contrario, es el fil6-
sofo el que se sumerge en la vida concreta de la conciencia y
sigue el proceso de su devenir real. Es esa experiencia de la con-
ciencia la que lleva por si misma a la ciencia.

Este devenir es, a su vez, en si mismo, un proceso necesario
en que los momentos se eslabonan y se mueven en una espiral
ascendente, llevados por las implicaciones del contenido con-
creto de cada uno de ellos. No es necesario, por lo tanto, que
el filésofo aplique desde fuera prineipios o esquemas prefor-
mados al eontenido de la concicneia, forzdndolo a avanzar ha-
cia su propio punto de vista. “Este movimiento es la necesidad
y el despliegue de dicho contenido en un todo orgénico”. Sola-
mente se trata de permitir que el contenido de la conciencia se
desarrolle por si mismo, desde si mismo, segin sus propias exi-
genecias 16gico-ontolégicas, que constituyen el dinamismo de su
vida inmanente,

Pero esta introduceién a la ciencia no es su enunciacién.
Esta aseveracién es todavia una afirmacién gratuita, Su ver-
dad es solamente su realizacién efectiva, o sea el desarrollo y
cumplimiento de toda la Fenomenjologia del Espiritu. Por eso
quien, frente a la presentacién exterior de la Filosofia, me-
diante la indicacién del camino que se propone seguir, ya pre-
tende refutarla por anticipado oponiéndole otra coneepeidn, re-
vela con ello simplemente su indisposicién para ocuparse del
asunto, para entrar en la cosa. Es como curarse en salud..
“Suele ser ésta la primera reaceién del saber frente a lo que es
para él desconocido, reaccién adversa que adopta para salvar
su libertad y su propia manera de ver, su autoridad frente a
otra extrafia, y también para eludir la apariencia y especie de
vergiienza que resultaria el tener que aprender algo” (Prefe-
cio), Pero la otra actitud, exactamente opuesta a ésta, la aco-
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gida favorable a la nueva Filosofia, presentada en su inmedia-
tez, no es menos contraria al saber mismo. Es como asentir a la
verdad de lo desconocido. Lo cual es equivalente a lo que son,
en otra esfera, la retérica y la accién ultrarevolucionaria. La
revolueién por la revolueién es todavia algo indeterminado, co-
mo el cambio por el eambio; indeterminacién que no se supera
mediante una mera declaracién de prineipios. Los prineipios
no son nada mas que eso, principios, el comienzo. Frente a la
novedad, unos se oponen y la critican de manera inmediata,
lo cual no es sino prejuicio. Otros se entusiasman y aprueban,
lo cual es pre-juicio también, porque es un juzgar antes de
conocer la cosa misma, la cual no estd en su comienzo ni en el
preanuncio de su resultado, sino en su desarrollo y en su re-
sultado,

Una filosofia como la de Hegel, ecuyo desarrollo es circu-
lar, en su totalidad como en cada uno de sus momentos, de tal
modo que “el resultado es lo mismo que el ecomienzo”, no ad-
mite ser juzgada ni por sus prineipios ni por sus conclusiones,
porque tienen su verdad solamente en el desarrollo ecompleto
de su contenido.

Ya las dltimas observaciones nos hacen vislumbrar uno
de los aspectos més originales del modo como Hegel entiende
esta conduccién de la conciencia natural a la ciencia. No es
que la conciencia del filésofo, ya previamente en ¢l elemento
de la ciencia, descienda hasta el nivel de la conciencia ingenua
para arranecarla de su posicién, para hacerle abandonar su pro-
pio mundo mediante reflexiones que le sirvan de apoyo para
elevarse mis alli de ella misma, algo asi como ocurre con la
demostracién de las verdades matemdticas tal como el mismo
Hegel la analiza en el Prefacio. Al contrario, aqui es Ja misma
experiencia de la concicncia la que se desarrolla desde el in-
terior y ve transformarse su mundo como ella misma,

Analizando el titulo primitivo que debfa llevar la Fenome-
nologia segln el anuncio de Hegel, dice M. Heidegger (%) : “En

* M H : “El Concepto hegeliano de la experiencia”, en Holz-
wege.
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el titulo “Ciencia de la experiencia de la conciencia”, se pone
estudiadamente la palabra experiencia en el centro. Sirve de
intermediaria entre la conciencia y la ciencia. Lo que en este
aspecto expresa el titulo proviene de la cosa misma”. El filg-
sofo no interviene para eonducir el proeeso segiin esquemas pre-
concebidos, desde fuera, solamente deseribe la experiencia tal co-
mo ella es; lo que resulta es, por lo tanto, literalmente la his-
toria de la conciencia.

“La ciencia del saber fenoménico tiene también que atra-
vesar la misma serie de sus configuraciones, como una segunda
conciencia que la sigue paso a paso, como el saber del saber
que, en todas las cosas se afiade a la forma del saber, o como
la ciencia de la experiencia que sigue los pasos de la auto-ex-
periencia” (°). No necesitamos aportar pauta alguna ni apli-
car en la investigacién nuestros pensamientos e ideas persona-
les, pues seri prescindiendo de ellos precisamente como logra-
remos considerar la cosa tal eomo es en y para si.

En el titulo “Ciencia de la Fenomenologia del espiritu”,
“el espiritu es el sujeto de 1a Fenomenologia, no su objeto”, ex-
plica M. Heidegger (**). La originalidad del método consiste en
aceptar y asumir todas las determinaciones de la conciencia:
fenomenal tal y como se presentan.

Y aqui apareee un segundo cardcter original de la Feno-
menologia hegeliana, ella sc propone estudiar la elevacién de
la conciencia empiriea al saber filoséfico, considerando la vida
de la conciencia en su totalidad, en todas sus formas de expe~
riencia. El concepto de experiencia es aqui inmensamente més.
rico, més existencial que el de Kant; incluye toda forma de
experiencia, teorética, ética, politica, religiosa, ete.

Lo dicho hasta aqui estd condensado en el siguiente pa--
rrafo de la “Introduccién”:

“Ahora bien, puesto que esta exposicién versa solamente
sobre ¢l saber fenomenal, no parece ser por ella misma la cien-

® N. HARTMANN: op. cil., tomo II% p. 116.
* M. HEIDEGGER, op. cit.
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<ia libre, que se mueve bajo su figura peculiar, sino que puede
considerarse desde este punto de vista, como el eamino de la
-<coneiencia natural que sufre un impulso que la lleva hacia el ver-
dadero saber, como el camino del alma que recorre la serie de
:sus configuraciones como otras tantas estaciones que su natu-
raleza le prescribe, y asi, depurandose, se eleva al ¢spiritu, y
2 través de la completa experiencia de si, llega al conocimiento
de 1o que es en si misma”.

11X

El ser ahi inmediato del espiritu es la conciencia. Ahora
bien, “el elemento del ser ahi inmediato es €l caricter por el
-cual esta parte de la ciencia (la F enologia) se distingue
de las otras”. En este momento el espiritu se presenta esein-
dido, como dualidad. “El ser ahi inmediato del espiritu, la
conciencia, posee los dos momentos: el del saber y el de la ob-
Jjetividad que es lo negativo con respecto al saber” (Prefacio).
Esta distincion que es caracteristica de toda la Fenomenologia
o ciencia de la experiencia de la conciencia, no es otra cosa que
la distineién sobre la cual reposa toda teoria del conocimiento
¥ en particular la filosofia trascendental de Kant. Distineién
del sujeto y del objeto, del saber y del ser, del para si y del
en si, de la certeza (Gewissheit) y de la Verdad (Wahrheit).
De esta tltima forma es como Hegel la presenta mis frecuente-
mente. La conciencia es conciencia de un objeto que constituye
su verdad, ¥ que le aparece como extrafio, como otro que ella
misma,; pero por otra parte, ella es conciencia de su propio sa-
ber esta verdad. Su saber se dobla en el saber de su saber, con
una reflexién subjetiva que es la del si mismo con relacién al
ser o a la substancia. La desigualdad entre estos dos momen-
10s es €l motor del desarrollo fenomenolégico, es el resorte de
Jo que se llama experiencia %,

2 Cfr. HYPPOLITE, op. oit. p. 555,
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La primera parte de la ciencia tieen por objetivo superar
esta “oposicién interna del concepto” que es la del saber y su
verdad. ,

Mientras la filosofia se mantenga ligada a la teoria del
conocimiento, desemboeard siempre en la “cosa en si”, en un
ser opaco, impermeable, que permaneceri siendo algo extrafio
con respecto al saber, el cual, a su vez, no podrd vencer tampo-
po el aislamiento y la subjetividad. Desde este punto de vista,
Kant, a pesar de su notable planteo del problema, “Cémo son
posibles los juicios sintéticos a priori?”, a despecho de su te-
sis que funda los juicios sintéticos y segiin la cual “la posibi-
lidad de la experiencia es la posibilidad misma de los obietos
de la experieneia”, no ha superado el subjetivismo. “La aecti-
tud natural del espiritu humano es un realismo ingenuo que
degenera luego en escepticismo eritico”.

“El saber tal como es en primer término es lo no espiri-
tual, la conciencia sensible”. Desde este punto arranca el largo
camino hacia la ciencia. “Unicamente lo espiritual es real”.
Pero no puede haber un camino directo que lo alcance o que
conduzea a su completo autoconocimierito. Es necesario seguir
el rodeo de la escisién o del hacerse “lo otro de si mismo” (Si-
cheinanderwerden). En este proceso el sujeto y el objeto se se-
paran, Pero, puesto que la separacién no es lo verdadero, trae
aparejada la inguietud de la eonciencia que jamis puede repo-
sar en si. “La desigualdad que se produce en la conciencia en-
tre el yo y la substancia, que es su objeto, es su diferencia, lo
negativo en general., Puede considerarse como la privacidn de
ambos, lo que mueve a los dos”. (Prefacio).

La forma de tal inquietud est4 en la repetida experiencia
de que el objeto de la conciencia no es lo que le pareeia ser.
No puede serlo hasta que el objeto se manifieste como lo que
es en si, como el mismo sujeto o espiritu al que se manifiesta.
Por tanto, el objeto no puede ser absolutamente conocido en
verdad hasta que su conocimiento concida con el autoconoei-
miento del espiritu; se podria decir también, hasta que su “ser
en si” no coincida con su “ser para si”, mostrandose, al mismo
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tiempo como “lo que es en y para si”. Este conocimiento incom-
pleto del objeto es, en el fondo, un autodesconocimiento del es-
piritu.

Pero la Fenomenologia tiene por finalidad mostrarnos
que ¢l objeto del saber no es otra cosa que la substancia espiri-
tual. “He ahi —dice Hyppolite— lo que la Fenomenologia de-
be revelar progresivamente en el curso de este itinerario si-
nuoso y variado que es el suyo. El saber del ser se muestra
como un saber de si, inversamente, el saber de si reconduce al
saber del ser, la razén, finalmente, sintesis de la conciencia y
de la conciencia de sf, ha aprehendido ciertamente el ser co-
mo pensamiento y el pensamiento como ser, pero de una ma-
mera inmediata. En tanto que esta razén es la razén de la Fe-
nomenologia deja subsistir en la observacién y en la accién “la
oposicién interna del concepto”, la del para si y el en si, el
sujeto y el objeto de conocimiento”. Esta oposicién interna del
concepto que, segin la expresién de Hegel, constituye la eon-
ciencia misma, se debe a la exigencia interna del si mismo, que
no existe para si mis que en esta escisién, el si mismo no es
sino oponiéndose. “El espiritu deviene objeto porque él es es-
te movimiento que consiste en devenir un otro que si mismo,
esto es, devenir objeto de su propio si mismo, para suprimir
luego este ser-otro”. (Prefacio).

Esta escision, esta dualidad, que se mantiene en la Feno-
menologia y no desaparecerd sino en la Ldgica, no es, sin em-
bargo, la de la conciencia sensible, que estd sélo al comienzo,
sino que es, en el elemento de lo espiritual, la dualidad del si
mismo que es constitutiva de la conciencia. El en sf y para. si,
lo espiritual, se halla todavia objetivado; es para si solamente
para nosotros (fiir uns). Es cierto que “se absorbe con ello el
elemento abstracto de la inmediatez y la separacién entre el
saber y la verdad”, pero el “en si para si” debe llegar a ser, no
solamente “para nosotros”, o “en si”, sino también “para si”.
Lo espiritual mismo debe tornarse autoconsciente. Dios se ha
de reconocer a si mismo en el filésofo y no solamente ser reco:
nocido por el filésofo.
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Decbe “ser en y para si” también “para si mismo”, y no so-
lamente para nosotros. “El espiritu que se sabe desarrollado
.asi como espiritu es la ciencia. Esta es la realidad efectiva de
-ese espiritu y el reino que €l se edifica en su propio elemento”.

“En este elemento se despliegan ahora los momentos del
«espiritu en la forma de la simplicidad que sabe su objete como
siendo sf mismo. Dichos momentos ya no caen €l uno fuera del
otro en la oposicién del ser y el saber, sino que permanecen en
1a simplicidad del saber, son lo verdadero bajo la forma de lo
verdadero, y su diversidad es ya solamente una diversidad en
cuanto al contenido (ser, no ser, devenir, ete.). Su movimien-
to, que se organiza en este elemento como un todo, es la Ldgica.
o Filosofia especulativa”. (Prefacio)

Es claro que, en el sistema hegeliano, la Idea légica a la
que asf introduce la fenomenologia, es todavia el fin, sino
el principio. La esencia de la idea o la vida de Dios implica, pre-
-cisamente, no sélo el eterno devenir espontineo del Logos in-
manente, “un juego del amor consigo mismo”, sino, en igual
medida, la exteriorizacién y realizacién de lo ideal en toda la
riqueza de las formas desarrolladas: Naturaleza, Espiritu Sub-
Jjetivo, Espiritu Objetivo y Espiritu Absoluto.

v

Volviendo a aquella dualidad, propia de la fenomenologia,
en la que el saber, euyo objeto es la propia sustancia espiri-
tual, se desdobla en un saber de ese saber y de su objeto, es
‘preciso advertir ahora que, aunque ella esté destinada a ser
absorbida en la forma de la simplicidad propia de la ciencia
definitiva (la Légica), no por eso se la debe eliminar sin mis,
puesto que esta, dualidad con todas sus figuras particulares es,
ella misma, un momento necesario de la esencia, a saber, su
manifestacion, el fenémeno, cuya légica interna es la fenome-
nologia.
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“Si el sujeto no se puede aleanzar a si mismo, si para ello,
necesita la escisién y la mediacién que le proporciona la serie
de sus configuraciones incompletas, la importancia del todo no
sblo recaerd en el resultado, sino también en el camino que
conduce hasta él, en el proceso, es decir, justamente en la se-
rie de aquellas configuraciones”. El proceso participa de la ver-
dadera esencia del espiritu: es su vitalidad. “Lo verdadero es
el todo” significa, pues, dentro de esta relacién, que la cien-
cia no es el principio o el fin del proeeso sino el proceso mismo.
La verdad no puede ser ecaptada en un término final suscepti-
ble de ser descripto por si mismo y en el que todo estarfa dado
a la vez, sino que a su esencia le pertenecen los grados “reco-
rridos”. Lo verdadero del espiritu estd en el proceso y en el re-
sultado, o también se podria decir: Lo verdadero estd en el re-
sultado siempre que en éste se conserven las estaciones del pro-
ceso 12, Lo cual quiere decir a su vez, que la fenomenologia es
una parte necesaria de la ciencia.

La metafisica de esta relacién, el proceso del desarrollo de
la conciencia que engendra sus momentos al atravesarlos, tiene
sus raices en el conecepto de lo absoluto, Este, con su gradual y
penetrante autoconcepeién, es lo que constituye —segin pien-
sa Hegel— el proceso propiamente real, el que estd por detris
de la experiencia, pero que en modo alguno es dado como su-
puesto. La fer logia de la conciencia debe conducir has-
ta él. El absoluto nos encuentra al comienzo, por eso, dice Hart-
mann 18, “Aqui se atiende, del modo més expreso, exclusiva-
mente al proceso secundario, al proceso no metafisico sino fe-
noménico, que en las configuraciones del saber, constituye la
autoexperiencia de la conciencia, De aquel otro proceso real
que yace en el fondo sélo se ocuparé la Légica, pero la dialée-
tica tiene en ella otra forma, es deeir, ontolégica”.

E1 desarrollo de la ciencia de las experiencias de 1a
cia va revelando la no-verdad de las sucesivas figuras de la con-

1 HARTMANN, op. cit. pag. 124-125,
13 HARTMANN, 0p. cit. pag. 119.
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ciencia natural que supera paso a paso sus conviceiones ante-
riores para elevarse a otras. “La conciencia natural se mostra-
r4 solamente como concepto del saber o saber no real. Pero co-
mo ella se considera inmediatamente méis bien como el saber
real, este camino tiene para ella un significado negativo, y lo
que ¢s la realizacién del concepto vale para ella més bien como
la pérdida de si misma, ya que por ese ecamino pierde su ver-
dad. Podemos ver en él, por tanto, el camino de la duda o, més
propiamente, el camino de la desesperacién”. (Imtroduccidn)

Esta duda, claro esti, no serd un prineipio metédico del
fildsofo; en lugar de la duda met6dica y universal tenemos la
concreta experiencia de la misma conciencia natural que, en
su espontdneo camino, en su vida real, va descubriendo la no
verdad o la no realidad de sus propias concepciones del mun-
do. Y es por ello, por tratarse de una duda vivide concreta-
mente, en primer lugar, y porque socava fodas las convicciones
humanas, por tanto, las propias como las ajenas, en toda la
extensién de la conciencia fenomenal, en segundo lugar, que
se puede hablar mis que de un simple dudar, de una efectiva
desesperacion.

Ahora bien, como este sistema de las experiencias del es-
piritu capta solamente el aparecer de éste, parece como si el
progreso que va desde él hasta la ciencia de lo verdadero que es
en lo figura de lo verdadero (la Légica o Filosofia cspecula-
tiva), fuese algo puramente negativo, y cabria pedir que se
eximiera de lo negativo como de lo falso, exigiendo ser condu-
cidos directamente y sin mas a la verdad, “pues, para qué ocu-
parse de lo falso?’ (Prefacio), Esta Gltima pretensién, que
se desentiende sin mis de lo falso, como la escoria que debe
eliminarse del metal puro, es lo propio de la manera dogmatica
de pensar en el dominio filoséfico.

“Lia exposicién de la conciencia no verdadera en su mno
verdad no es un movimiento puramente negativo. Es éste un
punto de vista unilateral que la conciencia natural tiene en ge-
neral de si misma, y el saber que convierte esta unilateralidad
en su esencia constituye una de las figuras de la conciencia
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incompleta, que corresponde al transcurso del camino mismo
¥ se presentari en él. Se trata, en efecto, del escepticismo que
ve siempre en el resultado de la negacién, la pura nada, ha-
ciendo abstraccién de que esta nada es, de una manera deter-
minada, la nada de aquello de lo que resulta”. (Infroduccion).
El escepticismo es una negaciébn vacfa y sin contenido o
mejor, pretende que el negar sea la pura y simple eliminacién
del contenido negado, y que, entonces no deja en pie nada, ol-
vidando que la negacién incluye siempre el contenido negado.
La negatividad hegeliana es inmanente al contenido determi-
nado, y por ello, no se detiene en ser mera negacién sina que va
a ser cl “motor” de la autosuperacién. En el Prefacio Hegel
explica mejor edmo lo verdadero y lo falso no son entes pues-
tos uno al lado del otro, sin eomunicacién, sino que la verdad
es una igualdad devenida a la que le es esencial el proceso del
que resulta y en el cual se conserva el momento de lo falso,
aunque no es ya en cuanto “lo falso” que es un momento de
la verdad. Porque lo falso ecomo lo false, sélo significa el mo-
mento del perfecto ser otro. Hyppolite advierte, con toda ra-
z6én, que esta funcién de la negacién que, en tanto que nega-
cién determinada engendra un nuevo contenido, no aparece cla-
ra por sf misma. “Si se afirma un término A, su negacién, no-A,
puede engendrar un término verdaderamente nuevo: B? No se
ve cémo cicrtamente”. Se hace necesario entonces, para eom-
prender el texto hegeliano de la Introduccién o la F !
gia en este pasaje, admitir que el Todo es siempre inmanente al
desarrollo de la conciencia. Lia negacién es creadora porque el
término negado habfia sido puesto como algo aislado, por lo
tanto era é] mismo una cierta negacién (del todo). Entonces
se hace comprensible el resultado positivo de la negacién que,
al oponerse a lo puesto eomo algo fijo, aislado, permite reen-
contrar el Todo. Hay que pensar el texto méas escueto de la
Introduccion a la luz del pasaje del Prefacio donde la cosa es-
td plenamente explicada. “Lo falso seria lo ofro, lo megativo
de la sustaneia, que en cuanto contenido del saber es lo ver-
dadero. Pero la sustancia es ella misma esencialmente lo ne-
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gativo, en parte como diferenciacién y determinacién del con-
tenido, y en parte como un simple diferenciar, es decir, co-
mo si mismo y saber en general”, De tal modo que lo falso es
una negacién que niega algo en si ya negativo, por eso la ne-
gacién que no es vacia, sino que es negacién de un contenido
determinado, hace surgir una nueva forma, en la cual se con-
serva la forma anterior, pero superada, lo negativo resulta
siempre algo positivo. Por eso, en dltima instancia, lo falso
no es tampoco aquello otro, lo negativo de la sustancia en cuan-
to contenido del saber, sino la propia sustancia tomada en si
misma, en su desigualdad con el saber: “el decir que se sabe
algo falsamente” es reducido por Hegel a “decir que el saber
estd en desigualdad con su sustancia”.

v

El mismo problema se vuelve a encontrar, en otra nivel,
en el Sistema.

A menudo se le reprocha a Hegel ¢l pasaje de la Légica
a la Filosofia de la naturaleza. 3 Cémo es posible deducir del
Logos la Naturaleza? 4 Cémo la Idea puede produck la Natu-
raleza y el espiritu finito?

Segtin Hippolyte ¢ las objeciones brotan de un mal plan-
teo del problema y no afectan al propio sistema hegeliano. No
debe olvidarse que, como va a ser expresado en forma rotunda
en el Prefacio, “lo verdadero es el todo” y el todo no es so-
lamente el resultado sino éste junto con el proceso. El todo
es inmanente a cada uno de sus momentos y estid ya al comien-
zo, aunque alli es todavia un interior no desplegado. Pero, a
la postre, el fin es lo mismo que el comienzo, porque el co-
mienzo es fin. Por lo tanto, el Logos es ya el Todo, el cual, en
ese momento de su despliegue se ha negado como Naturaleza “en

¥ Op. cit. phg. 580-581.
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la abstraccién del puro pensamiento que se pone como puro
pensamiento y en esta posicién de si exeluye la Naturaleza, la
niega”, Toda la Légica en su conjunto se desarrolla en el &4m-
bito de esta primera negacién que estd en su base y hace ser a
la Idea como Idea pura. Al ponerse como puro Logos en la uni-
dad inmediata del ser y el si mismo, el Absoluto se estd ne-
gando como Naturaleza, pero, a su vez, en este mismo acto de
negarla la. presupone y la lleva en si como lo negativo.

Asi también la Naturaleza es, por su lado, el todo que se
niega eomo Logos y en ese mismo acto de oponerse a él lo pre-
supone, La unidad inmediata que es el Logos pasa asi por la
mediacién de su opuesto, que es la Naturaleza, y en esta me-
diacién se reconstituye la unidad, pero ahora como unidad de-
venida y concreta que conserva sus momentos: el espiritu. Pe-
ro ese pasaje del Logos a la Naturaleza no es un acto de erea-
cién sino una i6n, y una negacién fecunda porque es ne-
gacién de algo ya en si negativo, cual es la propia Idea en cuan-
to excluyente de la Naturaleza y del todo mismo.

Con lo cual, si bien se resuelven aquellas objeciones que
hemos mencionado, no se resuelve todavia el problema en si,
sino que se desplaza a otro punto. Este punto, dificil de com-
prender, es la misma noecién hegeliana del Concepto, que es lo
que estd jugando en todo ese planteo: “lo que permanece
siendo si mismo en su ser otro”, o el pasaje del Todo, en su tota-
lidad, a cada uno de sus momentos, que es el principio de inma-
nencia.

VI

Ahora bien, aquel desarrollo de las experiencias de la con-
ciencia, impulsado necesariamente por la negatividad que es
inmanente, no sigue cualquier eamino caprichoso, “deja de
ser un filosofar contingente que versa sobre estos o los otros
objetos. relaciones y pensamientos de la conciencia incompleta,
segin lo determina el azar” para quedar sometido a la ley
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de una racionalidad que le es interior. Considerado ecmo la
conexién del contenido, este movimiento es la necesidad y
despliegue de dicho contenido en un todo orginico. “El ea-
mino por el que se llega al concepto del saber se convierte
también, a su vez, en un devenir necesario y completo”. ..

La ley interna de este desarrollo, por el que la conciencia
natural progresa por si misma hacia la ciencia, siguiendo el
camino que le impone necesariamente la propia articulacién
del contenido, es la dialéctica. Y en cuanto la consideracién
filoséfica refleja este movimiento tal como es en si mismo,
también ella se mueve segin la misma ley, més aun, la eleva
a conciencia. “Este movimiento dialéctico, que la conciencia
lleva a cabo en si misma, tanto en su saber como en su objeto,
en tanto que de &l brota ante la conciencia el nuevo obieto
verdadero, €s propiamente lo que se llama “experiencia” (In-
troduccion).

Este es un texto clave, puesto que en él vemos identi-
ficadas la experiencia y la dialéctica. La Fenomenologia del
Espiritu es el saber de tal experiencia. “Cémo seria posible,
por lo tanto —se prcgunta N. Hartmann— que al seguir la
marcha de la conciencia no signiera también esta ley interna?
Pero, al seguirla, ella misma adoptard su forma. Por eso, la
dialéetica de la conciencia cs visible en la Fenomenologia co-
mo dialéctica del saber filoséfico, de aqui la apariencia de
que ella hubiera sido introducida por los fildsofos y obligada
a entrar en la marcha gradual de la conciencia”, (%)

Sin cmbargo, hay una diferencia entre la dialéctica y
esta experiencia que hace la conciencia, a la cual dedica Hegel
la Gltima pégina de la Introduccidn y que hace comprender
mejor la necesidad del proceso estudiado en la Fenomenolo-
gia. La conciencia, que estd sumergida en la experiencia, ve
hundirse lo que tenfa antes por verdadero, (como pura nega-
ei6n vaefa), y ‘“‘encuentra” un objeto nuevo, diferente, que
le aparcee ahora como lo verdadero. Pero lo que en la ex-

B 0p. cit, pag. 117.
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periencia misma no aparece, lo que la conciencia no sabe, es
de donde le vino el nuevo objeto, ni, por lo tanto, la nceesidad
de toda la serie de figuras que se suceden. En otros términos,
lo que la conciencia no sabe de la nueva figura es que ella es
el resultado de la negacién de la anterior; por lo tanto, su
aparicién carece para ella de necesidad y de conexién con
la totalidad. “Este modo de considerar la cosa lo afiadimos
nosotros (esto es, el filésofo) y gracias a él se eleva la serie
de las experiencias de la conciencia a proceso ecientifico, aun-
que este modo de considerar no es para la conciencia a que
nos referimos”. “El nacimiento del nueva objeto se presenta
a la conciencia sin que ella sepa como le ha venido, ese naci-
miento es lo que, para nosotros, le sucede a ella, por asi de-
cirlo, a sus espaldas”. Por lo tanto hay en la Fenomenologia,
paralelamente a la deseripeién de la experiencia de la con-
ciencia tal eomo ella es, una ecomprensién de la misma que es
propia solamente del filésofo especulativo.

A su vez, este movimiento dialéctico de las formas in-
completas de la conciencia estd dominado por una teleologia
que también le es inmanente, “El fin se halla tan necesaria-
mente fijado para el saber como la serie que forma el pro-
ceso” (Prefacio).

“El mundo es un sistema Gnico y conexo de formas en
el que domina la tendencia de lo inferior a lo superior”. “He-
gel no combatié por defender esta tesis, tampoco la diseuti6:
ante él estaba firme”. Esta “estructura teleoldgica de su ima-
gen del mundo” proviene, segin Hartmann, de la especulacién
religiosa que impulsé sus primeros ensayos. ()

Esta tendencia hacia un determinado fin, que se mani-
fiesta “para mnosotros” en la Fenomenologia, tiene su funda-
mento metafisico en la naturaleza misma de la cosa. “La ra-
z6n es un hacer teleolégico” dice en el Prefacio, y rehabili-
tando la forma del fin en general, desacreditado por una su-
perficial concepeién de la finalidad externa, se remite a la

* Op. cit., pag. 37.
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teleologia aristotélica. “Aristételes determina la naturaleza
como el obrar teleoldgico (la naturaleza, dice el Estagirita,
es principio en la cosa misma, dpxy & avré); pero Hegel funde,
en la continuidad del mismo proceso, esta teleologia propia
de los entes, r& dvra Pdoe, con la teleologia metafisica del
acto puro, vojyois vojoews, que se mueve como lo amado, atra-
yendo. Al parrafo arriba citado, le sigue este otro en que
resuena todavia el pensamiento aristotélico: “el fin es lo in-
mediato, lo quieto, lo inmévil que es por si mismo motor, y
por lo tanto sujeto”. Aqui el motor inmévil, principio teleo-
légico de la metafisica aristotélica, queda reducido al mo-
mento abstracto de la pura negatividad que ha de ser reab-
sorbida en el actuar mismo, como dpyj & évrd, inmanente a
la Pioe & dvra.

Solamente que, agregamos nosotros, ya na puede valer
para él la determinacién de Acto puro.

Ahora bien, cudl es ese fin asi determinado? “El fin
se halla alli donde el saber no necesita ir mis alld de si,
donde se encuentra a si mismo y el concepto corresponde al
objeto y el objeto al concepto”. “La progresién hasta esta
meta es también, por lo tanto, sin descanso”. (Infroduccidn).

En el final de la Fenomenologia, vuelve a aparecer este
mismo pensamiento, cumpliéndose asi la eireularidad del con-
cepto, solamente que, ahora, para quien haya recorrido en la
compaiiia del fildsofo especulativo, todo el largo y penoso cami-
no que el espiritu ha realizado hasta la autoconciencia, el abso-
luto no es su mera anticipacién, la vaeia autointuicién de lo
divino, esa drida abstraccién, sino el resultado que lleva en
si el organismo completo de la forma desarrollada, eon toda
la riqueza de sus figuras histéricas; el resultado que sélo
ahora, al final, ha llegado a ser lo que es en verdad, porque
“la meta, el saber absoluto o el espiritu que se sabe a si mismo
eomo espiritu tiene eomo su camino el recuero de los espiritus
como son ellos mismos y ecomo llevan a cabo la organizacién
de su reino, Su conservacién, vista por el lado de su ser alli
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libre, que se manifiesta en la forma de lo contingente, es la
historia, pero vista por el lado de su organizacién conceptual
es la ciencia del saber que se manifiesta en su fenomenalidad :
una y otra juntas, la historia concebida, forma el recuerdo y
el calvario del espiritu absoluto, la realidad, la verdad y la
certeza de su trono, sin el cual el espiritu absoluto seria la
soledad sin vida: solamente

del caliz de este reino de los espiritus
rebosa para él su infinitud”.

7. Hegel y nosotros

La exposicién de este trabajo se ha mantenido intencio-
nalmente dentro de los limites histéricos del pensamiento de
Hegel. Pero el lector que vea mis alld y esté bien informado
podré eomprender a cada paso la profunda actualidad de ese
pensamiento y de sus supuestos. Los principios enunciados
por Hegel aqui han sido transportados al plano de la accién
y constituyen el marco conceptual de diversos movimientos
revolucionarios cuya praxis resultarfa absurda si no se la
interpreta. hegelianamente.

El concepto de la positividad de la negacién determinada
que se funda en el principio de inmanencia se transforma en
el prineipio politico de la positividad constructiva de la lucha
y la violencia en cuanto tal. Ciertos movimientos revoluciona-
rios suponen que, como en el proceso ideal estudiado por
Hegel en la Fenomenologia, tampoco es necesario poner en
el proceso de la revolucién una intencionalidad politica que
resultaria siempre una forma de heteronomia. Vuelve a jugar
aqui, a2 la manera hegeliana, el principio de inmanencia y
el postulado de una teleologia que proviene de la cosa misma
(dpx# & dvra), en este caso de la cosa histériea, politica, y
que es lo que mueve desde dentro el proceso verdaderamen-
te real. De ahi la metodologia que recurre como elementos
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fundamentales a la “concientizacién” y a una aceién que se
propone simplemente la lucha, una guerra de guerrillas sin
cuartel, pero sin estrategia, sin metas intencionalmente esca-
lonadas hacia un obietivo determinado conceptual y operati-
vamente y prefijado en una escala temporal. Esta forma de
accién aparentemente irracional se funda en el postulado de
la indefectible racionalidad, de la légica inmanente al mismo
proceso histérico. La intervencién intencional sobre el proceso
se limita a intensificar las tensiones puestas en juego para
romper y superar la forma establecida (la negatividad, la
violeneia, lo que pone en movimiento a la cosa en si misma);
mediante esta negacién, el pueblo, que se halla negado a su
vez bajo la forma imperante, oprimido por ‘“el sistema”, lle-
garé a ser como pueblo verdaderamente liberado (la auto-
afirmaeidén).

Este “llegar a ser”, “el resultado”, no serd “la obra” de
nadje; ni siquiera implica una creacién histérica en sentido
propio; como el filésofo que, segiin hemos visto, se limita a
ser espectador del camino por el cual la conciencia se eleva
a si misma por si misma hasta <l saber, asi también el revo-
lucionario, aunque muera en la lucha (y en realidad debe
morir), no pretende ser él quien hace la revolucién, sino que
serd el pueblo todo el que se eleve a si mismo hasta la verdadera
liberacién. Esa es la razén por la cual ciertos movimientos
revolucionarios se niegan a organizarse para la toma del
poder y no se proponen instaurar nuevos valores ni crear
un nuevo orden, por eso tampoco se preocupan de pensarlo y
experimentarlo, ni preparan los cuadros para el ejercicio del
poder,

La revolucién, a su vez, no necesita producir una trans-
formaci6én interior profunda y renovadora del ser social o del
ser nacional, no se trata de eso, porque en realidad el pueblo
va es en si lo que llegarid a ser en plenitud y con plena con-
ciencia (en y para si). Para alcanzar este resultado no es
necesario entonces introducir nada nuevo y positivo (se nos
exime de la obra creadora), basta la negatividad que es fe-
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cunda por si misma. A su vez, la positividad de la negacién
que consiste en la lucha contra el sistema establecido y su des-
truceién se explica porque esta es una verdadera “negacién
determinada” y no una mera negacién vacia, como seria el
anarquismo, equivalente al escepticismo en el plano especula-
tivo.

La violencia revolucionaria es la respuesta a la violencia
institucionalizada, del sistema, esta negacién viene a ser en-
tonces la negacién de una negacién y como tal permite que
lo negado sea, por eso, aunque no aparece inmediatamente co-
mo constructiva, ella es sin embargo el motor que producird
el advenimiento de un nuevo mundo y de un hombre nuevo.
Con estas ideas, los presuntos sepultureros del liberalismo se
descubren como fieles discipulos de Rousseau.

Ahora entoces se explican y adquieren sentido ciertas for-
mas de accién aparentemente incoherentes y de dudosa efi-
cacia; y lo que es méis grave, con esta fundamentacién se jus-
tifica moralmente tanta violencia indtil. La accién revolu-
cionaria asi entendida, lejos de plantearse como una accién
creadora, que toma la iniciativa y la conduccién del curso de
los acontecimientos, se contenta con la lucha por si misma,
confiando ingenuamente en que el sentido de la historia ya
estd asegurado. La explicacién tedrica de estos hechos se re-
monta a la filosofia de Hegel segiin hemos podido ecomprobarlo,

A veces hay quien pregunta: —Cdémo las acciones aisladas,
sin estrategia de conjunto, organizacién, infraestructura, pue-
den produeir la revolucién? —Cémo la mera destruceién del
sistema puede producir un nuevo orden y un hombre nuevo?
A tales preguntas se responde que no se trata de hacer la revo-
Iuecién ni crear un nuevo orden, a lo sumo “se trata de discernir
el camino por el que pasa el proceso y el futuro revolucionario”
para entrar en él y darse a la accién.

En definitiva, detras de estos planteos hay un viejo mito
que contintia actuando en el trasfondo de la conciencia oceiden-
tal moderna, sobretodo en nuestros paises que no han pasado
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por la catarsis de las dos tltimas guerras. Ese mito, residuo
histérico de la vieja teologia, ha sido trasmitido a la posteridad
por Hegel, entre otros, bajo la forma racional de la pseudo-
filosoffa de la historia. Hegel, como otros de su época, pensaba
que la religién, bajo los ropajes del setimiento y del mito es-
condia grandes verdades racionales que ellos presentaban en
su pureza natural. La interpretacién exactamente opuesta nos
lleva a nosotros a decir que Hegel y los Fildsofos de la Ilus-
tracién recubrieron con el ropaje de racionalidad filoséfica
muchos elementos de la fé tradicional de Europa y del senti-
miento religioso que asi pasaron a formar parte de la conciencia
moderna y pudieron sobrevivir a la “muerte de Dios”, Entre
esos elementos se encuentra la creencia en una teleologia inma-
nente a la historia como totalidad impersonal, la cual ha co-
brado diferentes formas: religién del Progreso, evolucionismo,
dialéetica.

Estos supuestos teéricos pueden llegar a tener las mais
funestas consecuencias para nosotros, (latinoamericanos), en el
orden préctico, politico. De nada sirve que se declare luchar
por la liberacién y contra todas las formas de denominaci6n,
si, aunque se luche realmente, con las armas en la mano, se
lucha a tientas y a locas, confiando en “La Historia”. Para
nosotros (latincamericanos) esta es una nueva forma de ena-
jenacién en la que los hombres de aceién transfieren su mis
profunda iniciativa politica, su capacidad creadora, su res-
ponsabilidad y hasta su propia lucidez intelectual a la totali-
dad impersonal: el pueblo, la historia, la elase proletaria, ete.
Como esas totalidades son meras abstracciones, ideas, y las
ideas no actuan realmente ni producen nada por si mismas,
cuando esta forma de enajenacién domina a los sectores dini-
micos de un pafs dependiente, su accién terminard por reforzar
y consolidar, (sin que sepamos por anticipado el modo ecomo
serd instrumentada), a los agentes reales y conecretos de la
dominacién. Desencadenar una fuerza a favor de “La Historia”
es ponerla a disposicién de quienes concretamente tienen el
poder y conducen esta “historia”, con mintscula, que es la
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historia real. Ello acontece independientemente de lo que quie-
ran o declaren los pretendidos revolucionarios como lo de-
muestran los ideales y las declaraciones de la independencia de
los pafses hispanoamericanos en el siglo pasado, si los com-
paramos con el proceso real y sus resultados.

Ahondando un poco més en este anilisis habria que decir
que una filosofia como la de Hegel es expresién de la con-
ciencia de si que llegé a tener Europa en cuanto creadora y
dueiia de su propia historia. Por eso en Europa esta misma
filosoffa, lejos de resultar enajenante, no hacia mis que abso-
lutizar la propia aceién y fuerza creadora inmanente inseri-
biéndose en la tendencia general de la época que llevaba a la
divinizacién del hombre. Nuestros pueblos americanos, si no
han llegado a ser primero realmente duefios de su propia
historia, mientras se mantengan de hecho bajo la dominacién
de los amos del mundo, al adoptar este tipo de filosofia estin
cayendo en el méas funesto auto-engafio, pués creyendo des-
cansar seguros en si mismos se estaran entregando con doecilidad
a sus amos; creyendo exaltar su propia humanidad estarin
tributando homenaje a sus dominadores. Esta filosofia con-
tribuye a que se despierte en América la misma forma de
“autoconciencia” histérica que eoronara la grandeza europea
otorgéndole la seguridad y la aparente solidez de lo absoluto.
Pero esas construcciones ideales de la filosoffa europea tenian
un basamento real que era €l propio poderfo y la altura ya
aleanzada previamente por esa civilizacién. Para nosotros, mien-
tras el contenido y el dominio de la historia no nos pertenezea
plenamente en la realidad, esta pretendida autoconciencia y
seguridad puede llegar a convertirse en la méas absoluta ena-
Jjenacién,

En ecstas pocas lineas no pretendemos realizar un ani-
lisis exhaustivo de los supuestos filoséficos desde los cuales
actlian los diversos movimientos revolucionarios latinoameri-
canos. Sin embargo, y no obstante todo lo dicho anteriormente,
antes de terminar debemos hacer una salvedad. La negacién
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que es llevada al terreno de la praxis politica y convertida
en la guerra de liberacién nacional tal como parece estar ocu-
rriendo en nuestra América puede llegar a convertirse en una
real y efectiva autoafirmacién. Pero entonces no es la pre-
tendida positividad del resultado de la megacién en cuanto tal
la que hace aparecer lo nuevo (en virtud del principio de
inmanencia como en el esquema dialéctico que hemos critica-
do); sino que habrid que estudiar y desarrollar el valor posi-
tivo que encierra en si misma la guerra y todas las formas
de lucha de liberacién. Ese es un tema que merece, evidente-
mente, una exposicién aparte.

Las consideraciones de este epilogo son solamente una
muestra de algunas de las cosas concretas y actuales que
pueden ser pensadas, comprendidas a traves de los elementos
que se hacen presentes en este estudio sobre la Fenomenologia
del Espiritu, elementos que el propio Hegel desarrolla y pone
en accién a lo largo de toda esa obra, la cual se revela en-
tonces como una de las obras claves para la comprensién
de nuestro tiempo.



