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Introduccion

EL SENTIDO FILOSOFICO DE LA ESTETICA

jViva bellezs! Vuelve al miserable corazin de este puchla,
recupera tu lugar ¢n tomo o la mesa hospitalaria y en noestros emplos.
Pues Didtima vive coma las frdgiles MNores en inviemo,
Auenguee tiene ln rigueza de se alma, busca el sol,
Pera el sol del esplritw, ¢f mundo ings hermoso ha mueno,
¥ en la noche glacial rugen los huracanes.
Haldertin

Abarcar con el espiriin filosdfico cualquier aspecto relacionado con el arte, implica
penetrar ¢n un lerreno complejo, infestado de vaguedades, de prepuntas sin respuesta, Se
dice en el terreno filoséfico gue en ocasiones resulla mds complejo plantear problemas que
resotverlos, La flosoffa del are, en efecto, es uno de oquellos maravilosos rincones de la
filosofia en donde mientras mejor se plantean los problemas, mds dificiles se vuelven. Las
cuestiones que sc plantean a lo largo de esta tesis se refieren a lo que, seguramente, resulta
¢l problema mis comentade ¥ a lo vez mis serio y complicado de la filosofia del ane: la
belleza

La belleza, en adelante, no serd ya sino la promesa de felicidad (Stendhal es, creo,
guien lo ha dicha), La belleza ha de ser quien garentice la mayor bandad. fidelided af
Juramenta prestade, lealtad en la ofecucidn del eontrato, flnura en la iveligencia de las
relaciones, la fealdud serd crueldad, avaricia, estupidez, mentira Con csias lineas se
expresa  Doudeleire ¢n uno de sus escritos sobre ef are romdintico. Y es que,
definitivamente, solamente ¢! hombre puede caplor la realidad como bella. sélo el hombre
pucde hacer de sus alegrias v tristezas una vivencia interior que siempre le lleva a mirar la
realidad de distinia manera,

El romanticismo, consciente esta vision difereme de la realidad, mira aquella como
su adversario mds violento, y, es en el arte, en donde encuenim a la compaflera para la fuga
feliz: el arte como ideal es la representacidn de lo infinito; todo arte debe idealizar,

El autosaberse del espiritu, es decir, el ideal en donde el espirilu alcanza su
desenvolvimicnlo complelo, se lleva a cabo, dird G. W. F. Hegel, medianie un proceso

dialéctico. Para Hegel ¢s imposible no considerar ¢l arte como un quehacer que se integra



en la dialéctica de la historia, en cuanto ésta ¢s una parte esencial para ¢l camino hacia el
absoluto. El primer paso s asumir la Estética como una ciencia filoséfica y ¢! arte bello
coma un elemento clave para comprender el espiritu de los puchlos.

De la belleza en general, Hepel se ocupa muy poce y es por ello que desde la
Introcluccidn a las Lecciones sobre Estética, se lee que la expresion penuina para
denominar la ciencia de la Estética s Filosofia del arte y, con mayor exactitud, “Filosofia
del arte bello”. Mediante esta expresion se excluye inmediatamente lo bello natural y afirma
Hegel que en ¢ficro, fo bello del arte es la belleza nactdo y remacida del espirite. En fa
misne medide en que el expiritn y sus producciones son superiores a lo naturaleza y sus
mamfestaciones, descuella lo bello del arte por encima de la belleza natural, :

£Qué s ¢l espiriiu absoluto? Es identidad que es etemamente en s, cuanto debe
tomar y es tomada en si. El absoluto es espirity, espiritu potencial, no acwal, es Dios. El
spirity comivnza a existir cuando llegamos al espirlu humano como tal, E] primer capitulo
de esta tesis atiende a las relaciones del pensamiento hegeliano con algunos autores como
Kanl, Schiller, Schelling, Schlegel y, en peneral, el movimiento romdntico. Este es un
capitulo en el que exponge el pensamiento de dichos autores y 1a manera como Hegel los
asume ¥ los critico,

E! segundo capitulo, exclusivamente expositiva y el mds complejo de todos, lo he
dedicado a la Fenomenologia del Espiritu, pues cs ahi donde Hegel seflala ¢l camino hasta
el absoluto infinito v las elapas que se recorren para llegar hasta si mismo desde el ser otro,
La idea esencial en lo Fenomenologia es que la consciencia es autoconseiencia que se
descubre como razon. Esta a su vez, a través de la religion, se realiza como espiritu hasta
culminar en ¢l saber absolulo,

El tercer capitulo parte de la Enciclopedia de las Ciencias Filosficas con el fin de
entender la esfern del Espiritu Absoluto -arte, religién y filosofa-. Ahi, dedico gran parte al
andlisis de las formas del arte hasta culminar con lo roméntico, subsumido a su vez por la
relighén cristiana y finalmente ambos por la filosoffa, Aqui aparccen ya problemas
concrelos: el arle es una representacion, 2qué problemas ocasiona tal afirmecidn en las

diferentes formas del are?, jes insuficiente el arte para que la consciencia descubra lo

' HEGEL: Estétics, raduccidn de Rail Gabds, Ediciones Peninsula, Bareelona, 1989, p.10, toma [,



verdadera?, jno es verdad que, en cierta manera, Dios ya s¢ revela como Espiritu en el
arie?, jpor qué en ln autoconsciencia del esplrilu compuesta, al parecer, de tres figuras
imperfectas -arte, relighon, Glosofia-, no aleanzamos desde un comienzo ¢l término del
desarrollo fenomenoldgica si el espiritu yn sabe de si?

En el capitulo tereero estas preguntas permanccen sin respucsta. En el capiulo
cudrio, no solamente trato de responder a todo lo anterier, sino que ademds me aboco o la
tarea de encontrar qué sucede con la idea de belleza en el “caos orgonizado” que el
hegelianismo representa. En este dltimo capitulo me separo un poco de los lextos y
abandono el dmbito expositive para comentar mi propia vision del tema. Hegel analiza lo
bello en general. Habla de lo belle en la naturaleza como la primera manifestacidn de ln
idea de bello, analiza brevemente este tema porque considera la belleza natural como
opuesta a la consciencia. En la belleza natural, el fildsofo ve grados correspondientes ol
desarrolio pradual de la vida ¥ la organizacidn de los seres vivos. La belleza notural pues,
consiste en la vitalidad o fuerza interior que anima a los seres vivos. Ningan ser de In
noiuraleza posee libertad absoluta y por ello ese espiritu se ve obligado a realizar la iden de
bello en la belleza artistica,

Hegel explicn el puesto general de lo bello artistico en el dmbito de la realided finita
y su relacion con la religidn ¥ la filosafia.? El arie se ocupa de lo verdadero en cuanto
ohjeto absoluto de la conciencia y por ¢llo se encuentra en la misma esfera del espiritu que
la religién y la filosofla. Nétese que el arte se ocupa de lo verdadero, no de lo bello.

Lo dialéctica comienza con un saber inmediato, sensible y objetive en donde lo
obsoluto se convierle en intuicién y sentimiento. Sigue a este momento, ¢ de ln
subjetividod o representacidn. Y por (tlimo, el libr¢ pensamiento del espiritu absoluto. El
arte es intuicidn sensible, es la representacidn de la verdad bajo una forma sensible que
poste en aparicncia suya un sentido y un significado més altos, pero que no quiere que a
través del medio sensible sc vuelva aprehensible €l concepto en su universalidad, porque In
unidad de éste con la apariencia individual constituye la esencia de lo bello y de su

produccidn mediante el are.

* Cfr, HEGEL: Estética, E4. Cit,, p.83,



Esta unidad se realiza en el arte en ¢l elemento de la representacion. Cuando el arte
estd presente en su mixima perfeceidn, posee en sus imégenes ln manifestacion esencial y
que mejor corresponde al contenido de verdad. Sin embargo, el arte es limitado y por ello
pasa a formas de consciencia mis elevadas on donde cl espiritu, de manera innata, tienc la
necesidad de verse satisfecho sélo desde su propio interior, como auténtica forma de la
verdad.

El paso de la objetivided del arte hasto la interioridad del sujeto, es decir, el paso de
la verdad presentada en lo obra de arte de un modo sensible hasta la intervencion del
corazdn y del dnimo, tienc como resultado a la religion, Pero atn la interioridad de la
religién no es la forma més alia en la esfera del espirite. Bl pensamiento libre es el que
constituye |a forma purisima de saber v asi, en la filosofla se unifican el arte (objetividad) ¥
ln religidn (subjetividad), El pensamiento es la subjetividad mds Intima, mds especifica; y ¢l
verdadero pensamicnto, la idea, es al mismo tiempo la universalidad mis objetiva que se
puede caplar solamente en el pensamiento,

Los problemas de la Estética hegeliana comienzan a partir de lo identi ficacion de ln
belleza con su idep. La iden en si misma es lo verdad, Cuondo lo verdadero aparece
inmediatamente al espirte en la realidad exterior ¥ la idea queda confundida e identificada
con su apariencia exterior, entonces la idea no es sdlo verdadera sino bella, La idea
constituye ¢l nicleo del esplritu absolwo en donde el arte es intuicidm, la religién
representacion y lo filosoffa conceplo.

A lo largo del trabajo, hay momentos en que me alejo demasiado de la Estética,
pero, para mi desgracia, hay que emprender una larga travesia por el sisterma hegeliano,
para llegar o donde deberia legar,



Hermaosa soy, martales, como wn suefla de piedra,
il Sea eor que fodus, por lurno, se han Herid,
ervdse con ef fin e ingpirar af poeta

un emnor mudp, eferno, igual g o maeri,

Baudelaire
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CAPITULO |

A, Hegel y sus maestros

El pensamiento de Hegel constituye un amplio conjunto de tendencias filosoficas que
abarcan desde la dialéctica de Herdclito al idealismo platdnico, del gran solido sistema
conceptual de Aristbteles al neoplatonismo de Proclo ¥ Plotine. Como buen alemin, Hegel
es dewdor de Micalis de Cusa, cuyo platonismo poscia una de sus fuentes mis seguras en ¢l
pensamiento de Eckhan, quien profundizd en la dialéctica platdnico-aristotélica, aunque a
ciencin cierta, Hegel jamds mencions ni a uno ni a otro en su Historia de la Filosofia.
Giordano Brino, Boheme, Leibniz, Spinoza y Kant son blanco de la labor reflexiva de
Hegel De Kant y Fichte, Hegel hereda la cara racionalista; de Jacobi y los romanticos,
legel hereda In consciencia del Absolute, esa unidad viviente que se pone primeramente
como identidad, El Absoluto es la unidad suprema al mode spinoziano de lo infinito y lo
finito, lo ideal y lo real, lo subjetivo y lo objetivo.

A Jos ideales de Hegel y su gran amigo, el poeta Hilderlin, se integra el pensamicnto
y la amistad de un fildsofo esencial para comprender el idealismo hegelismo: Schelling. A
través de Schelling, Hegel lee o Rousseay, a Fichte y o Kant, En estos afios de juventud,
elabora los Escritos teoligicos de juventud {1793 1796). Por 1801, en el opdsculo titulado
Sobre las diferencias entre los sistemas filoséficos de Fichie y de Schelling, Hegel afirma
que el fin de la filosofia es superar las oposiciones y las divisiones. La division (Entzweiung)
es motivo parn que ¢ interds primordial de la razon (Vernwy?) ses lograr una sintesis
unificadors con fines a la construccion del Absoluto para la consciencia,

Es enorme ¢l nlmero de autores que se baten ¢n 2 cabezs de Hegel para dar forma a
su sistema, Para hablar de todos y cada uno de ellos resuharia insuficiente un trabajo
abocado exclusivamente a |2 estética, Sin embargo, en ¢l campo correspondiente al concepto
del ane es imprescindible hablar de Kant, Schiller, Winckelmann, Schelling y Schlegel,



1. La Filosafia kantiana

El problema del juicio estético aparece en Kant en medio del terreno que existe entre
la racionalidad pura ¥ la razon prictica que postuls ln iden de libertad: El campo estético
funciona por el juicio: E{ juicio, en general, es la facullad de pensar lo particular como
comtenido en o universal.' Las representaciones dadas en un fuicio pueden ser empiricas
{por lo tanto estéricas); pero el juicio que recae por medio de ellas es ldgico cuado
aquellas, en el juicio, son referidas sdlo al objein Pero, en cambia, aunque las
representaciones dadas fueran racionales, si en un juicio son solamente referidas al sujeto
(@ su sentimiento), ése fiicio es entonces siempre estético.”

El fundamento de In creacidn artistica es el genio y genio es aquel que con plena
libertad o arbitrariedad va a unir en forma arménica la representacidn en que interviene la
imaginacion y el entendimiento con ¢l sentimicnio de agrado. La apreciacion de la belleza
consistira para Kant i ¢l jucgo armonioso de las facultades. En la obra de aric existe una
antagonia y Kant s¢ vale de la armonia entre representacion sensible y concepto para definir
lo bello. El problema central de la Critica del juicio s la mediacion de sujeto y objeto v,
cotno afirma Antonio Pérez Quintana, para Hegel la propuesta de mediar la libertad con la
nafyralesa constituye la idea mas interesance de la obra kantiana,”

Para Hegel, Kanl ofrece solamente wna representacion de la comtradiccidn
reconciliada, pero sin desarrollar cleniffcamente su verdadera esencia, i poderia exponer
come la inica y verdaceramente real.’ Kant se quedd en la oposicidn eutre lo subjetivo y lo
ﬂh]'r:tiw: En efecto, st atendemos al juicio, Kant hace ver que la capacidad para formular un
Jjuicio con base en la experiencia placentera se llama gusio. El juicio del gusto no es
cognoscitivo, pues s meramente subjetivo: Para decidir si algo es belle o no, referimos la
representacion, no mediante el entendimiento al objelo para el conocimiento, sing,

" KANT: Critica del julcio (AL, en la Iniraduccion, § |V, traduccidn de Manuel Garela Morenie, Espasa
Calpe, México, 1977,

* KANT: KU, & 1, Ed Cit.

! PEREZ QUINTANA, Antonio: Lo medhacidn d lo poasble por hbertad segim Kani: Hegel ante la critica
del fuican, en ¢l lshro En le cumbre del criticlimo: Simposio sobre ls eritica del juicio de Kant, Roberla
Rodriguez Aramayo y Gerard Vilar (Eds), Anthropos y Universidad Autinoma Meiropoliana Irtapatapa,
Barcelona, 1992, p 217

* HEGEL: Estétlcn, raduccidn de Rail Gabas, Peninsula, Barcelona, 1989, p.55, oma 1,
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migciante In imagmacion funida quizé al entendimienta), af sujeto y al sentimiento de
placer o de dolor del mismo. El juicio de gusto no es, pres, un juicio de conocimiento; por

lo tamte, no ex ldgica, sing estético, enfendiendo por esto nquel cuya base determinante no

puede ser mds que “subjeniva "’

Me parece que Kant es un subjetivista preacupado por averiguar ¢n qué consiste el
juicio estéiico, es decir, a Kant no le preocupa decic qué es lo que hace que una cosa sea
bella sino en qué consiste la experiencia de lo bello y lo sublime. Kant fue animado a ello por
influencia de estetas ingleses como Burke® y por la filosofia de Hume,” pues parn ellos lo
bello es lo conveniente primordislmente para uno, pero logicamente por razin de una
simpatin con los demds uno puede considerar como bello lo que es conveniente para otros

El juicio ¢s sintesis y unidn, pero Hegel reprocha & Kant el que el juicio estético no
brote del entendimiento en cuanto facultad de los conceptos, sino del libre juepo del
entendimiento y la imagiracion producio de In espontancidad y el ocio de las facultades. El
libre juego de lns focultades cscapa 4 toda regla panicular de conocimiento, es decir, ¢l
espiriiu mismo en este juego de facultades no actis uniendo el concepto y su representacion,
sustituye ¢l concepto por el estado subjetivo del alma. Tras ¢stn armonis entre las facultades
cognoscitivas, el objeto es referido al sujeto y & su sentiniento de agrado y complacencia,
Creo gue lo que Hegel ve en la Critica del juicio es uns posibilidad subjetiva en la
bisgueds de la union entre naturaleza y libenad, pero Kant, en efeclo, carga las tintas hacia
la subjetividad, mientras que Hegel exigird no solo ¢l objeto, sine también el concepto que se
desprende de él.

Kant considera que la belleza es subjetiva, es decir, no es una propiedad de los
objetos el sor bellos o no, sino que Ia belleza es un gusto o una afeccidn del sujeto. Las

VEANT: KU G 1, Bd Cit.

¥ Aunque Ednund Burke (1727-1795) fue ante todo un politico ¥ un hisloriadar, ¢ auter da una obra central
para el pensamiento estético del siglo XVIIL .1 Fhilamphieal Engury futo the Origin of our fdeay of the
Kublime amd Heoutifid (Indagaclin flosifica sobre el origen de nuestras ideas acerca de lo sublime y lo
bello), editado en | 757 y, posteriormente, en | 759 con algunas comacciones

" En el terreno estético, ia chra de mayor importancia de David Hume es ¢ the Standard of Tasie (Sobre la
norma del gusin), editada on 1757, Imposible negar la notabic influencia que ejerce Hume sobre Kant. Para
Hume, ¢l semidao comin indica que & gusto es ur sentimietlo subjelivo, pero a 12 vez exisie la cernesa de
que algunas chras de arle son shjetivaments supericres, Sin embargo, 1a supericridad de |a cbea de ana se
mide per la manera en que of artista ha aplicade fas reglas tenicas. La bollzza y la fealdad mo sen cualidades
d# Io% objetos sino que perenecen al senfimiento subjetive del expeciadar.



cosns 1o son bellas o no bellas en st mismas, sino que las cosas pueden ser percibidas de una
manera bella, por eso es que Kant nos habla del juicio estético, que es el modo de percibir o
caplar bellaniente. El juicio estético tiene cuatro caracieristicas:

8) Segin su calided, el juicio estético deleita desinteresadaimente, es decir, que no es
tendencia a satisfacer unn urgencia bioldgica. Lo bello, en este sentido, es aquello que
genera deleite y sotisfaccion por la pura representacion de cierio objeto. Esto significa que el
gozador de belleza no toma en cuenta si existe o no existe la representacion y por ello, no
tendria sentido que frente o alguna pirdmide, alguien comentase que aquelln se ha construido
caon el sudor de muchas frentes, pues la representacion deleitosa prescinde de la existencia.
En pocas palabras, cuando una imagen deleita en demasia, no importa si lo que se representa
existe o no existe,”

b) Segin la cantidad, lo bello es aquello que deleita unbversalmente sin concepto, es decir,
sin categoria del entendimiento.” Aunque los conceptos del entendimiento no puedan
pronunciar ningin juicio acerca de lo bello, la belleza misnia ha de ser reconocida
universalmente. Los hombres nos entendemos por el concepto y la belleza también puede
actuar como un elzmento de unificacion de la raza humana El juicio estético, pues, no es
universal por ¢l concepto, sino por una naturaleza universal comin & todos los hombres y
que permite que haya un sentido comin en ¢l campo estético, Esta naturaleza comin es un
conocimiento a priori.

) Segin la relacitn, lo bello es la forma de la finalidad de un objeto, en cuanto ésta es
percibida sin [a representacion de un fin, La naturaleza estd organizada teleoldgicamente v
de ella no tenemos ninguna representacion separade de su realidad, El hablar de lo bello
coma una finalidad que carece de fin, significa que lo bello se percibe como algo inteligible
pero se desconoce a qué idea corresponde su representacion.”

dj Segin s modafidad, lo bello es lo que place necesariamente sin necesidad de los
:unc-eptus.“ En otras palabros, el agrado estético exige mis que la unidad emre conceplo y
entendimiento.

"Ofr. KANT: KU, 51-65.
" Cfr. KANT: KU, 86-59
12 Cfr, RANT: KU, & 10- 817,
U Cfr. KANT: KU, 5 18- 822



Cadn una de estas cuatro caracteristicas lleva consigo un aspecto negative: sin
interés, sin concepto, sin fin ¥ una vez mis, sin concepto, Sin embargo, me parece posible
que el arte no satisfage esta negatividad, pues Kant sostiene que en lo bello se compenetran
perfectamente no sdlo lo universal y lo particular y el fin y el medio, sino tombién el
concepto ¥ el objeto. Més min, en la bellexa artistica la percepeion y la sensacion se clevan a
la universalidad espiritual, pues el juicio sobre la belleza anistica es consecuencia del juicio
sobre In belleza natural,

Aungue Hegel considera que las observaciones de Kant sobre 1o bello constituyen el
punto de partida para la verdadera comprension de lo artisticamente bello, reconoce algunas
insuficiencias: las reconciliaciones entre naturaleza y libertad, panticular y universal, sensible
y racional son solamente nparentes porque la subjetividad no alcanza lo verdadero y real
para &i. En pocas palabras, Kami no logrd la verdaders unién emtre objetividad y
subjetividad. ™

Ahora bien, por lo que se refiere a la mediacion entre naturaleza y liberad, ol
problema se enuncia de la siguiente manera: 57 la naturaleza ne puede ejercer infinjo
alguno sobre la libertad, tampoco serd viable ninguna swerte de transito (Ubergang) desde
el modo de pensar segtin concepios de fa naturaleza al mode de pensar segin el concepio
de la liberrad” Creo que Kant se resiste & definir el juicio estético como un juicio
determinante, es decir, no existe para Kant determimacion alguna por parte del objeto y por
ende, tio hay concepto, pues si lo hubiese, e juicio estético se volveria un juicio cientifico en
el que perderiamos 1a libertad y originalidad creadora. Frente a Hegel, quien admite el
tratanidenio “clentifico™ de lo bello y el ante, para Kant, ol juicio estético no es olra cosa que

un juicio reflexionante.

B cunlquive muln flegel reconoce @ Kanl como uno de sus mopores méritoy haber dado a la
“diatéciica” un significodo mucho mdiv allo que aquel al que habin side confinada por fa teadicidn,
habiendo moxirada que efla ex “wn aperar necesario da fo Razdn feln nntwendiges Tun dee Ve, 51 e
dimunciones dhaliciticas de Kant en lar “Jatinomiar de fo Razdn Pura™ no Negan o nada positive, o idea
central gue s¢ hoce valer en aquella discurids ex acoguda, o saber: o que afirea lo ehjvividad de la
aparircin p lt necesidad de lo conradiceion (FABRO, Cornelio; La dinléctica de Hegel, iraduccion de
Juan R. Courréges, Ediorial Columbia, Bucnos Adres, 1969, pp.53-34)

¥ PEREZ QUINT ANA, Anionie: Lo mediacidn de lo posible por liberiad sopdn Kanl: Hegel mile fa eritica
dul jricio, Bd. Cit, p.219,
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2. Schifter, Winckelmann y Schelling

Hay que reconocer a Schiller el gran mévito de haber rofo la subjetividad y
absiraccidy kanliona del pensamiento, osando, mds alld de esta, el intento de concebir
intelectualmente la nmdid y la reconeiliacidn como lo verdadero y de realizarlos en forma
artistica."" Schiller se preocupa por la belleza snistica a In luz de slgunes principlos
filosoficos. Schiller entabla un debate con Kant, aunque en ¢l fondo sus ideas cstan
impregnadas de los principios kantisnos. Schiller exige también ¢! caricter unificador de lo
bello, sin embarge, la bisqueds de una significacion ontologico-metafisica en ln que se
centran sus investigaciones estéticas, dan paso o la concepeion de lo bello como fictor
determinante para la constitucion dntica del hombre que incluso es capaz de despertar su
caricter moral.

Lo estético es, para Schiller, ¢l lazo entre Ja naturaleza y la libertad. Schiller se da a
Ia dificil tarca de emprender una ardus discusitn contra la teoria subjetivo-trascendentsl
kantiana de lo bello, i“rtute 8 s subjethvidad kantiana, Schiller se fija esublecer la
objetividad de lo bello, Existen tres textos fundamentales de Schiller, en donde sparecen sus
idess estéticas: Caliss o sobre la belleza, compuesto de algunos Fagmentos de
correspondencia que mantuviese con Kamer, Sobre lo Patético y, ¢l mas famosos de ellos,
sin duda alguna, Las cartas sobre la educacidn estética del hombre,"

La dificoliad de establecer objenivantente un concepio de belleza y de legitimarlo
por completo “a priori” desde fa notwraleza de fo rozon, de nodo que la experiencia lo
confirme, 5i, en cualquier circinsiancia, pero que no Necesite de minguna manera para su
validez de este pronunciamiento de la experiencia, esta dificultad es casi inabarcable." Lo
bello puede estudiarse objetiva o subjetivamente: Kant lo ha hecho subjetivamente racional,

Burke lo ha hecho subjetivamente sensible'” y Baumgarten objetivamente racional,"

" HEGEL: Exiética, Ed. Cit., p.59.

" M e abocado, sobre todo, al estudio da Calias y lns Carlas scbre ln educacidn esiética. Ambos 1extos
aparecen en SCHILLER, Jehann Chrisieph Friedrich Escriics sebre Estética, traduccion de Manoel Garcla
Morente, Maria José Callejo Harnanz y Jesas Gonzilez Fizac, 1ecnes, Madrid, 1991,

1% SCHILLER: Eseritos sobre Estética, Ed Ci, en Calias o subre lo belfuzn, pd.

'™ Parn Burke, si condemplisemos un objeba, ub cuadr, una escullura, una escena dramdtica, ele. o cualquier
imagen artificial que poseyese tales caracieristicas, ello pos [levaria a asoriar su sentido con 3 idea de
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Kam, como he dicho, ha enunciado, como una de las custro categorias de lo bello,
que place sin concepto y para mantener en pie tal categoria, ha establecido que el juicio
estético s¢ encuentra en medio de la razdn tedrica y la razdn prictica. Lo razdn, para
Schiller, enlaza representaciones para ¢l conocimiento y, en este sentido, es razon tedrica,
pero cuando enlaza representaciones con la voluntad, es razdn prictica.

Hay, pues, dos formas de la razdn, La razon tedrica puede dividise en dos
representaciones: cn las inmediatas {intwickon) y las mediatas {conceptos), las primeras dadas
por ¢l sentido, las segundas dadas por la razon sin intervencion del sentido: En las primeras,
las intuiciones, es contingente si concuerdan con la forma de ln rozdn; en los conceplos
esto es Hecesario, si no deben suprimirse o si mismos.' Lo mismo ocurre en la razon
practica y, en ella, cabe contemplar acciones libres, acciones no libres, acciones por razén o
no por razdn, La razon prictics exige de las primera lo mismo que la tedrica de los
coneeptos: La concordancia de las acciones libres con la forma de la razén prdctica es,
pues, necesaria; la concordancin de las acciones no Hbres con esta forma es contingente. ™

A la luz de bo anterior, podemos entender que la representacion dada es un conceplo
o una intuicion y que, 5i s un conceplo esti referido a Ia razdn, en donde esta dlima no
tiene que descubrir mis que la representacion dada es un concepto. Si la representacidn es
una intuicién, b razon debe descubrir una concordancin de la misma con su forma, jQué
tipo de representacion o5 ln belleza? Si In belleza es sbsolutamente independicate de
conceptos, no cabe hallarla en la razon tebrica, Parece, por tanto que debe buscarse cn la
razin practica.

La razdn prictica tiene que ver con determinaciones de la voluntad, A través de la
razbn prictica, o voluntad s¢ enlaza con representaciones de la razon climinando toda

determinacion externa. La razdn prictica implica no estar determinade desde fiera, sinp

abealuto. La invesiigacion do Burke sa dirige a los fendmenos maeriales, anisticos o najurabes que logran
F:udu:-ir efectos sublimes, es decir, aquelios que logran exaltar |as pasiones humanas,

" Baumgarien sosliens que la esiélica es una especie de gnossologia inferior, pues es un tipe de
conocimienio sensilivo carenie de representaciones cloras ¥ distintas  Los objeios egldlicos son
maitifestacionss sensibles que deben compromeserse con |a consisiencia objetiva de la naturaleza. Sdlo
cuando una represeniacion sensible denoia su posibilidad de perfeccidn, podemos hablar de belleza con base
en ires clemenios: contenido, ordan y significado
¥ SCHILLER: Escritos sobre Estética, Ed Cit., en Calias o sobee by belleza, p 12,
 SCHILLER: Escritos sobre Estética, Ed. Chi.. en Caliax o sobre o beflera, p 12,
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autdnomamente. Por esto, toda accidn moral es un producto de la voluntad pura. En este
sentido, ls actuacion de los seres racionales es por razén purs, lo mismo que decir, por
sutodeterminacion pura o con libertad,

Enjuiciar efectos libres, es decir, acciones morales, segun la forma de la voluntad es
moral; ¢l enjulciamicnto de conceptos es 16gics; enjuiciamiento de efectos uo libres segin la
forma de I voluntad pura es estético, analogla de un fendmeno con la forma de la voluntad
pura o libertad es belleza, Belleza no es, pues, sino libertad en la aparicién

Hasta el momento, Schiller dnicamente ha mosirado principios subjetivos porque
sblo se ha referido o |a rezdn y no ha atendido ain a los objetos. Hay que hacer notar que
Schiller distinguird entre dar un concepto de belleza y ser emocionndo por el concepto de
belleza: ...lo que miego con Kant es gue la belleza plazea por esie concepto. Complacer par
un conceplo presupane la preexisiencia del concepio con respecio al sentinmiento de placer
en el dnimo, coma sfempre es el casa en ln perfeccion, verdad, moralidad; aunque en estos
fres abjetos no con cansciencia igualmente clara, ™

Cuando un objeto se muestra en el nundoe sensible y determinado y lo enjuiciamos
desde el punto de vista estético, lo iinico que -segin Schiller- queremos saber, es si es lo que
es por si mismo, s tiene reglis o finalidad, annque de hecho, todo objeto de ln naturaleza y
del arte ticne reglas y fin. En otras palabros, en el campo de los fendmenos no hay nada que
s¢ determine a & mismo, y la belleza sdlo hebita en cste campo, ;Como puede enlonces lo
bello ser por & mismo? Se llama bella 8 una forma que s¢ explica por si misma, en donde
“explicarse por si mismo", significa sin concepto alguno: Bella, puede decirse enfonces, es
una forma que no exige explicacion alguna, o también wia fal que se explica sin
concepta.™

La bellers s¢ adscribe al fendmeno, sin embargo, también existe la belleza moral. Asi,
puede decirse que una accion moral es una sccion bella si la sutonomia del dnimo y de la
aparicion coinciden, Ahora bica, en lo que respecta & la belleza artistica, es necesanio que en

¢l objeto gue deleita estéticamente have algo que lo sague de la serie de lo vacio que nada

! SCHILLER: Escritos sobre Estéica, BEd. Cir, en Calias o sobee o belffezo, p 1],
3 SCHILLER: Estritos sobre Estélicn, Bd Cin,, en Calies o sobre la belleza, p.21.
2 CHILLER: Escritos sabre Estética, Ed Cit., en Caliar o subee fn belluza, p.25.

17



dice ¥ que por tanto, estimule nuestro instinto coguoscitivo. Esto s lo que Schiller lama
libertad en 1a aparicion.

Belleza es naturaleza en la conformidad a arte.** Schiller entiende por naturaleza lo
que es por si mismo; arte, en cambie, es lo que es por una regla, Matursleza designa aquello
por lo que una cosa lega & ser lo que es. Lo bello del ane v lo bello de la naturaleza
incluyen, ¢l primero la idea de técnica v el segundo la idea de libertad Por cllo, como he
dicho, Kant piensa que la bellesn no s otra cosa que naturaleza en la 1écnica, libertad en ln
couformidad con el arte, Ahora bien, algo bello es natural en el sentido de que es por si
wismo ¥ tiene que presentarsenos como s fuese por una regla, es decir, bajo el aspecto del
arie. El que la cosa sea por i misma y o la vez por una regla, son términos que se unen por
lo que Schiller denomina sutonomia e la técnica, libertod en la conformidad a arte.

De lo anterior s¢ desprende que, siendo la libentad fundamento de lo bello y fa
téenica fundamento de nuestra representacion de la libertad, un producto de la naturaleza es
bello si aparcce libre en su conformided a ane; un producto del ane es belld si expone
libremente un producto de ls nauralezs. Asilas cosas, fo bello del arte no es la natwraleza
tnisma, sino solo una imitacion de ella en un medium que, “materialiter”, es en lodo
diverse de lo imitads, ™

Ean las Cartas sobre la educacién estética del hombre, lo bello se define como la
consumacion de dos impulsos: ssi como el hombre no es exclusivamente materia (fnstinta
material) ni exclusivamente espiitu (mstinto formal), la bellezn no es pura vida ni mera
figura, sino comin objeto de ambos impulses, es impulso de juego.®® A (ravés del impulso
de jucgo se unen los dos instintos del hombre y, gracias a ello, existe In belleza. En otras
palabras, un sndlisis de ln belleza no puede ser exclusivamentc semsible porgue no
llegariamos & ningln concepto de la intcligencia, pero tambiéo es incompleto un andlisis
puramente intelectual porque para Negar a lo bello hay que volver a lo sensible.

Hegel encuentra en Schiller una definicion de belleza que alude a su caricler unitario
entre lo racional y lo semsible, lo general y lo particular, la libertad y la necesidad, lo

" SCHILLER: Escrlvon sobre Esiética, Ed. Cit, en Caliay o subve fa belleza, p.36.

" SCHILLER; Escritos sobre Estética, BEd. Cit,, en Calias o subve fo bellesa, p 57.

* Cfr. SCHILLER: Escritos sobre Exlética, B4, Cii., en Carlar swbre fa suveaciin estélica del hombro,
p.152ss



espiritual y lo natural, Pienso que esta union se explica a través de la verdaders
contemplocion estética, es decir, squella en donde se capta lo sensible y lo intelectual y que
ambos Ambitos se unen cuando en un posma a ln libertad capto tanto la forma poédtica como
cierta explicacion metafisica que bay acerca de la libertad en el poetna mismo.

Con tales aportaciones Schiller abrid las puertas para una verdadera investigacion
cientifica acerca del arte. Sin embargo, con anteriorided Winckelmann ya habia manifestado
inquictudes al respecto. Probablemente lo que distingue 8 Wincklemann de Schiller es que el
primero e preocupd mas por los ideales cisicos y Schiller por los reménticas.

Son pocas las lineas que Hegel dedicn a Winckelmann. Me parece que en este aulor
hay importantes consideraciones en tomo 3 lo bello. Winckelmann cncuentra en las
tradiciones grecolatings la consideracion de las formas finites de la naturaleza que en la
modemidad se vuelve un sentimiento hacia las bellezas infinitas de la naturaleza, manifestada
en ln religiosidad germana.

Winckelmann formula wi buen niimero de preguntns sobre Estélica: glas ideas que
tenemaos de la befleza, lo son vaturales o adauiridas? Si hay algo de nawral, joud! es fa
linea de separacidn que Io divide de lo adquirido?, ghay en la naturaleza una regla fija
para juzgar lo belle, come la hay para juzgar de la solidez, de la impenetrabilidod y de la
exterssicdn?, ..) jpor qué la viste y el oido son los dos drganos destinados a percibir fa
bellezar sensible?, (..} ¢lo que lamamos orden, regularidad y proporcion en los objetos
bellos, s propiedad intrinseca de los mismos objetos o sélo diversidad de modificaciones
de nuesiro espiniy, nacides del modo como se suceden en €l los ideas? Ne aqui mma
codena de cuestiones a la que es imposible dar cabe, mungue se posean los talentos
metaflsicos de Platon, de Aristdteles, de Malebranche, de Leibmiz y de Locke jumtos en
uno

Para Hegel, Winckelmann supo abrir nuevas formas en las consideraciones del
espititu y nugvos campos en la teora del conocimiento cientifico del arte. Hegel no toca, sin
embargo, un aspecio de suma importancia y que me [nteresa seflalar, pues guarda relacion

con uné de los criticas contra Hegel en el capiulo cuanto: Winckelmann se propuncia en

” BARREMECHEA, Mariang Anfonicc Winckelmann o la Estética, JM. Yagues editor, Madrid, 1931,
p &7, Estas lincas aparecen en un didlogo que sastiene Winckelmann con el cardenal Archinio




contra de aquellos fildsofos que establecen que la belleza es el espinitu y donde hay consenso
universal; no simpatiza con la semtencin platdnica de que lo bello reside en Digs,
Winckelmann ¢s fandtico de Platén, con lo que no niega que pucda hablarse de la belleza
como ideal moral, etc. Pero una nocion de la bellezs anistica que se establece en el cspiritn
puro responds a una sustancia abstraida de la materia, no a la belleza sensible. ™

Para Winckelmann la idea de la belleza pura parece ser la cosa del mundo mds
smple y mes fiacil porque no es necesarlo para ello wi conocimientas fildcoficos del
hombre, ni inquisiciones sobre lns pasiones del alma, ni estudio de sus caracteres
exteriores.”

Con Schelling, In idea de bello fue conocida como lo dnico verdadero y real. A
Schelling ¢ preocupa elaborar una filosofia de la naturaleza en donde ésta aparczea como
dinamica, cognoscible, objeto de una intuicidn posible, o diferencia de Fichte para quien la
naturalezn es mero ohjeto, espiritu muero o no-yo. La naturalera, sepin Schelling, no
puede leerse en un tratado matemitico porque aquello no revela la verdadera esencia de las
cosas: (micamete por la intuicion antistica es posible hallar en los objetos su verdadera
esencia.

La obra artistica refleja la actividad consciente ¥ la no consciente, actividades cuya
oposicion es infinita, Schelling lama a la obra de ane infinitud no consciente o, en otras
palabras, sintesis de naturaleza y libertad. Me explico al tenor de Schelling: o mitologia
griega, de la cual es innegable que encierra en si un sentido infinito y simbolos para fodas
fas ideas, ha nacido en un pueblo y de wna forma que hacen posible admitiv una infencide
permanente en la tivencidn ¥ en la armontia con la gue todo esta nnide eir vna teilca gran
iofalidad® Asl sucederi con toda verdadera obra de arte; como i hubiese una infinidad de
intenciones, es susceplible de una intempretacion infinita, pero nunca se sabri decir si tal
infinftud estaba puesia en el anists o en la obra de ane.

Ahera bien, cuslquier fntuicion artistica parie de una contradiccion infinita y asi, la

culminacion del producto anistico, es decir, la expresion externa de la obra de arte, cs elgo

*E1 texio de BARRENECHEA: Winckelmann o la Estética, puede tesultar (lustrative al respecto en s
péginas 692 T2

“ BARRENECHEA: Winckelmann o la Estética, Ed CiL, p.71.

* SCHELLING, F. W. 1 Sistema del idealisma trascendental, iraduccion de lacivio Rivera de Rosales y
Virginia Lopez Dominguez, Amhropos, Barcelona, (988, pd(7T.
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semejunte: serenidad y tension, legrin y dolor, actividades infinitamente separadas en todo
producir libre y que, sin ewbargo, aparecen unidas en la “belleza™ del producto artistico.
Esto es ¢l caricter fundamental de toda obra de arte: que haya belleza y sublimidad.

Aunque belleza y sublimidad parccen oponerse, pues pucde existir en ln naturaleza
algo bello mas no sublime, esta oposicién solsmente existe respecto al objeto y no al sujeto.
Lex diferencia entre ln obra de arte bella y la sublime solo reside en que donde hay bellesa
se supeime la infinita contradiccidn en el objeto mismo, mienfras que donde hay
sublinidad la comiradiceldn no se concilia en el objeto sine que estd aumentada hasta un
grada fal que se suprinte imvoluntariamente en la intuicidn, fo cual es e como 5
estuviera suprimica en el objeio”

La finatidad del arte serd Ia representacidn de lo absoluto limitado, superacion de lo
real y lo ideal Schelling encuenira en la belleza la sintesis de naturaleza y libentad, pues ¢
alma y su creacibn no estan contrapuestos n lo naturaleza sino que la noturaleza ¢s el
instrumento de su manifestacion: produce [la nauraleza), ciertamernte la eposicion de lay
cosas, pero solo para gue la linlea esencia pueda aparecer como la mds alta dikura y
recanciliacidn de lodas las fuerzas™ La belleza pues, es In resolucion de un conflicto
mfinito,

3. Schiegel y In irania

Lo mismo Schelling que Schiegel, parten de la posicion Achteann. Schellng lo
supers, Schlegel s¢ sustrac a él. El principio es para Fichte el yo simple, en ¢l que esta
negado todo contenido y por tanto, cualquier contenido que tenga validez para el yo, sélo
existe como puesto ¥y reconccido por él. Sencillamente se trata de un “fijate a ti mismo™
desvia tn mirada de todo fo que te rodea y dirigela a tu interlor (..} No se va a hablar de

nada que exté fera de f, sine exclusivamente de 1 mismo.

" SCHELLING, F. W, 1. Slstema del idealisma trascendental, Ed Clt,, p419.

R eCHELLING, F. W, 1: La relaciin de las aries Ngurativas con la aaluraleza, traduccldn de Alfenso
Castafto, Aguilar, Buenas Aires, 1980, p.51,

" FICHTE, Johann Goltliel: Primers Introduccidn a la Teoris de la Ciencls, traduccion deo José Gaos,
Sarpe, Madrid, 1984, pp.29-31.
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La revolucion francesa, la Teoria de 1a Clencis de Fichte y el Wilhelm Meister de
Goethe son las mis prandes tendencias en las épocas de Schlegel. Me parece que a partir de
ls posicion fichteana en donde el yo pone y disuelve todo desde sf, la actividad artistica
puede entenderse a la luz de la ironia. En concreto, Hegel traduce 1a vida irfnico-antistica en
cierta genialidad divine, El genio divino mira a los demds hombres desde arriba, y éstas se
presentan para él come limitados y vulgares, por cuanio el derecho, ln moralidad, etc.,
siguen siendo para ellos fijos, obligatorios y esencialmente wilidos.™ En otras palabras, el
individuo que vive como arista, ciemamente se relacions con los demds, tiene amigos,
personas amadas, etc., sin embargo, por su condicion de genfo tiene por nula csta relacidn y
s¢ comporta ironicamente frente a ello.

Schiegel encucntra dos elementos en el anista; genialidad e ironfa. £l ingenio ex
expresidn de un esplritn comvencional; la ironla es una cotsciencia clara de la agilidad
etermat, del caos iyfinitamente llena™ La ironia pone a los hombres por encima de sus
conocimientos, levindoles a superar ¢l conflicto entre lo finito y lo infinito. De ahi que
Schlegel afirme: §i plevsas a un ser finito formdndose en el interior de lo infinito, piensas
eniatices et el hombre.™

Hepgel entiende que ¢l anista, ¢l genio, vive concentrado en su propio yo, € su
propia felicidad v disfrute, Asi, la ironfa presenta un momento negativo que es la vanidad de
todo lo objetivo, la nulidad de todo. Y en efecto, si existe algin yo con tal postura, todo se
presenta para él como nulo y vano, sabvo su propis subjetividad, que no tardard en hacerse
ella misma hueca y fatua, De manera que la armonds del yo fchteano que s conserva gracias
8 su imterioridad y su nulo contacto con el exterior, constituye retraimicnto y soledad: no
puede tocar nada para no renunciar 8 su armonia interior,

Asl pues, la ironia del artista no se reduce a aquella interforidad sin sentido, sino que
el genio configura el exterior con sus propias acciones que brotan en la poesia, en o
represeytacion de lo divine en lo Irdnico. Sin embargo, Hegel explica que lo irdnico es
incapaz de sobrepasar la subjetividad absolua y, por tanto, implica la destruccion del

* HEGEL: Estética, Ed, Cit., p63.

" SCHLEGEL: Fragmentos, Invitaciin al romanticismo abemin, radecclén de Emilio Uranga, UNAM,
México, |958, pp.58-59,

* SCHLEGEL: Fragmenios..., Ed. Cit, p.69.
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hombre mismo. Lo ironico cg ain mis grave que lo comico, pues lo comico es algo nulo en
si mismo, un fendmeno falso; en cambio, la iroufa es frente a un hecho que siendo

verdaderamente moral y verdadero, se representa como nulo en un individuo.

B. Sobre lo romantico en general

El romanticismo estd marcado por una manera especial de sentir que se funda en la
sensibilidad individual, en ln luz interior conectads, & su vez, con la liberiad. En el
individualismo romintico, Hegel encuentra une especial inclinacion hacia lo bello y, ahi, en
1a belleza, es absolutamente necesario que el alma, aunque aparezca en fo exterior, muestre a
la vez que ha retomado a sl desde esa corporalidad para vivir en sl misma.

El pensamiento hegeliano se eocuentra impregnado del espiritu romintico. En la
dialéctica del arte -arte simbolico, clisico y romintico- et arte romintico aparece como una
manera de la reconciliacion con el absoluto a través de un acto interior que ciertamente:
aparcce en lo exterior, pero no tiene lo exterior mismo en su forma real Me explico: ¢l ideal
romintico exprese la relacion con otre ser espiritual, es 18 intimidad del amor. As, Hegel
aduce que ¢l amor es el contenido general de lo romintico en un circulo religioso.

El romanticismo y su abandono al sueflo y la poesia, al amor y a Dios, el
romanticismo y su imcansable bisqueda de un idea! infinito. El romintico es un ser vaelto
hacia fo sobrenatural, de shi que Novalis, por ejemplo, se inspire en los sucfios pars la
recreacion del mundo poético. La activided primordial del romintico es la transfiguraciin de
la realidad pues ésta ha side para é! dramatica. El mundo es musicalidad, movimicato
incesante, no hay froseras entre los objetos y sus simbolos, todo es manifestacidn del
Absoluto.

El germicn de ln inspirscion romantica se encuentra en la voz de Dios, quien habla en
suefios, en fibulas. La vida es ironia, un juego de Dios. Los poctas juegan con ¢l mundo
exterior, por ello, Schelling habla de Ia naturaleza como el medio por el que se expresa el
artista.
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I. La escuela de Weimar: raices filosdficas del romeanticisimo

Fijate en ti mismo, siguete a ti mismo, busca en w interioridad porque alli, ol decir de
Goethe, ahi se encuentra ¢l vasto progreso de la nawraleza y de lo divine. En la escuels de
Weimar -Goethe y Schiller- se encuentra toda raiz filosofica del romanticismo. Por otro
lado, las reices podiicas se difunden por el cireulo de romdntices Atheneuny: Schlegel,
Novalis, Schieiermacher, Hilderlin, etc. En realidad, ambas raices son indisociables. Las
inquietudes del Wifhelm Meister de Goethe y I sabiduria estética de Schiller son
exactamente las mismas de los jovenes del Athenenm: ser uno con ¢ todo,

El Sturm und Drang -Kilinger, Schlegel, Herder, Schiller, Goethe- y su estética
inspirada en la antigiiedad clisica junto con los ideales filosdficos de Fichte y Schelling, van
preparando el terreno a ls filosofia hegeliana: Dios mismo desciende en el ane romintico a
su existencia finitn y temporal para imediar y reconcilior la oposicion absoluts,

Me parece, sin duda alguna, que los dos aulores rominticos cuys huella es manifiesta
en ¢l hegelianismo son precisamente Goethe y Schiller, Aunque ambos participan en el
Smrm und Drang y posteriormente conforman la escucla clisica de Weimar, la participacidn
de ambos en el romanticismo es distinta,

Gocethe y su vanided literaria se finda en tormentos de la juventud, en la excesiva
tendencia & flosofnr; no en valde, Hegel ve en @ o un cientffico del ane podiico. Goethe
muestra una flierte atraccidn hacis la nawraleza exterior. De ahi la mixine: Toda obra oy
arie, buena o mafa, en chanto se la produce, pertenece yva a fa Naturaleza, La obra de arte
anfigna perfenece a la Naturaleza, v por mas seflas, 5i o prefende, a la Noturaleza mds
natural, y no hemos de estudiar nosotras esa noble Naturaleza, sinc la vlgar™

Schiller acepta las lecciones de Kant y, a diferencia de Goethe y su amor a la
paluraleza, se incling por las profundidades del espiritu. Schiller muestra su preocupecion
por las exigencias de cardcter ético. De Schiller he sefialado ya lo suficiente en otro apartado
de ¢sie mismo capitulo,

" GOETHE: Mixceldnear: mdcimar y reflexioner spbre arte, Obras Compleias, waduccion de Rafael
Cansings Assent, Agailar, Madrid, 1950, lema I, p. 392,

4



2. El artisia y su vocacidn

Los “genios incomprendidos del romanticismo™ reclamen senshilidad individual,
Schlegel menciona que los artistas son al resto de la humanidad lo que los seres humanos al
resto de la creacién," La vocacion artistica en el romanticismo significa abrir las puertas al
genio, atenerse a lss reglas individuales. Hugh Honour en su kibro El romanticismo,”
explics como la independencin y scguridad del artista se mnima en los autorretratos de
Géricaull, Delacroix y antistas menores como Ingres o Abel de Pujol, en quienes sz pone de
manifiesto un talante introspectivo, miradas sofadoras v melancélices, pero igualmente se
retralan como caballeros de insigne vestidura, Asi las ansiag y anhelos por lo inifinito, lo
inmonal y lo sbsoluto s enorgullecen paradéjicamente de bo mundano,

Los muisicos y escritores se retratan de by misms maners: apanados del mundo.
Honour mencions algunos gjemples; Girodet pinta a Chatcaubriand meditando en las ruinas
de Roma, Severn pinta & Shelley reflexionando en las Termas de Caracalla, etc. También es
comin la aparicion de personajes ficticios que impactaron especialmente 8 los romdnticos:
Dante, Fausto, Hamlet, el Quijote. Es imprescindible mencionar que Fausto y el Quijote
aparecen en la filosofa hegeliana.

Indudablemente, en ¢l romanticismo alemin hay una fucnie influencia de la
Aunfklirung v, por ende, de Kant, Ni Schelling ni Movalis son enemigos de los ilustrados.
Kant ha mostrado en sus crlticas la incapacidad de ln razdn humana para asegurer la
existencia de Dios. Kant también pone de relieve la distincion entre Verstand y Fernunft, es
decir, entre entendimiente y razon. Los ohjetos los conocemos por los semiidos
{ Sinnlichkeir) y los pensamos por el entendimicnto {Verstand). El entendimiento sintetiza los
datos de In intuickon sensible segin sus categorias. Las ideas que no son aplicables a los
datos de la intuicion sensible, como Dios o ¢l akma, son lns lamadas ideas trascendentales
que dependerin de la razon (Fermoyf). Esta dltims los roménticos la mterpretaron como el

sentimiento,

' Cfr. HONOUR, Hugh: EI romanticismo, version espafiola de Remigio Gomez Diaz, Alianza Formn,
Madrid, 199, p.236
* HONOUR, Hugh: El romanticismo, Ed. Cit,, p.257ss.
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El contenido religioso del romanticismo necesita del arte v esto significa, al parecer
de Hegel, que ¢l contenido mismo del arte romintico fleva consigo el hecho de que el
antropomorfismo debe alcanzar 1a cumbre, pues ello implicard la uiidn de lo sbsoluto v lo
divino con la subjetividad humana: ef conrenido [del ante romintico] debe represensar fo
diving en exta singnlaridad ligoda a la indigencia de la nonuraleza y de la forma de
aparicion finita.*’ En otras palabras, Dios s esencialmente un sujeto particular y en EI, la
unidad de bn subjetividad divina y la humana se representa al modo de “este” hombre.
Ahondarenios en ello en el capitulo 111 al retomar el tema del arte romantico,

Ahora bien, Hegel afirma que la subjetividad que caracteriza al romanticismo tiene su
conienido, en un primer momento, en la fe en el Espiritu Absoluto de Dios, sin embargo tal
comenido esti lejos de satisfcer la propla vida del artista porque ésia, en realidad, se
desarrolla dentro de lo mundano como una exigencia superior de la propia vida. Por ello, el
artlstn se abandona a tres sentimientos esencialmente mundanos; ¢l amor subjetive, el honor
y In fidelidad. Tales sentimientos se roficren solamente a la infinita relagion subjetiva del
artista consigo: el sujeto esti lleno de =i mismo y la compenetraciin del honor, el amor y la
fidelidad conforman lo que Hegel lama “caballera™,

3. El hovor

El motivo del honor romintico es distinto al griego. Aquiles en la liada, s¢ siente
herido cuando Agamendn le despoja de su pane en el botin, pero tal ofensa desaparece
cuando a Aquiles se le devuelve su parte, Lo anterior no corresponde al concepto modemo
del honor. El honor roméntico es de otre tipo: en &l la ofensa no se reéfiere al valor real
objetive, a o propiedad, al estamenie, al deber, etc., sino a la personalidad como tal y a
si representacion acerca de sl misma, af valor que el sujeto se atribuye para si mismo. "

El contenido del honor es muy varade, pues pertenceen a €l todo lo que el sujeto es,
lo que hace, lo que otros le hacen. Por ello puede imputarse el bonor a la petria, a la

* HEGEL: Estéiles, Ed. Cit, p.109, tono 11,
" HEGEL: Esiétlca, Ed. CiL, p.129, toma 1L
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fidelidad a los principes, a la profesidn, al matrimonio, al cumplimiento de los deberes, a la
rectitud de la accion, etc. Asi, ¢l hombre de honor piensa primeramente en si mismo. Los
rasgos anteriores Hegel los encuentra sobre todo en la poesin dramitica espadlola
carncterizada por la reflexién sobre puntos de honor en boca de los héroes™ y en los dramas
franceses de honor seco, como el Alarcos de Sehlegel”

El honor entonces no aparcce solimente en “mi mismo” sino también co el
reconocimiento de olros. Esto significa que ningin hombre es susceptible de aislamiento
para el honor que se atribuya a si misma, sino que depende del comenido que le den otros y,
en este sentido, el honor es vulnerable: padie puede s través de sus acciones conceder g
alguicn un derecho sobre él Sin embargo, ¢l honor significs en o ronanticismo el
mantenerse firme en sl mismo y actuar desde s, pero tal autonomia estd unida a la
representacion de si mismo, es decir al exterior.

Asi, ¢l honor no se refiere a aquel vinuosismo de la Grecia antigus, sino que se

vuglye un ideal confusamente delineado ¢ inmerso por completo en la mundanidad.
4, El amor

El honor implica sutonomis absoluts, una sutonomia que, como vimos, (racasa por
la imposibilidad que tiene el hombre de sislarse, El smor &l contrario: lo supreso [en el
amor] es o entrega del smjeto a un individuo del ofro sexo, la reruncia a sv consclencia
auidnoma y de su alslodo ser para 5i, que se siente forzado a tener su propio saber de si
por primera vez en la consciencia de otre.* Honor y amor son opucstos, sin embarge, algo

hay de honor en el amor, en cuanto éste exige ¢l reconocimiento en otra persona, implica

T Asl -euplica Hegel, por elamplo, la fldelidad de fa mufer puede investiporse havio en fog detalley mds
minucioms, v ya fa mera yospecha de oras, ¢ incluse bo mera pavbilidad de tol ssapecha, aun cusnda o
mavide sepa que le sopecha ex falve, poede convertiree en objeis de horor (HEGEL: Estéties, Ed Cit,,
p. 131, 1oma 11} Aungue Hegel no menciona ningan ejempla, podsia estarss refiriendo a Marfinez de la Rosa
oo Angel de Sasvedra. De esie Gltimo, sobre todo a sus Romances Hisdricos, que son evidenemente
fomanticos

41 hirme mata a xu noble y omante esposd. ¢ Por gui? Par el honor, ¥ este konor convivle an que & puede
cavarse con o hja del rev. por fa gue o sienie ninguna pasidn, v avi Hegga o ser yerno del rey. By ex un
“nathns " desprecinhle y una stale represeniocion que s¢ dilala hasle canvernirse en alyo elevada ¢ infinilo
(HEGEL: Estética, Ed. Cit., pp 131-132, 1amo 11},

" HEQEL: Estética. Ed. Cit., p.133, tomo 11
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que un sujeto segiin su subjetividad entera, en todo lo que ella es y conticne, penetre en la
consciencia de otro y constituya su suténtico quercr y saber, su aspirar y poseer,
depositando ambos mundos en unidad.

El amor no tiene su origen, como el honor, on el cntendintento sino en el
sentiniento y actiia en él la diferencin sexual y por tanto, las relaciones espiritualizadas Este
sentimiento de amor s el contenido general del romanticismo y, tarde o temprano, se
incluye e un circulo religioso,

En el amor, el sujeto se abre a una relacion seglin su interior, pierde su propia
consciencia en ln consciencia de otro, lo que implica un desprendimiento de si, un ohvido de
si, pues encuenira en ¢l otro las mices de su propia existencia. Todo ello constituye fa
mfinitud del amor. Alora bien, el amor irradia especialmente de la mwjer: ef carderer
Jemenino congregn y difunde toda la vida espiritual y real en este sentimiento; solo en &
chepentra un soporle para la exisiencia; ¥ sl se precipiin una desgrocia sobre &, lo
Semenino desaparece a la mavera de una fuz que se apaga al primer soplo bruseo,®

El amor romantico se distingue del amor clisice, precisamente o esta intimidad
subjetiva del sentimiento, El arte clisico no concede gran importancia al amor y & se habla
de él, se le considera como un momento subordinado para ls representacién o bajo la
dimension del disfrute sensible. En efeclo, Homero representa & Penélope en el circulo de lo
doméstico, Andromaca en la forma de relaciones morales, ¢l romance de Paris ¥ Helens es
inmoral, Briseida estd sometida a la voluntad de Aquiles, ete.

Safo, la poctiza, alcanza un lenguaje amoroso & imprime entusiasmo & la lirca, sin
embargo, sin ¢n su poesia, lay canciones en donde algin personaje, por ejemplo,
Anacreonte, busca el disfrute immedisto. En la Antigona de Séfocles, ésta, destinada a ser
esposa de Heman, se suicida ante la impotencia de impedir tal union, Euripldes trata el amor
con un pathos distinto en Fedrs, pues aqui sparcce como una desviscion criminal. En
Roma, en donde como mencionaré en el capitulo 115, no hay origmalidsd alguna segin
Hegel. ¢! amor aparece como un disfrute sensible, una vez que se ha disuelio la repiblica y

el rigor de | vida moral,

""HEGEL; Estética, Ed. Cit, p.134, toma 1



Dante es significativo en ¢l romanticismo, sobre todo porque su amor por Betariz, se
transfigura como un amor religioso, En las canciones del romanticismo alemin el amor es
sensible, delicado, melancdlico v, al decir de Hegel, en ocosiones mondtono. Sin embargo,
es o suficientemente clare que el amor es una especie de religidn mundana de los corazones.
En esta concepeidn del amor, Hegel encuestra una serie de aspectos conflictivos que califica
como “colisiones del amor”.

El primer conflicto se da entre ¢l honor y el amer, pues el honor puede recibir un
contenido capaz de entorpecer ¥ obstaculizar el amor. En otras palabras, ¢l deber del honor
puede exigir el sacrificio del amor. Este emorpecimiento lleva 2 un segundo conflicto: la
protibiclén de la realizacidn del amor por intereses del estado, ¢l amor a la potris o los
deberes familiares. En tercer lugar, pueden ser también obsticulos ¢l curso normal de las
cosas, la prosa de Ia vida, las desgracias ¥ sucesos de todo tipo que se oponen a la bellezs
del alma en ¢l amor.

Ante cstos tres aspectos, e amor posse una alla cualidad, en tanto que no sdlo es
inclinacion sexual, sino que 25 un dnimo rco v bello, noble en sf, que s¢ muestra vivo, activo
y capaz del sacrificio, Sin embargo, Hegel encuentra limites al amor de los rominticos: su
contenido carece de universalidad, En efecto, en el amor romintico, éste ama a éstp ¥
viceversa; esto, precisamente por Ia particularidad subjetiva. Cada quien ve en su amada lo
mis hermoso ¥ grandioso del munde. Todos sabemos que hay millones de mujeres
hermosas, pero se le da preferencia o unn de maners sbsoluta y clio, responde a un asunto
privado del corazdn subjetive v de ln extravagancia de cada sujeto. Aunque en esta posicidn
estd reconocida la fibertad superior de la subjetividad y su eleccidn absoluta, la voluntad
particular aparece como un capricho y obstinacién del individuo.

El comin fracaso amoreso del romdntice y los sufrimientos que cllo conlleva es lo
mis particular y subjetivo: esfe sufrimiento del amor, estas esperanzas que fracasan, este
esiar enamorado en general, estos dolores infinitos que experimenta un amante, esta
bienaventuranza y felicidad infinita que ¢l se representa no son inferéses generales en sl
miismos, stro algo que le afecia solamente a él (..) 5 é] no consigue su fin aqul, en
relacidn precisamente con esta muchacha, por ello no se produce ninguna infusticia. Pues

no es necesario én st que &l se encapriche precisamente de esta muchacha, eleecion que
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nos fuerza a interesarvos por la suprema casualidad, por el capricho de la subjfetividid,
que na tiene mingiin alcance i universalidad, *

El amor, & pesar de su intensa pasién, no excluye la frialdad en su representacion,
Incluso la extrema exaltacién de las pasiones en el amor, estd inmersa en la contingencia de
la partbcularidad,

3. La fidelidad

Par Bdelided w6 s¢ entiende “el mantenimiento consecuente de lns palabras de amor
ni la firmeza de la smistad™, pues tales aspecios conservan un cariz de juventud, época en
que los individuos viven ain en la indeterminacidn y por tanto, sus relaciones son confusas y
en ¢llas, &l uno se conviene en la empresa del otro. No puede decirse lo mismo de la amistad
entre hombres adultos, pues en ellos la amistad lleva un camine mis individualizado, En el
adulto permanece la amistad en donde cada uno vela por s mismo, cada decisidn s min, se
convierie en “mi decisidn™ sin conventirse en asunto del otro como en la juventud.

La amistad y el amor, segin Hegel, silo se dan entre iguales. La fidelidad que en
seguida consideramos, s refiere a una persona superior, a un sefior."’ La fidelidad que roza
con la fidelidad romintica, Hegel la encusntra en Lear de Shakespeare: Lear pregunto a
Kent que quiere servirle! “Me conoces, jhombre!”, "No, jsefior] -replica Ken-, pero tenéls
algo en vuesira fiz que quisiera calificar de selar™.*" En efecto, esta no es la fidelidad del
esclavo al siervo, carente de Hbre autonomin de 1a individualidad, sino el fiel vasallaje de la
caballeria en donde, & pesar de que un sujeto se entrega a lns drdenes de algiin superior,
conserva su libre descansar en si. Esta unifn sl “seflor” esth condicionada por el honor
prapio, por la opinidn subjetiva. La fAdelidad parece ser ¢l miximo esplendor en el mundo
exterior, no &s un deber, sino depende del capricho de cada sujeto.

Sim embargo, también la fidelidad es victima -como el amor- de algunas colisiones: la
fdelidad y obediencia al scflor puede entrar facilmente en colisibn con algunos otros

* HEGEL: Extética, Ed Cir., p.t39, tame 11,

' Estas lineas recusrdan fa dialéctica del amo ¥ of esclavo que comentaré on la revisidn que hago a la
Fenomenologia del Expiritu en el capliulo 17 de esta tesls.

" HEGEL: Estética, Ed. Cit, p.140, tomo 1,
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sentimientos o casualidedes interiores o exteriores, El ejemplo mis claro y bello de tal
colision se encuentra para Hegel, en el Cid: £7 es fiel al rey, pero no menas a si mismo. Si el
rey actia reciamente, le presia su brazo; pero cuando ef principe comete injusticia o el Cid
es afendido, &1 le niega su fuerte ayuda "

Los tres niveles que Hegel presenta -honor, amor y fidelidad- tienen como susirato la
sutonomia del sujeto en sl mismo, La mis bella panida aparece en el erte romintico que se
encuentra fucra de la religion como tal ¥ los fines se Limitan a lo humano, a la libertad
subjetiva. En otras palabras, atn cusndo en el romanticismo hoy un fuere sentimicnto
religioso e incluso es religioso en su origen, se encuentra ain plagado de lo mundano que
puede presentarse con plena independencia de la penetracion en fings v sentimientos
religiosos, Veremos més adelante, en el capliulo tercero, como este conflicto entre lo
religioso ¥ lo mundano es para Hegel, una srmonin disuchs, es decir, la tensién de dos
opuesios, Asi, sunque el arte romantico profundizd por primera vez en la propia intimidad
del espiritu, su intento por nulificar 1a realidad de la came, de la realidad externa fue nulo e
insuficlente.

C. Hegel y el sistcma de las artes panticulares

En la tercera parte de las Lecciones sobre Estética, Hegel se aleja de aquello que
tenga que ver con el desarmollo intemo de la belleza sepin sus determinaciones bisicas
universales -esto es, simbélica, clisica y roméntica, segin vemos en ¢l capitulo 111-, Lo que
capla ahora la Il:mniﬁn del filosofo es la objetividad extema en la que las formas
mencionadas s¢ introducen a través de un material sensible y particulsr. Las antes
particulares constituyen la realidad antistica extema, es decir, lo bello verdadero, a
espiritualided formada, lo ideal, el espiritu absoluto.

La primera de estas anics es ls arquitectura, cuys tares cs mancjar b naturalezs
inorghnica externs. La arquitectura se vale de la materia misma como masa extema. A iravés
de la orquitecturs, el mundo inorginico es ordenado simétricamente, convertido en familiar

¥ HEGEL: Estética, E4. Cit, p.141, tomo 1L
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al espiriy, En pocas palabras, la arquitectura consiste en configurar la naturaleza extema en
un bello recinto modelado para el espiritu. Lo division de la arguitectura es como
arquitectura simbolica, clisica y romantica. En la primera de ellas, la arquitectura sélo es
capaz de insinuar los significaciones insenas en ella a través de lo exterior del entomo. En la
segunda, la clisica, se configura para si lo espiritual individual, pero despoje la arquitectura
de su sulonomia, rebajindola a la mision de crear un entomo inorgnico informado edgido a
la manere artistica. En la tercera, fo romdntica, Nantada drabe, gética o alemana, en la gue
lns casas, fas iglesias y los palacies, por una parle, son solamente viviendas y lugares de
congregacidn para lns necesidades civiles y religiosas y las ocupaciones del espirit, pero,
por ofra parte, como 8 se despreocuparan de este fin, se configuran y se eleva
mutoromamente para si,%

En la segunda de las artes particulares, la escultura, of arte se retira de lo indrganico
fqwe da arquitectnea se ha esforsado por adeewar a la expresion del espirity mediante su
utiidn o fas leves de gravedad), y vuche a lo interior, gue aparece ahora ya para 5i, en s
verdad mds alta no mesclada ya con lo inorgdnico® Bl ane cldsico tiene importantes
manifestaciones artisticas en ln esculiura e igualmente lo roméntico brilla en esta
manifestacion. Al referirse al arte romintico, Hegel entiende un momento que ha subsunido
¢l arte que existib entre ¢l perdodo clisico ¥ ¢l roméntico, por ello, asume como propio del
romanticismo -o mejor dicho are cristianc- la arquitectura }:cmﬂtura goficas que aparecen
en el siglo XTI En la arquitectura, ¢l prototipo del arte romantico es la basilica,

En cuanto o la escubiura, la ideal gricga presuponce lo simbélico v asi, la romdntica
presupone I clisica. La arquitectura es inorgdnica regulada por leyes de gravedad, pero la
escultura ¢s materia espiritualizada, sus leyes son las de la vida y la subjetividad. La
escultura romantica es esculturs cristiana.

Pero para Hegel, la arquitecturs y la escuktura son solamente la antesala de lns artes
romanticas, pues ambas poseen un definido caricter material, aungue incluso o ane
romintico serd 1ambién un prisionero de Io terreno. Las anes mas significativas pora el

romanticismo son la la pintura, la musica y 1a poesia,

" HEGEL: Estética, Bd Cit, p. |98, tomo 11
" HEGEL Estétlca, E2, Cit ., p 239, lomo 11
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La misica ¢s el ane que sdlo existe en el tiempo y su material de sucesion son los
sonidos. Es también la mis abstractn de las artes, sin embargo, no carcce de comenido, Su
conicnido es Lo idea, Esta idca marca lo maturalers de la misica: intuiciones y
represeniaciones que se imponen en nuestrs consciencin con claridad y justeza, o través de la
animacion artistica. Estng intuiciones no hen sido representadas por la misica sino que clla
tnicamente ha contribuido 8 provocarins. Asi, la escultura se ha comportado come un arte
plistica que se vale del objeto exterior y la mibscia s¢ ha comportado como la mis interior de
las artes, pues ha creado un lenguaje en el interior de nuestras alnas. Ls poesia se asociara
con imigenes del exterior y con ésa interioridad que lleva la misics en si

El arte roméntico tiene como tarea extracr ol espiritu del mundo externo, o al menos
esta es 5u intencion, fracesada, por cierto, porque como afirma Hegel, no podemos separar
tajantemente la objetividad y la subjetividad: siermpre sparecerdn unidos. El ronanticismo se
ha sbocado s la imposible tares de eliminar la disipacién de lo sensible otorgando o la
materia el apelative de “apariencls”, “una ilusion creada por el artista™. De ¢sta mancra, la
subjetividad penetra en ls maerialidad, y ello, es precisamente lo que ocurre en b pintura.

A traves de ba luz v el color, como ha diche Goethe en su Tearin de los colores, la
pintura desciende a lo particularidad y logra expresar el dolor y el sufrimiento. La pintura
capta exclusivaniente expresiones fisiologicas. En este sentido, es superior a |a arquitectura
y @ la escultura porque es capaz de expresar emociones, sin embargo, es incapaz de expresar
alguna situacion o acontecimiznto como lo hacen la poesia o s mosica. Flegel habla, sobre
todo, de la pintura holandesa v observa que la meta principal de la esta pimiura fuc
reproducir la naturaleza exterior, independientemente del objeto, por medio del color y de la

luz* El objetivo de In pintura es, pues, reproducir subjetivamente la objetividad, of exterior,

" Nicolis Grimaldi ha visto esto con gran tine y precisidn, fagel, dice, fie arrastradn @ devarroliar m
amilisie de lo pintarn hofardera, morands qee fo que smboliza no e manifestado tanto por fo gue
exprexy comn por vy marerd de expresarln, ex decir, por i expresividind. Ko es la festona de Holosda e
quat simbolizg enfnnces, sivo la miema kiori del pensamienio. Lo gre omboliza la piniera de Vermeer, ma
ex @ mamento de Mawrizio de Nassoe, sino &f momento de Descorles. Y contmaa, Hegel mola en esia
penfiera qpns Mg s gusia Jamlo par o gue represenla com por lis medios e wiad (s represeiiari, pues
ex il comlemplarlas e cerca cwandin sty sbray may maravillar of heceraoy deseubrie que el brillo del
cobre, In rigase dof farvo, fa tela graes de To bluse, se revumen o nrg menudas poecelodias dv enfor, @ w
centtraputn de anmniscrdor mgmentis (] smboliime e of arle, Conflerencin impartida en 1a Universidad
Panamericana, febrero 11, 1996)
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Por dltime, la poesia es el ane de la polabra, reine en si el mis alo grado de
interioridad espiritual, redne la exterioridad de las artes visuales y la interioridad de la
misica. La poesia no retoma ya a ls materia pesada -como la arquiteciura o la escultura-
sino gue expresa de manera inmediats las concepeiones imaginativas del espiritu; expresa el
integro espiritu de la humanidad. La palabra v los sonidos verbales son signos para [a
representacion; fe represeniocion en si misma poética se convierfe en palabras solo
objettvamenie, y tenemos por {anto que considérar la expresidn lingiistica desde su
avpecto verbel puro, seguin el cual las pafabras poéticar se diferencian de las prosaicas y
los giras podticos de la wda comun y del pensamiente prosmico. aun cuando los
abstracmos ante fodo de la percepcion sonora (Harbarkeit). ™

La fuerza de la creacion poética consiste en la formacion intema de un contenido que
no aleanza configuraciones extemas reales, smo melodias que configuran la objetividad
externa en objetividad interna que permanece en el espiritu, Asi pues, el discurso del poeta
como expresion de la interioridad es algo novedoso que despierta admiracion en cuanto que,

a través del lenguaje, revels un mundo desconocido.

Con csta vision del panorama romantico, acompafiada de algunas breves
observaciones que hace Hegel a las artes particulores, he eshozado el panorama artistico e
intelectual en ¢l que Hegel desarrollard su pensamiento cocaminado a una totalidad que
llegue o conocerse A si misma a través de lo finito, Sin embargo, el proceso descrito no es
tan sencillo, El resultado que Hegel espera se resume en In razon buscandose a sl misma en
el ser. El arte cs solamente un momento de esa bisqueds “clema”. Mediante un escuelo
desarrollo de I Femomenologia del Espiritu, inteniaré scercarme cada vez mis a la

prohlemitica de lo bello en la Estética hegeliana.

" HEGEL Estética: La Poesin, traduceidn de Alfredo Llanos, Ediciones Sigle XX, Buznos Aires, 1585,
P&
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Lo verdadero es el todo, Pero el fodo es solamente lo exencia

que s¢ completa mediante su desarrollo, De lo absoluto hay que
decir que 5 esenciolmente resultoddo, que sdlo al final es lo que es en
verdad, y en ello precisamente estribe su naturaleza, que es la de ser
real, sufelo o devenir mismo.

Hegel
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CAPITULO I

LA FENOMENOLOGIA DEL ESPIRITU

El Absoluto es pensamiento puro, substancia de la realided. Logica y Metafisica se
ocupan del Absoluto en si mismo y por ello ambas coimciden necesariamente. Dios es el
Absoluto; el ohjeto de la Logica es ln Verdad en si misma, En ¢l Prélogo s la Fenomeologis,
en El concepto de lo absoluio como ef conceplo del sujeto, Hegel deja ver que el Absoluto
es Ia totalidad legando a conocerse a si misma a través del esplritu finito, en la medids en
quie éste alcanza cl nivel del “conocimicnto absolute™ Lo verdadero es el todo. Pero el todo
3 solamente la esencia que se completa mediante su desarrollo. De lo absolute, hay que
decir que es esencialmente resultado, que sdlo al final es lo que es en verdad, ¥ en ello
precisament estriba su naturaleza, que es la de ser real, sujeto o devenir de st misna.'

En la Fenomenologia del espiritu, Hegel muestra que la filosofia es clencia del
absoluto. E) primer paso es el analisis de la consciencia comin o ingenus. Hegel pretende
mosirar como conduce ésta al saber gbsoluto, o dicho en otras palabras; Hegel hace ver que
la consciencis comin es un saber absoluto que atn no se sabe como tal. B inicio de ls
Fenomenologia serd precisamente [a comsciencia ingemua que sabe su objeto
inmedistamente 0 ol menos cree saberlo. Para comprender la primera parte de In
Fenomenologla, es decir, la Consciencla, bay que sbarcar tres ctapas dialéclicas que van de
la consciencia a la autoconsciencia; certeza semsible, percepcidn y emtendimiento. La
sutoconscicncia serd pues, ¢ resultado del desarrollo de la razdn buscindose a si misma en
el ser. Sin embargo, el objeto de la consciencia no es todavia ¢l objeto de la razdn y esto
serd ain mds claro al abordar la parte correspondiente al entendimiento.

La certeza sensible es simplemente el punto de partids, Jo dado y nads mds que lo
dado: Lo sinico que enuncla de lo que sabe ex esto: que “es”; y que su verdad contietie

solamente ¢l “ser” de la cosa.® El segundo momento, es decir, ls pereepeién corresponde a

| HEGEL: La Fenomenalogia del Espiritu, traduccitn de Wenceslao Roces, Fondo de Culiura Economica,
Méxlco, 1987, p.i6,
1 HEGEL: Ibidem.. p 63, en La certera sensible o ol exto y o supasicidn.
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la nocitn de “cosa” que se define por sus propiedades pero es distinta a ellas: capia como
nniversal lo que para efla [para la certeza sensible] es fo que es.' Finalmente, ¢l
emtendimicnto cs aquello que nos bace pasar de ln consciencia a la sutoconsciencia y en

donde ¢l objeto deja de ser la cosa de In percepcian v pasa a ser la fusrza,
A La consclencia

Afirma Jean Hypolitte que ef obfeto de la consciencia pasa a ser lo que Hege! lNama
conceplo (Begriff) ¥ que no es ofra cosa que el sujeto desarrolldndase, oponiéndose a 5|
misimo ¥ volvidndase a enconrar en esa oposicion’ De manera yuwstapuestn hay gue
considerar la tercera parte de la Ciencia de la Légica, titulada precisamente “logica del
conceplo” (die Logik des Begrifft). La logica del concepto, dice Hegel en la Enciclopedia
e las Clencias Filosificas, se entiende ordinariamente como ciencla solamente formal, en
el sentido de que se ocupa de la forma como tal del concepio, del juicio o del silogismo,
pera o s¢ inferesa en moclo alguno sobre 5i una cosa es o no verdad, esto serla fuego
amnto del contenidn.® La primera parte de 1 Jogica del concepto es la subjetividad. Ahi,
Hegel trata de demostrar como la idea de ser, saliéndose de si misna y regresando lego a si
misma & un nivel superior, puede verificarss de un modo formal en el movimiento del
pensamiento logico, Enseguida, la subjetividad se considera como objetividad y ahi cshoza la
filosofia de la natumleza, concluyendo que la naturaleza del absoluto comprende en si el
concepio de auloobjetivacion, Finalmente, la tercera parte se refiere a ls idea absoluts que es
¢l concepto de “autoconscicncia”, pensamicnio que se piensa s  mismo, Que 5¢ recoRoce A
gl mismo en su objgto y 8 su gbjeto comp @ si mismg. Es cl concepto de Csplritu, de
Totalidad, Dios en y para si mismo,

En la Fenomenologia, lo verdadero es sujeto o concepto, es decir, lo verdadero, es
movimiento, devenir, es lo inmediatez que ha llegado & ser. Y afirma Hegel en el Prologo:

THEGEL: Ibldem., p.71, en La percepcioe o fa cona p o ifusidn

 HYPPOLITE, Jean: Génesis y estruciurs de In Femomenalogis del Espicliu de Hepel, traduccion de
Francisco Ferndnder Buey, Peninsula, Barcelona, 1991, p 75,

'HEGEL: Enclclopedia de las Cienciny Filosdficas, traduccion do E. Ovejero y Maury, Ediciones Libertad,
Bueros Aires, 1944, 5 162
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Este devenir de la “clencia en general” o del “saber” es lo que expone esia
"Fenomenologia del espiritu. El saber en s comienzo, o el “espirity inmediata”, es lo
carente de espiriiu, la “consclencia sensible” ®

De manera que en un primer momento, verdad y cerfeza son exactamente iguales,
sunque posteriormente la certeza o subjetividad se pondré & si misma en el ser como verdad
¥ la verdad u objethvidad se mostrari como certeza, es decir, como auloconscienchs.
Enfonces -dice Hyppolite-, la consciencia pone lo verdadero como sujeto, la propia
consciencia es lo verdadero. Hegel lo expresa de otra manera dictendo que lo absoluto es
el espiritu que se sabe a si mismo como espirity.

El objeto de Is ceneza sensible es lo inmediato, lo verdadere como inmediato, lo
universal opuesto a cuslquier determinscion. La percepcion considera lo universal vinculado
& sus propiedsdes particulares y no es simo en el entendimiento que el objeto conocido se
convierte en fuerza, en auloconsciencin en donde lo universal y lo particular no aparecen ya

yuxtapuestos, sino que aparecen como devenir,
I. La cerfezn sensible

La cerieza sensible es la consciencin mis ingenua, En ells, ¢ alma sentiente no
alcanza a distinguirse de su objeto. Experimenta todo el universo del que ella es reflejo
inconscientemente, es decir, sin ponerlo enfrente de sl El momento de la consciencia
aparece como ¢l momento de la separacitn entre sujeto y objeto, entre certeza y verdad.” En
aquel momento el alma cesa de ser mconscicnte y experimenta una intuicidn sensible. La
consciencia es inmedistez del objeto, pero 12l relacion mmediata es solamente saber de la
unidad o del ente, es decir, la certeza sensible sabe inmediatamente lo que es, pero sabe
inicamente el ser, porque rechaza toda abstraccién que pudiese alterar al objeto, EI mﬁvler.
que s anie lodo o de modo inmedialo nuesiro obfeio, no puede ser sino aquello que es él
mismo saber inmediato, “saber” de * lo inmediato” o de "lo que es". Debemos mantener
aqui un comportamienio igualmente “inmediate™ o “receptive”, es decir, no alterar nada

* HEGEL: La Fenomenslogin..., Ed. Cit., p.21, en £l devenir del saber.
" HYPPOLITE: Op. Cit., p.76.
" Cir. Ibldem., p.78,
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eii este saber tal y como se nos ofrece y mamtener la aprehersion campletamente aparte de
Ia concepeidn

El comtenido concrete de la “certeza sensible” hoce que ésta se manifleste de wi
modo inmediato como el conaectinienio mids rico e incluso como un conocimienio de
rigueza infinifa a la gue no es pasible encontrar limite si vamos mds alld en el espacio y en
el fiempe en que se despliega (..} Este conocimiento se maniflesta ademds come “ef mds
verdadéra”, pues ain ne ha dejada a un lado nada del objeto, sino que lo tiene ante si en
toda su plenttud Pero de hecho, esta “cerleza” se muesira ante 5 misma como la
“wirdad” mds abstracta y mis pobre." De manera que la ceneza scnsible enuncia lo
universal mediante |s representacién de lo particular, pues tanto el ohjeto que se capls como
cl sujeto capiante, son, ambos, singulares. Esta singularidad no es, sin embargo, la
singularidad suténtica; es solamenie Ia inmediata o positiva que s¢ opone a lo universal pero
gl mismo tiempo s¢ identifica con ello, pues al referimos & un singular lo expresamos coma
universal, es decir, que toda cosa s una cosa singular,

La verdad esencial de 1a certeza sensible es ser todo ser y ningln ser, es por tanto
negacion que se yuxiapone al primer principio de la logica hegeliana: ¢l ser se descubre
idéntico a la nada, esto es, el ser se niega & sl mismo ¥ no ¢s sno en el devenir, La verdad
esencial de In cereza sensible es inefable, pues el lenguaje se niega a decirlo. Por ejlemplo, 5/
wne froi de defindeie, divd que eres it animal delgado o blance o alguna ofva cosa que se
aplicard también a otro."' La cereza sensible singular de Hegel es equiparable a la
inmediatez absoluta en donde no hay penefracidn de lo universal y de lo singular, de la
esencia y del accidente f..)."?

En este recorrido, la consciencia se traslada junto sl objeto considersdo como
esencial y posteriormente a la certeza subjetiva que pasa al plano esencial, convirtiendo al
ohjeto en inesencial. Es asi como hay un progreso desde el objeto hasta el sujeto y de éste
hacia In certers sensihle, Hyppalite distingue Ins tres momentos sigufentes:™

1. Aquel en que el objele es puesto como esencial {Parménides).

" HEGEL: La Fenomenalogin.... Ed Cit. p 63, en Lo certeza senuble o ¢f exto  lo supasicion,
* 1dem,

" ARISTOTELES Metafisicn, VII, 15, 1040a, [0

¥ HYPPOLITE: Oy, Cit., p A2

" Ihidem,, p83
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1. Aquel en que ¢l saber subjetivo es puesto como lo esencial (Protigoras).
3. Aquel en que s certeza es puesta en su unidad concreta, es decir, 1a unidad del que siente
y de lo sentido.

El primer momento consiste en el ser puesto como esencia, como lo inmediato, es un
ser que puede ser o no ser. Hay aqul un privilegio del ser sobre el saber que se basa en su
permanencis, Al final de este proceso se obtiene una primera definicion de lo universal, Se
concluye, entonces, que en realidad lo verdadero de ls certeza sensible es lo universal, pero
iinicamente como ser de la pura absiraccion en donde lo esencial es la negacidn.

En el segundo momento, la verdad ya no s¢ encuentra en el objeto. La certeza
sensible invierie su primera hipdtesis y asi, pasamos al fenomenismo subjetivo del yo. La
verdad es o que ¢l yo experimenta inmediatamente en tanto que él lo experimenta; la verdad
estd en ¢l objeto en tanto que el yo sabe de él. La verdad es la verdad inmediata del yo. El
hombre ¢s la medida de todas las cosas o el yo os medida de todas las cosas Pero, jqué yo?,
sencillamente ¢l yo sensible situado en el yo universsl. En otras palabras: sin yo singular no
babria yo universal Ambos “yo" se hallan vinculados entre si, constituyendo la verdad
concrets hacia b cual tendemos.

Tercer momento; trinsito de lo singular o lo universal. La esencia es la unitn de la
relacidn entre sujeto v objeto. En un primer momento se afirmaba el objeto, e un segundo
momento se negaba mediamte el sujeto y ahora, se aparece la negacitin de la negacidn.
Estariamos aparentemcnte de nucva cuenta en ol primer momento; pero no es asi, pues al
haber pasado per la negacidn, la consciencia sigue siendo lo que es en ¢l ser otro, es decir,
¢s lo que es, asumiendo su ser otro. De esta manera se da 1a unidn entre sujeto ¥ objeto. La
esencia de la certeza sensible es un ser que tiene la negacidn en si. En logica, es la

particularidad del concepto.



2. La percepeidn

Un objeto no se manifiesta iinicamenite como esto o squello, sino que se expresa por
medio de sus cualidades. La certeza inmediata es incapaz de posesionarse de lo verdadero,
pues su verdad cs lo universal; In certeza capta el “esto”. Percibir no es inicamente quedarse
con la singularidsd inefable de ln certeza sensible; percibir es superar lo semsible para
alcanzar lo universal, no dnicamente como pura abstraccién (como en la ceneza sensible),
sing como universal que se convierte en el nuevo objeto de la consciencia fenoménics, La
percepcion capta como universal lo que para la certeza sensible es dnicamente lo que es. En
la percepcion el yo v ¢l objeto son universales. El modo de acoger la percepcitn es
necesario. El objeto s¢ vuelve lo uno determinado, lo simple, la esencia, 8 lo que es
indiferente el hecho de que sen percibido o no. El percibir es lo inconstante, lo no esencial,
lo que puede ser y no ser, la riqueza del saber sensible.

En aposicion con la Logica, Hegel explice que el “esto”, s¢ pone como “no esto” y
posteriormente como superado, por Lanto no es una nads, sino uns nada determinada o una
nada de un contenido, a saber, ¢l mismo contenido del esto. Comienza entonces a esbozarse
la nocitn de Ayfhebung: La superacion presenta su verdodera doble significacion, que
hemos vista en lo negative: es al mismo Hiempo un “negar” y un “mantener”; ln nada
como nada del esto mantiene la inmediatez y es ella misma sensible, pero es nmr
immediatez universal, Pero el ser es un universal porque tiene en éf la mediacidn o lo
negative; en cuanto expresa esto en sy (nmediaies, es un propledad “distina”,
“deternmnadea "

La universalidad, libre de determinabilidades simples. iguales 8 & misma, pero s la
vez distintas introduce un médium universal absiracto lamado “coseidad”, que no es sino el
aqui y el ahora, De manera que cl universal no es més que la “coseidad”, un médium que
conjunis miltiples términos (arriba y abajo, izquierda y derecha, etc.). La sal, por ejemplo,
es blanca, cibicn, sipida, ete. y todas estas propiedades coexisten en clla sin afectarse unas
con otras y participando de ln universalidad, pues expresan la “coseidad”. A su vez, la
blancura, lo sépido, son igualmente un universal, un no-esto que no pierde su mmediatez. Lo

" HEGEL: La Fenomenologin.... Ed. Cil., p.72, en £l concupio simpile de la cnsa.
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sensible sigue estando ahi, no ha sido suprimido por Iy percepeion, sino superado en forma
de determinabilidad, Toda determinacion sensible ¢s universal ewando se la toma coto
coseidrd "

Para Aristdteles, el singular no puede definirse porque ello sipnifica acudir a
propiedades que son comunes a otros. Segin Hegel, Iy sapidez y blancura de ly sal puede
poscerlas también otro mineral La coseidad, ol universal que se expresa mediante
detenninnbilidades ¢s una determinacion del pensamiento que es, en (érminos aristotélicos, la
sustancia. La percepeion ya no se refiere solamente a la coseidad sino & una cosa en
concreto, a algo determinado y aparece entonces la “singularidad” gue no se manifiesin en la
sustancia ni en los atributos sino en la negacion de la negacidn. La negacidn de la negacion
expresa lu actividad de la sustancia como actividad inmterna o como sujeto.' Cito a
Hyppolite: La coseidad no esti determinada en 51y para si mds que como cosa -una cosa
sitien=! exte cristal de sal que excluye todo lo dems y gue acaba excluyéndase a sf s
en tanto que solo es tn ser-yo para si."

Enseguida Hegel deja ver 2l cardcter contradictorio de la percepeibn: siendo ésta de
una coss singular, hay también universalidad, pues una coss percibida posee propiedades
que 2 su vez son universales; por ello, lo blango excluye lo negro y lo salado lo dulce. Asi
pues, sc dan cn la percepeion sensible la universalidad nbstracta y la singuloridad ahsiracta,
Ea la propiedad, la negacion es determinabilidad, inmediatee, universalidad por la unidad
con In negacién, Hay pucs, un paratelismo entre la consclencia y su objeto v entonces si
cambia uno cambia ¢l otro. E! sujeto percibe ¢l objeto como uno, pero a la vee percibe la
multiplicidad de propicdades que posce.

El acto de percibir es o sintesis de une diversidad que es efectuadn por la
consciencia, En un primer momento, la consciencia denoming esencia al objeto en su
identidad con elln misma, es decir, al tradicional concepro de verdad como la adecyacion del
entendimicnto con el objeto {adaequatio rei et ntellectus). La verdad reside en el objeto, £/

saber debe adapiarse al objeto y no al revés. El objeio e para la consciencia la norma de

" HYPPOLITE Op. Cit., p 98
" Cfr. tdem.
1" tdem.
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su saber. Este serd verdadero en la medida en que se ajuste al objero.™ Asl, ¢l eriterio de
verdad para la consciencia es dnicamente estn adecuacion y entonces el objeto cs la verdad,
la reflexion del sujeto es solamente una ilusion. La verdad de la cosa cstd en Io unidad y la
consciencin atribuye a si misma la diversidad. Sin embarge, se produce un giro por el cual lo
verdadero se vuelve un sujeto. El objeto s 1o que es en virud de sus propiedades v por ello,
la consciencin reconoce la objetividad de las mismas y pone la unidad como algo propio de
sy percildr.

Hegel concluird que es imposible reconciliar la unidad del objeto y la multiplicidad de
las propiedades. En realidad, la cosa es a la vez en s misma y para sf misma, por lo que nos
hallanios frente & un conjunto de relaciones mutuas: la universalidad y la singularidad son
contrapuestas asi como esencialidad y no esencialidad. Esta deserminacicn constantemente
cambiante de lo verdadero y la superacidn de esta determinacion, es lo gue en rigor
constituyve la vida ¥ la accion diaria y constanie de la consclencia percipiente ¥ que suparz
moverse en la verdnd," Este es el camino por el que marcha la consciencia para obiener la
superacidn de todas lns escncialidades y determinaciones esenciales en donde lo verdadero
aparcee @ cada momento como no verdadero y viceversa, 4 o que la naturaleza de estas
esencias 1o verdaderas guiere, en rigor, eripujar a este entendimiento es a “agrupar” log
pensamienios de aguella “universalidad” y “singnlaridad”, del “wmbidn" y del “uno”, de
aguella “esencialidod necesariamente " enlazada a wna “no esencialidad” y de algoe “no
esencial” que es sin embargoe necesario, los “pensamientos” de eslar no esencias,
superandolos asi; en cambio, ef entendimiento al que noz refertmos iraa de rexistin,
apovindose para ello en el “en tuno que” y en los distimtos “punios de vista" o
recurriendo a asumir uno de las pensamientos para mariener el oiro separado y como lo
verdadero. ™

" WALLS, Ramén: Del yo a nosotros (Lectura de la Fenomenaologla del Espiritu de Hegel). Estela,
Barcelona, 1971, p.78.

™ HEGEL: La Fenomenologia..., Ed Cir, p.81, en El movimignto hacia la wiiversalided incondicronada y
hacia el reifo del entendimiento

 1dem.
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1. El entendimiento

Para la percepeion todo s una cosa (Ding). Hegel afirma que para el entendimicnto
al principio todo es una fuerza. La fuerza no ¢s mis que concepto, pensamiento del mundo
sensible que se manifiesta en la consciencis como vacio, como suprasensible, Esto significa
que el entendimiento descubre como su objeto lo universal y suprasensible que no es ya la
simple manifestacion exteror y sensible de las cosas sino que aparece como el
descubrimiento de su interior. Lo universal incondicionodo (Linbedingf) es ol concepto que
reune los momentos contradictorios que la percepeion expresaba como multiplicidad de
diferencias, siendo mcapaz de pensarlos conjuntamente: (..) en & se pone de nn modo
inmedinie come la misma esencia fa wnidad del “ser para si” y del “ser para otre” o la
contrapasicién absoluia® Lo dado ahora 1 la consciencia convertida en entendimiento se
expresa en la fuerzs, que es fn necesidad del irdnsito de un momento a otre. A5/ es la fierza:
unidked e 5i misma y de su exteriorizocidn. Al power la fuerza lo que ponemos es
precismpente o unidad misma, es decir, “el concepio™ ™

El entendimiento descubre el clemento de la verdad, lo interior de las cosas que s
contrapone & ln mers manifestocion fenomeénics o exterior. Lo interior estd mis alld del
fendmeno. En resumen: la consciencia deviene consciencia de lo suprasensible o lo interior,”
pero debido a que en un primer momento no es mAs que lo universal, es necesario que lo
universal s¢ ponga primero fuera de la consciencia y del fendmeno como un posible mundo
inteligible sobre el que podemos pensar, pero no temer un conocimiento sobre éL La
naturnlezs interior proviene del fenomeno y lo suprasensible es al mismo tiempo lo sensible y
lo percibide, La verdad de lo sensible y de lo percibido es ser fendmeno; lo suprasensible es
simplemente ¢l fendmeno en cuanto fendmeno, De esta manera vemes un mundo sensihle
distinte al anterior que es lo que en verdad es, es decir, ¢! movimiento mediante el cusl no

M thidem., p.&3, en Fuerza y enfemdimienio, femdmenn p mundo suprasensble,

2 HYPROLITE: Op. Cit., p.1 11

* Fl entendimiento descubre el interior de las cosas en cposicidn a su manifestacion sensible. Bl universal
cue aparecia comia un conjunio de cualidades sennibles para |2 percepeitn, se vuelve para el entendimiento
un universal inteligible y suprosensible. Es decir, se conoce un noumeno como conocimlemo otal del
fendmeno



cesa de desaparecer y de negarse a si misme, Una vez mis ¢l dinamismo del devenir queda
expresado en ol pensamiento hegelinng,

Asi, existe una inestabilidad fenoménica cn constante cambio en donde subsiste la
diferencia recibida en ¢l pensamiento y convertida en universal. Esto es, la ley del fendmeno.
Estn ley expresa In verdnd universal ¢ inteligible que s¢ halla en el cambio incesante del
fendmeno. Hege! define la ley como la imagen constante del fendmeno tnestable. Ef mundo
suprasenstble es, de este modo, wn “tranquilo reino de leyes"”, cierfamente mds allg del
mundo percibido, ya que este mundo sdlo presenia ln fey a través del constante cambio,
pero las leyes se hallan precisawente presentes en 6, como su tranguila imagen
inmmediata™ La ley es la verdad del fendmeno pero de maners inadecuada; sunque la ley sea
universal, ain no ha asumido toda ls verdad del fembmeno, pues todavia subsiste la
diferencia entre ¢l ser y el concepto. El entendimiento hace la expericncia, que es la ley del
Tendmienio, es decir, que aparecen en el ser diferencias que no son diferencias y cntonces la
ley tiende o scercar los extremos y suprime lo que aparcntemente aparece como diferencia.
De esto manera legamos a lo que Hegel denomina el “mundo invertido™.

Jean Hyppolite acude 8 la dialécticn del Evangelio que continuamente opone el
mundo sparente al wundo verdadero para comprender el mundo invertido: En efecio,
miieniras que en lo primera trangformacion del mundo sensible solamente elevameos de
Jorma inmediata ese munds de la esencla elevando a la wniversalidmd lo diferencia
Inelulda en él, pero sin modificaria en profundidad, ahora llegamos @ un nunido que es “fo
inversa” del primero. La diferencia entre esencln y apariencia ha pasado a ser la
diferencia absoluta, de manera que decimmas que fas cosas son en si lo contrario de lo que
parecen ser para otro.

Segin Hegel en la ey de este mundo inverido, lo homonime del primero aparece
como lo desigual de sl mismo v lo desigual de dicho mundo es a si mismo o deviene igual a
sl, Asi, en determinados momentos resulta que lo que en la ley del primero cra dulce es en el
mundo invertide smarge v lo que en aquella ley era blanco es en éste negro.
Superficislmente, ¢l mundo invertido es lo contrario del primero, de manera que lo ticne

# HEGEL:! Ls Femomenologin..., Ed. Cit., p.92, en La fey como la verdad de la manifestacide,
* HYPPOLITE: Op. Cit., p125.



fuera de él y lo repele de si como una realidad invertids; de modo que uno es el “fendmeno ™
Yy el otro en cambio ey el “en si”, el" ung™ el mundo como es “para oiro", el “otro”, por
el contrario, como es “para si”; por donde (...} lo que sabe dulce es “propiamente” o en el
“interior" de la casa, amargoef.. ).

En ¢l Evangelio, lo que se honrs en este mundo ¢s despreciado en el otro, lo
poderoso es débil. En el sermén de ls montafia Cristo opone & cada momento la apariencia a
ln reabidad profunda: (..) y abriende Ef su boea, les ensefiaba diciendo: Bienaventurados
fos pobres de espiritu, porgue de ellos es el reino de los cielos. Blenaventradas los
mansas, porque éllos poseerdn la tierra. Bienmventirados los que Noran, pargue ellos
seran corsoladas,

Btencrventnrados los que temen hambre y sed de jusncla, porque effos serdn harros (..).
Bienaveniurados los que padecen persecncidn por la fusticia porgue suyo és el relno de los
crelax.”

Ya cn los Escritos de Juventud, Hegel manifiesta que la forma de estar bajo un

mandamiento tiene que estar extirpada por su nueva vida y deberd desaparccer ante ln
plenitud de su espiritu, de su ser. Un fragmento del anilisis elaborado por Hegel es o
siguiente; Ferslionlos 21-26: La ley contra el homicidio se consuma por el genio superior de
la conciliacion, al misme Hempo que se cancela para el mismo; para & no existe tal ey,
Versienlos 27-30: La ley superior contra el adulterio se cumple a través de la sautidad del
amor y por la capacidad de elevarse -pues se trata de uno de los mumerosos aspecros def
hombre- a la totalidad fdel ser humang).
Versiculos 31-32; Divarcio; la cancelacion del ainor, de su amistad hacia wea rifer en la
gue este amor persiste, hace que ella misma sea inflel frente a sl le hace pecar; la
observancia de los deberes legales y de ln decencia es excusa miserable; nueva direza en
esta afrenta de su amor {...). "

En El espiritu del cristisnismo y su destino, Hegel expone una vez mas ¢l sermbn
de ls montada y habla shi de la ley v el castigo. Hegel afirma que el crimen es wia

* HEGEL: La Fenomenologia..., Bd Cit., p.99, en La ley de fn pura diferencis, ef munda inverlidn.

P Oy, Mateo 5. Véase también Lucas 6,

™ Cfr. HEGEL: Escritos de Juventud, “Expirite dal cristianisma”, traduccidn de Zoltan Szankay y Josd
Maria Ripalda, Fondo de Culiura Econdmica, Mexico, 1984, pp.282-284,
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destruccion de la watwraleza y, como la natroleza es ung, se desive tanto en lo
destructor como en lo destruico. 5 lo que es uno eski en opesicidn, la unificacidn de lag
apuesios existe solamente en el concepio; se hizo una ley. Si lo opuesto se ha destruido, el
concepto, In Iy, se conserva; pero chora expresa solaments una falta, un hueco, piesio
ipue su confenido ha sido cancelado en la realidad: entonces se lama ley punitiva™

En la Fenomenologia, Hegel expone una oposicion de lo externo y o intemo
mediante cjemplos espirtuales, como la dialéctica del crimen y del castigo. Bl castigo
aparcce como unl Venganza que se cjerce hacia un ciminal; pero en realidad e castigo es
castigo de si por si mismo. Aquello que aparece prima facie como una codccion, aparece
como una [iberacién en sentido profunde: la pera “real™ fiene su realidad “invertida™ en
elln misme, que ex una realizacide de la ley, de tal podo que fa que liene ésta como pena
“se supera a si nugma”, se comderte de nuevo de ley activa en ley “quieta” v vigente,
cancelindose el movimiento de la individialided en contra de la ley y el de ella en contra
de la individalidod™ De esta mancra, la pena, que segiin la “ley del primero™ infama y
aniquile al hombre, se trueca en sy “murdo irvertide™ en el perddn que mantieng a salvo
sn esencia y Jo honea ! )

Asi las cosas, |a diferencia entre fendmena y esencia, entre sentido aparente y sentido
oculto se toma tan profunda, que se destruye & si misma; Ia oposicion absolua s¢ transforma
en contradiccion, Lo interior ¢s asumido como fendmeno. F) primer mundo suprasensible
solamente se encarga de elevar el mundo percibide a lo universal, como copia, posee un
eriginal ¢n el mundo de la peroepeion que adn retiene los principios de cambio ¥ allcracidn,
El primer reino de las leyes carece de este principio, pero lo adquicre como munda
mvertido,” en donde estdn susentes las oposiciones entre lo interior y lo exterior, entre el
fendmeno y lo suprasensible. Entonces no hay que buscar el mundo fvertido en olro mundo
porque se halla presente en este mundo que es captado en su integrided fenoménica coma
Absolito o Infinite.

¥ thidem., p 319, en El expiritu del cristianismo y s dexiino,
 thidem., pbod.

A thidem., p.99.

B ofr, HYPPOLITE: Op. Cit, p 126
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Concluyendo, el mundo suprasensible o ivertido ha superado ¢l otro mundo pero a
1a vez lo ha incluido en si mismo con lo que puede decirse que es €l mismo y su opuesto en
unidad. Estas diferencias entr ln escision y el devenir igual s st mismo son lo que Hegel
denoming Aufhebung o concepto absolute, alma del mundo que no se ve empailada ni
interrrnprida por ninguna diferencia, sino que mads bien es ella misma fodas las diferencias
asi como s ger superado y que, por tante, palpita én 5i sin moverse, liembla en 5§ sin ser
mqm'r.'n.“

§i el concepto como vida universal s¢ nos hace presente, la consciencia ha ascendido
hasta un nuevo cstadio, ha captada la manifestacion como sy negatividad prapia en vez de
distinguirla tanto de si misma eomo de s objeto inteligible ™ La consclencia ha pasado a

SCr BUt0CoNSCIEncin
I Auteconsciencin
1. La verdad de la certeza de sl mismo

Lo que el entendimiento ve surgir ante €l con una forma objetiva en el mundo que se
mvierte a si mismo y en el que cada determinacion aparece como lo contrario de si misma, es
¢l concepto absoluto, vida universal o alma del mundo. La consciencia pass a ser
autoconscicncin, Al hablar de concepto shsoluto o de vida universal, Hegel no parte de
ulgin ente particular o de la vida biologica sino que se refierc sl ser de la vida en general El
desarrollo de la autoconsciencis muestra como la condicion de la verdad o la razén universal
cs precisamente el que la consciencia humana alcanza la certeza de si misma y se convierie
en verdad: sofamente coando la certeza (subjetiva) ha tomado la forma de wna verdad
{objetiva) y cuando esia verdad (objetiva) ha pasado a ser certeza de 5i, puede hablarse de
razdn o de auloconsciencia wversal?

5i consideramos este saber de si mismo con el saber de otro, vemos que este (ltimo
ha desaparecido; la conseiencia no ha descubierto en el mundo mds hombre que ella misma

Y HEGEL: La Fenomenologis.... Ed. Cit., p.101, en L i,
“ HYPPOLITE: Op. Cit., pi28,
" Ibidem., p.134.
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¥ all ha devenido antoconsciencia™ Los momentos de la consciencia se han conservado y
s¢ encuentran presentes aqui tal y como son en si: el ser de la suposicion o lo singular, la
universalidad de 1a percepeitn y el interior vacio del entendimiento se vuclven momentos de
la autoconsciencia que tienden a desaparecer: () la autoconsciencia es la reflexidn, que
desele el ser del mundo sensible y percibido, es esencialmente ef retorno desde el “ser
otra" "

Hegel comienza presentando una flosofla general de la vida, que es en si lo que la
auloconsciencia va a ser para si, es decir, In autoconsciencia es retomo o s misma a partir de
la aheridad. El mundo sensible se manifiesta en ella como otro que ella niega en su alieridad
independiente para relacionarlo consigo. La vida es inquieted, movimiento, desco hacia lo
otro para negaro e su independencia ¥ convertido en medio de su propia sutoafirmacidn.
El deseo es movimiento de la suloconsciencia que nicga ol ser pero s¢ apodera de él de
fonua concrela y lo hace suyo. La sutoconsciencia es ella misma deseo y ain no sabe que lo
que desca, es ello misma, su propio deseo; no mira ya a un objete colocads ante ella, sino
gue se mira a 5 misma.™ La autoconsciencia se presenta entonces como ¢ movimiento en
qiie exig contraposicidn se ha superado y en que deviene la igualdad de 5i nitsma consigo
misma,*

Por ello, la vida es principio que comienza y se mueve por si mismo, L8 vida es
inquictud del si mismo que se ha perdido y vuelve a encontrarse en su alleridad. Sin
embargo, la vida nunca llega a coincidir conslgo misma, pues siempre es otro para ser ella
misma: s¢ pote siempre en wia delerminacion y se migga siempre para ser efla misma,
porque esa delerninacidn en tanio que fal s ya su primera pegacidn,® Por tanto, la
putoconsciencia no puede superar al objeto mediante su actitud negative ante él. Pero coma
la autoconsciencia es solamenie para si mediante la superacion del objeto, logra satisfaccion
en cuanto que el objeto mismo cumple en ¢l s negacitn y la cumple, pues €l es en sl lo
negative, es ¢l ser para otro. En olres palabras, la consciencia se busca 8 si misma en el

objeto sensible. Por ello la consciencia como autoconsciencin tiene un doble objeto: nne, ef

¥ W ALLS: Op. Cli., p.BE.

" HEGQEL: La Femomenologla,.., Ed Cit, p 108, en La swiocunseiencia e xi,
M ALLS: Op. Cit., p.75.

" HEGEL: La Fenomenologia..., Ed Cit.. p 108, en La awncomsciencia v 5.
* HYPPOLITE: Op. CiL., p 137



objeto inmedialo de la cerfeza sensible y de la percepcidn, pere que se halla seflalado
“para ella” con el “cardcier de lo negmiive™, y el segundo, precisamenie “ella misna”,
que es la verdadera “esencia” y que de montenio sdlo estd presente en la coniraposicidn
del primero. La awroconsciencia se presema agui como el movimienio en que esta
coiilraposicion se ha superado y en que deviens la igualdad de si misma consigo nisma.®'
Sin embargo, la autoconsciencia sdlo aleanza su satisfaccion en olra auiocomsciencia,
pues no s¢ encuentra 8 si misma en ningin objeto sensible, sino que siendo ella deseo,
solamenite alcanza su verdad al encontrar otra auloconsciencia viviente como ells, & la que
pueda reconocer y que a la vez puedn reconocerla a ella. Solo de esta manern se alcanza la
afimmacion.

Sclemente en una autoconsciencis pars una autoconsciencia deviene para olla la
unidad de si misma en su ser otro. La consclercia salo figne en la autoconsciencia, como el
couceplo del espirini, el punio de viraje a partir del cual se aparta de la apariencia
coloreadn del mds acd sensible y de la noche vacia del mds alld suprasensible, para
marchar hacia el dia espirital del presemte,*

2. Independencia y Sujecidn de lo autoconsciencia; seflorlo y servidhnbre

Para la autoconsciencia hay otra autoconsciencin: el desdoblamiento del concepto de
esta unidad espiriiual en su dupfieacidn presenta ante nosotros &l movimiento del
recanocimieto™ En esta parte de ln Fenomenologia Hegel muestra lns consecuencias
sociales de este reconocimiento. Hegel explica que ¢l amo se revela en su verdsd como
esclavo del esclavo, y el esclavo como amo del amo, logrando de esta manera el
resishlecimicnto de la igualdad. Desde los Escritos de Juventud aparece ya esta
explicacitn: Noda se apone mds a las bellas relaciones, basadas por naturaleza en ef amor,
que oy de esclavo y seftor; y estas eran los de los judios. Mientras el padre vivia, el hijo

" HEGEL: La Fenomenalogia..., Ed Cit., p. 103, en La awocnnsclencia in 5.
“ Ihidem., p.112, en £ yo v la apetencia.

2 Ibidem., p. 111,

* Ibidem., p 113, en Seforio y servidumbre
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era sn esclavo; silo o su muerte, que le otorgaba al hijo un campo prapio, se hacla éste
tan independiente como ello era posible entre los judios (..)."

Ln la Fenomenologia, la relacion entre el sefior y el siervo resulta de la lucha por el
reconocimiento, £/ sefor es fa consclencla que es "para si”, pero ya no simplemente el
concepio de ella, sino wna consciencia que es para si, que ex mediocion covsigo a fravés de
otra cosciencia f...).* El seflor se relaciona con el siervo por intermediscion de la vida, de
manera que ¢l siervo no es esclavo propiamente del seiior sine de [a vida, Asi, el ser del
siervo e Ia vida, carcce de sutonomia y su independencia es algo exterior o é] mismo; luego,
carece de sutoconsciencia. El sedor en cambio, considers la vida como wi fendmicno
negativo porque es por medio def siervo que puede relacionarse con las cosas, negarlas ¥
afimmarse a si mismo, Es decir, que & través de los trabajos serviles de su esclavo, el sefor
goza de mundo y lo niega para afirmarse; como afirma Hyppolite, el amo consume Ja
esencla del munde, el esclavo la elabora® El sicrvo os of ransformador del mundo, el
sefor ¢s el que goza mediante la certezs inmediata. El seflor se reconoce 8 si mismo en ¢l
esclavo, pero el esclavo se reconoce a si mismo como esclevo,

A fin de cuentas, lo que ¢l seflor hace en s mismo no lo hece en el siervo ¥ lo que
sefior hace en ¢l siervo nio lo hace en si mismo.™ Asi, In verdad de la consciencia del seflor es
1a consciencia inesencial, s decir, {a consciencia del siervo. La consciencia del siervo es la
que reafiza la independencia de verdad & travs de tres momentos: temor, servicio y trabajo.

La verdad de la consciencla independiente es la consciencla servil: ex clerfo que ésta
[la conscicncia servil] comienza apareciendo “fuera” de si y noe como la verdad de la
mufoconsciencin. Pero, asi come el seflorio revelaba que su esencla es lo inverso de aquello
que quiere ser, asl también la servidumbre devendrd tambidn, sin duda, al realizarse
plevamente lo comtravio de lo que de un mode inmediato es; refornara a si como
consclencia “repelida” sobre si misma y se convertird en verdadera independencia.”
Debido & que en un primer momento, para el siervo Ia esencia es el seflor, esa verdad no es

todsvin en ella aunque esté en ¢lla como pura negatividad. El siervo experimenta en s

“ HEGEL: Escritos de juventud, Ed. Civ, p.236_ en K aspirity del prdalzmo.
* HEGEL: La Fenomenobogla..., Ed. ClL, p.117, en Sedor ¥ slerve

" HYPPOLITE: Op. Cit., p.158,

" ofr, dem,

* HEGEL: La Fenomenologin..., Ed, CiL, p.119, en £l seforin.
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mismo esta esenicin y sc angustia. Esto le provoca temor. Pero ni el temor ni ¢l servicio son
suficientes para clevar la autoconsciencia del esclavo a la verdadera independencia. Esta
clevacion es posible solamente a través del trabajo, pucs formands las casas, ef esclavo ho
sdlo se forma a sl mismo sino que también imprime al ser esta forna que es fa de la
atfocovsclencia ¥, con ello, se encuentra a sl mismo en an obra (..). El trabajo del exclave
condice a la comtemplacion def ser independiente coma comtemplacion de él mismo.™ Asi,
la swoconsciencla pasa & ser autoconsciencia en el ser universal y se convierie en
pensamiento. Pensamiento afn abstracto.

3. Libertad de la awtoconsciencia; estoicismo, escepticismo y la conselencia desventurada

Para In autoconsciencia independicate solo la pura sbstraccidn del yo es su esencia,
jute con In forms de desarrollorse y psumir diferencias estn purn absiraccion, Esic
diferenciarss no s convierie en la esencia objetiva de esta suloconsciencia, es dacir, no
deviene, pues ¢sto es solamente posible g una sutoconscicneia que piensa o es libre, Pensar
se flama a no comportarse como un “yo abstracte”, sine como un yo que tiene al mismo
tlempo el significado del ser "en 5i", o el comportarse ante la esencia objetiva de modo
que ésta tenga el significade del “ser para si” de la consciencia para la oval es.™

Segin Hegel, esta libertad de sutoconsciencia, al surgir en la historia del espirin
como su manifestacion consciente, recibio ¢l nonmbre de estoicismo. El cstoicismo es el
nombre de una flosofia universal y para ser una autoconsciencia libre hay que ser estoico en
algin momento de ln vida, La ciapa que la sutoconsciencis debe alcanzar es el pensamiento
¥y pensar es que Is auloconsciencia sea capaz de hacerse objeto a si misma sin perderse ol
desapraecer por ello: pensar es realizar ln unidad del ser en sf y del ser para s, del ser ydela
consciencia.”

La libertad del estoicismo se define por la negacion, es pensamiente que solamente
trata de mantenerse a 5 mismo y que no tienc delante ninguna situacion concreta. El estokco

busca vivir conforme a Is natursleza pues es lo dnico comdn a € y por eflo, lo primordial ¥

* HYPPOLITE: Op. Cit., p.160.
" HEGEL: La Fenomenologia..., Ed. Cit., p.122, en El pensamien;o,
" HYPPOLITE: Op. Cit., p.162.
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lo que cuenta es la maners como establece la refacion entre la naturaleza y ¢l mismo. Lo
esencial es que conserve su libertad y ef fiombre realmente libre se eleva por encima de
fodas lus contingencias y de todas oy desermingciones de la vida, '

Sin embargo, esta falin de determinabilidad en ¢l estoicismo hizo que cayera en
perplejidad cuando se le preguntd o criterio de bs verdnd en general, o en otras palabras, por
un coatenide del pensamicato misno. Asi, a la pregunta por lo bueno y por lo malo el
estoico conlestd siempre que ¢l pensamiento sin coutenido: lo verdadero y lo bueno, segin
el estoico es lo racional De manera que en esta consciencla pensante, el contenido es
pensamicnto determinade y como determinabilided en cusnto tal Esia consciencla
pewsante, tal y como se ha determinado come la libertad nbeiracia, no es, pov tanto, mds
que la negacion imperfecta del ser ofro; no hablende hécho oira casa que “replegarse” del
ser alli sobre sf misma, nose ha consumado como negacion absoluta de la misma ™

El escepticismo es la realizacion de aguello de que el estoicismo ers solamente
concepto. Bl estoico eleva lo autoconsciencia inicamente a la altura del pensamicnto, a la
forma universal En el escepticismo, en camblo, deviene la total inesencinbidad para lo
autoconsciencia; el pensamicnto deviene ¢l pensar complelo que destruye el ser del nundo
nltiplemente determinado dando lugar a In negatividad real Ahora no estamos solamente
en el nivel del concepto, sino ante lo realizacion de la consciencia como negacion del ser del
mundo en la miliple varipdad de sus determinaciones vy asl, la negatividad de la
autoconsciencia libre se convierte en negatividad real. Es asl como la autoconsciencia lega a
la certezs absoluta de si misma, cosa que no se logra s -como se ha dicho-, no sc nicgan las
determinaciones de la existencia. Aparentemente en tal grado de subjetividad, la consciencia
es ahora feliz, sin embargo, es por la negacion incesante que csta consciencia escéplica se
convierte e desgraciada, pues aun cuando el escéptico nicga la realidad, permanece atado &
ella. Esta contradiccion imtema de la consciencia escéptice proveca que su propia verdad no
sen sino la consciencia desgraciada o desventurada.

La consciencie desventurada todavia no hs legado o la certeza ni a Ia verdad, es

decir, la consciencia desventurada ¢s una especie de consciencia ingenua que desconoce ain

“ Ibidem., p 164,
Y HEGEL: La Fenomenologin.... Bd Cit, p 024, en & estoicismo.
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si desventura, La consciencia desventurada es resuliado del desarrollo de I
autoconsciencin, La auwloconsclencia es ln subjetividad erigida en verdad, pero esta
subjetividad debe descubrir su propia insuficiencia, experimentar el dolor del si mismo que
no llega a la unidad consigo mismo.™ La autoconsciencia, siendo la reflexion de I
consciencia sobre ells misina, implica una radical niptura con la vida, La consciencia de tal
ruptira s la desgracia de tencr consciencia sobre un contrario (el otro) y sobre s propia
nulided, La desgracia de ln awloconsciencia es ¢ dolor que implica la ruptura entre o
conseiencia de In vida, del estar ahi con su operacién. La consciencin de la vida cs una
separacion de ella misnw y resulta entorices que tomar consciencia de ln vida es saber que fa
verdadera vida estd ausente y hallarse como rechazo junte a la milidad™ Este tema
aparece con anteriondad en los Escritos de Juventud, Ahi Hegel describe la desventura de
In consciencia en el espiritu del juduismo y del cristionismo, ambos posteriores a la
consciencia feliz de la antigua Grecia. Bl gricgo apunta a la armonia eatre ln naturaleza y é
mismo; los griegos sc unen al destino a través de sus dioses. La naturaleza es beterogénea v
en ella el griego percibe espiritualmente los fendmenos naturales; si recorremos las
represcataciones religiosas del are priego, descubrimos que tienen por base objetos
naturales: La Diana de Efeso (esto es la nawraleza como madre nniversal) |’...J,‘“

En cambio, 1a historia de Abraham estd rodeada de peculiaridades: Abraham nace en
Caldea, abondona su patrin y vive entonces en las llanuras de Mesopotamia, higar que
abandona haciendo 8 un lado -segiin Hegel- las relaciones que se hablan establecido entre él
¥ ln naturaleza. Abraham se encargaba de cultivar la tierra, cuidar del rebailo, pero pronto
abandond los vergeles que le ofrecian sombra y alivie y al hacerlo descubre una nueva
Totalidad: ¢l anico Dios que a partir de ahi lo guia y lo conduce.*® El Dios de Abraham se
canvierte en un mis allé de toda realidad finita ¥ dada, es la simple separacidn de lo finito y
lo infinito.

En el judaismo, segin Hegel, el hombre s¢ experimenta como nulidad, come finito
frente o un Dios infinito e incalcanzable. Parcceria que el cristianismo seria la reconciliacion,

* HYPPOLITE: Op. Cit., p.172.

* Idem,

" HEGEL: Lecciones sobre Is Filosofis de la Historia Universal, traduceidn de José Gacs, Alianza
Universidad, Madrid, 1985, p.457.

* Cfr. HEGEL: Escritod de Juventud, Ed. CiL., en £ espiritu del judaizmo (Exhazos).
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sin embargo, I posicion de Hegel es ambigua. Podria ser que el pecado original explicara la
desventura de la consciencia y que Cristo apareciera como la unidn de lo universsl y lo
pariicular. Sin cmbarpgo, b ambigiedad Legelisna comienza desde los Escritos de
Juventud. Segin Hegel, a la mierte de Moisés, sigue un largo periodo de sometimientos al
puchlo judio en donde se dan dos modificaciones especificas: la primera es la transicién
hacia la debilidad, hacia un estado de felicidad que les aparece cono un paso o la idolniria y
por cllo, el dnimo de sacudir la opresibn y recuperar su independencia representa un retomo
a su mismo Dios; la segunda es la independencin mediocre que solamente kes penmite comer
y beber v junto a esto, aparece el Estado judio como poder monirquico que tarde o
temprang entra en crisis shsohua

Al nacer Jesucristo, El aparece por encima del destino judio v por ello convence
solamente a hombres que wo tenian pare alguna en cl desting, pues ya no tenfan nada para
defender o para sostener. Jesis opone slgo que les era enloramente ajeno a los judios: la
subjetivo en general. Hegel afinna que todas las formas de la religidn cristisns que se
desarrollan en los siglos posteriores a la aparicidn de Cristo, poseen como caracleristica
esencial, 1o oposicion de lo divino frente o ln vide: entre estos dos exfremas de la
conseiencia nniltiple o disuingida de la amistad, del odio o de la indiferencia freme al
mundyp; ¢nfre estos dos exfremos que g encweriran denfra de la oposicidn entre Dios y
mundo, entre lo divino y la vida, la lglesia cristiana recorric su ciclo hacia adelante y
hacia ateds; flo que no puede, | sin embargo, es encontrar descanse e wna belleza viviente
& impersonal: su cardeter esencial se opone a ello. ¥ éste es su desting, que [glesia y
Estadn, culio y vida, accion espiritval ¥ accidn muwidong, no puedan nnnca fen ella)
confindirse en Uno.™

En la Fenomenologia, ks consciencia desventurada es In subjetividad que aspira al
descanso de la unidad y que no encuentra en ella su verdad. La dialéctica de la consciencia
desvenurada cs la propin superacion de tal desventura. Si trazamos la dialéctica desde un
inicio, hallamos que ln consciencia desventurada pone fiuera de si misma lo infinito y esencial
{e= el caso del judaismo) y tal ruptura e hace desgrciada, La consciencia desventurada
tiende constantemente 8 la bisqueda de la unided v en tal lucha sucede ¢l paso de lo infinito

* Ibidem., en E1 espiriu del cristianismn y su desing,
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o lo finito, esto es, el Dios que se hace hombre (es ¢l caso del cristianismo). En este nivel, ya
hay una aparente unidad que es, sin embargo, imperfecia, pues la natursclza del Dios-
hombre es distinta a la del hombre comin. Asi, la tendencia del hombre comin se vuelve
imicamente la esperanza por superar la came y alcanzar a Cristo en ¢l espinitu,

El movimiento mediante ¢l cual la consciencia del hombre comin, esto es, lo ho
esencinl tiende a alcanzar esie ser uno, es un movimienio triple; de una porte, como
consciencia pura; de otra parte como esencla singular que se comporta hacia In realidad
como apetencia y como trabajo y, en tercer lugar, como consciencia de su ser para si. En ol
primer modo, ln consciencin es consclencia pura, ho se comporta, por lanfe hocia su objero
coma pensanfe, sing que, aof ser ella mizma, ciertamente, en si, pura singularidad peasante
¥ su objeto eabalmente esto, pero no siendo pensamiento puro fa relacidn misma enire
ellos, se limita, por asi decirlo, a tender hacia ol pensamiento ¥ es recogimiento devolo,®

Lo anterior significn que la consciencin purn se encamina hecin el pensamiento con
una actitud de recogimiento devoto, pues sabe que su tendencia hacia la unidad no pasa de
ser tendencin irrealizable. En la esencia singular aparece un retomo del dnimo & sl mismo de
12l modo que es como un singular que tiene realidod y tal retorio deviene para nosofros e
In actitud de In apetencia y del rabajo, que confiere a la consclencia la certéza interior de
sl misma, cerfeza que ha adgwirido para nosowas, y se la confiere mediante la superacidn
¥ el goce de la esencia ajena, o sea de la esencia bgjo la forma de las cosas
independientes.®' Esta entrega hacia el irabajo, a pesar de que logra que la consciencia se
pruche en verdad come independiente por medio de su querer y su realizar, conserva adn la
ruptura en la consciencia porque ésta se descubre como real y actuante cuya verdad es ser
en y para s,

El tercer momento ¢5 ls consciencia que tiene el alma de su nulidad frente a lo
universal. Esta etapa se refiere al ascetismo, 8 o autonegacion de la consciencia por su
incapocidad de identificarse con lo universal ¢ infinito, Esto lo lograré la consciencia a través
de otra consciencia representonte de Diox: I 1glesia. Es asi como Ia consciencia alcanza ln
paz, pero sin no supera su infelicidad. La Iglesia intenta ser ¢l medio de union entre Iy

“ HEGE: La Fenomenologia..., Ed Cit, p.132, en Lu consciencia pura, ef dnimo, ¢f fervor.
“ Ibidem., p.133, en Lo exemela singular y la realidod,
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consciencia singular y lo universal, inmutable e infinito. En la pecidn de los individuos se
efimina la voluntad singular y s abandona In ibentad de eleccidn y decision, siguiendo ahora
una voluntad ajena,” Este sbandono de la propia voluntad provoca también la ruptura con
Dvos, Ahora la consciencia se obvidard de lo trascendencia y buscard su propia verdad en esle
mindo, logrando la unided de la consciencis (¢l en si) con ls sutoconscicncia (¢l para sf).
Esta unitn es la razdn, Historicamente, llegamos a la inodemidad.

. La razdn

La auloconsciencia deviene razon. El desarrollo de la consciencia conduce & In
autoconsciencia, para quien el objeto se ha veelto ¢l propio yo. La razdn -afirma Hegel- es
la certeza de la consciencia de xer toda realidad. (..} La razdn imveca lo autoconsciencia
de coda consciencia: yo say yo, mi objefo y esencia es yo, y ninguna de aquelias
conselencias negard esia verdad ante aguelfa®™ La razin simplemente ¢s la unidad de 1a
consciencia con wu objeto. La autoconsciencis poseia un cardcter singular, la singuladdad del
yo. En el individualismo de la razdn, el yo no es un yo que se afimna innediatamente y en
oposicion al mundo sino un yo que se ha encontrade con el universal Sin embargo, la
individualided no se ha perdido, permanece en el seno de ls universalidad. La
autoconsciencia abarca tode, por la razdn reconoce las cosas y adopta una actitud positiva
frente a ellas: of yo y el mundo forman toda la realidad, y el yo sabe que ef minido es fan
suyo como su propio yo.* Dada esta adecuscitn entre consciencia y objeto, parecenia que el
proceso disléctico ha concluido, El yo reconoce por fin que su identidad es toda I realidad.
No obstante, el ensamblaje del yo con ls realidad permanece sin deficiente. Por ello, Hegel
acudird a In historia de la humanidad, observando cada detalle del pensamiento,

La observacidn de la naturaleza, aparece en la Fenomenologla como ln razon
interrogante del mundo, buscando el conocimiento de si misma y su unidad disléctica con el

munde. Hegel lleva a cabo un largo estudio de la naturaleza observandeo sus leyes, la unidad

* Hegel no endiende que 18 verdadera obediencia es hacer que la voluntad de Dies y de la Iglesia sea mi
propia voluntad Es decir, en un coniéxio catdlico, e crisiiane s¢ identifica con Cristo y con su [glesia
porque quiere lo que Cristo quierc. No hay alieridad da voluniades, sino identidad de voluntades.

M Ihidem., pp. 144145, en Certeza y verdod o fa pazin

" VALLS: Op, Cit., p.149.
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de los seres vivientes, elc. entendiendo la naturaleza como la totalidad del mundo v
aclarando que ni siquiera en el individuo viviente se da una reflexion del *“vodo™ en cvanto
tal. Bl vivienie remile o la autoconsciencia y atiende por ello a las leyes del pensamiento,
leyes psicologicas, etc. Medisnte la fisognomia y la frenologia, Hegel trata de explicar al
hombre individual, La fisognomia es la ciencin que se ocupa del conocimiento del hombre
individual a través de los caracteres corporales; la Frenologia atiende al eswdio de los
eringos y la manera como se configuran con el transcurso del tiempo, Ambas disciplines,
segiin ¢l mismo Hegel, son vanos intentos de caricter empirista.

Analizar cuidadosamiente cada linea de ln Fenomenologia en esta clase de temas,
nos alejaria demasiado de un estudio sobre Estéiica. No sucede asi con la segunda parie de
esta seccion de ls obra de Hegel, que habla de fa realizacidn de la autoconsciencia racional
por st misma. Lo que imporia es la actividad de o autoconsciencia en busea de su
renlizacion, por ello, nos hallamos aliora en una fase activa,

La asuloconsciencia ya es espiritu en s, pues en ella cumple el ser una
snloconsciencia que alcanza su unidad a través del conocimiento de oirs sutoconsciencia,
aungue esto no le es monifiesto. Ahora la autoconsciencia no se relaciona con la naturaleza
§ino con otra sutoconsciencia, una relacién intersubjetiva; en otras palabras, enire
individuos, Esto es, la vida ética y politica y ¢l modelo de In relacitn intersubjetiva cs la
polis griega; abf, ol mdividuo logra su realizacién cuando se inseria plenamente en la vida de
un pueblo. En la vida de wi pueblo es donde, de hecho, se encwentra su realidad {Realitdy)
constimadda el concepto de realizacion de la razdn consciente de 5l donde esta realizacion
consisie et ntuir de la independencia del “oira” la perfecta "unidad"” con él o en tener
por objeto como “mi" ser para mi esta libre "coseidad" de un ofro previamente
encontrada por mi, que es lo negativo de mi mismo.*® En efecto, en la vida politica de la
antigus Grecia s¢ da una armonia entre individuo y sociedad.

El individuo dentro de la vida politica logra ¢l sentido de su actividad. Su accion se
inseribe en ¢l todo de la socicdad y es universalidad real. Desde la dialéclica del seflor y ¢l

siervo, Hegel se refiere al trabajo como un medio por el cual el seflor satisface sus deseosa

" HEGEL: La Feromenologin.., Bd. Cii., p.209, en Lo direcctdn inmediata del movimienio de lo
eoeiencia de 8, el reino di In élica.

i



través del esclavo. Para satisfacer los deseos del sefior, ¢l siervo reprime sus instintos, de
manera que violentn su naturaleza para suprimarse: af ser wer acto antonegador, el Trabajo
e5 1 acto aute creador: realiza y manifiesta la libertad, es decir, la autonomia frente a lo
dacla en general y fo dado que él mismo configura; crea y manifiesta fa himanidad del
trabajador. En y por el Trabajo, el hambre se niega en tanto que animal, lo mismo que en
¥ por fa Lucha, Por eso el esclavo rabajador puede ransformar en esencia el nndo
natural en que vive, creando asi el mundo especificamente humano de la thenlea™ La
distincién entre el trabajador y el artista es que el primero esté atado a ln cosa, fabrica cosas;
en combio, ¢l cardcter de cosa inherente a la obra de arte deja de ser lo esencial. En otras
palabras, lo esencial a la obra de arte no es ser cosa sino hacer que el anista se reconozea a
s mismo en clla.

i consideramos In ides del individuo que se realiza dentro del Estado, vemos que en
una comunidad organizada sc cumple el concepto de espiritu, en donde cada uno de los
individuos serd un co-acto universal ™’ Por otra parte, la felicidad del individuo consiste en
pertenccer & la comunidad ética universal ¢ identificarse con el espiritu de su pucblo. Es
preciso seguir o desarrollo de una consclencia individual hasta una auténtica consclencia
colectiva (sociedad organizada o Estado). Esto se lleva a cabo mediante tres experiencias de
la consciencia: en la primera se busca ella o si misma o través del placer (hedonismo); de ésta
S& pasa & uia experiencia mis, menos individual, casi universal, ésta es ol romanticismo. En
¢l romanticismo se trasinda la universalidad al corazin del individuo; In tercera o5 la viriud
que conduce a la abnegacin de Ia consciencia para buscar lo verdaderamente universal,

n) Placer y necesidad: ambos conceptes se relacionan cou la congquista de la felicidad, Para
Hegel ¢l placer se entiende come el reconocimiento de si mismo en lo otro, pero de modo
inmediato. llegel toma como modelo a Fausto, pues es ¢l prototipo del hombre que Heva al
cumplimiento de su pura individualidad, El pritner Fausto de Goethe desprecia la ciencia y
el entendimiento. Fausto vende su alma al demonio; esta entrega a los brazos del maligno
simboliza el goce de ln singularidad, del espiritu terrenal, la consciencia singular como
verdadera realidad. Pero ¢l espiritu terrene conduce al fracaso; el individuo busca hacer

amm —ree——

* KOJEVE, Alexandre: La dislécticn de lo real ¥ ln (dea de la muerie en Hegel {Introduccion a la
lectura de Hegel). traduccion de Junn Josd Sebrell, La Pléyode, Buenos Adres, 1984, pp.73-74.
*' Cfr. VALLS: Op. ClL, p 170
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efectiva su propla individunlidnd, individualidad hedonista, sentimiento puro, singularidad
pura. i pasase a la universalidad, ésta se le presentaria como absoluta contmdiccion. Si el
universal se le presenta, se le escapa inmedistamente de las manos v si alcanza o cogerlo, ln
vida desaparece: la vide en su singularidad estd destingds o desaparecer. La consciencia
gingular es incapez de comprender su fracaso. La posturn de Fausto es conflictiva, tiende
por un lado a la singularidad terrennl y por otro ol amor divino y universal: Dos afimas jay!,
anidan en mi pecho, y la una pugna por separarse de la aira; apégase ésia firnme en drida
ansia de amor, con organos de clavijo, a esre minde...; levaniase aquella briosamente de
polve, rumbo a las regiones de loa altos abuelos [los buenos espiritus). ;Oh, 5i ex que e el
aire hay esplritis que gravitan enire tierra y clelo, bajad de exa dorada bruma y Hevadme
a una mieva y abigarrada vidal
by La ley del corazon y el desvario de la infatuacion; en vinud de su experiencia, ln
consciencia hedonista se transforma en consciencin romdntica, La secion realizadora de la
propia individuslidad brota ahora del corazon del individuo, Bl roméintico se propone acluar
conforme a la ley del corazén, contraria al orden del munde; por ello, el romintico entra en
conflicto con o naturaleza y con los dembs hombres. El romintico ve en ¢l mundo un orden
procaz y los hombres que a €l se adaptan, le resultan incomprensibles: fa ley que se opoie a
far fey def corazdn se halla separada del corazdn y es una ley libre para s La Iunanidad
que le perienece no vive en la ventirosa unidad de la ley eon el corazdn, sino e wn estado
eruel de escizion ¥ sufrimiento o, por lo menos, de privacion del goce de si mizma en el
acaraniento de fa fey v de fofta de consclencia de fa propia excelencia en su
transgresidin,™

El conflicto del romdntico consiste todavia en o identificacion inmediata de lo
simgular y lo universal, de la naturaleza y Ia divinklad. Sin embargo, la consciencia romdntica
se convierte nuevamente en consciencia desgraciada, pues ni los ensuciios de Novalis ni su
idealismo mégico logran superar ¢l mundo real. Ningin romintico consigue vivir segin la
ley del corazon, pues la realidad se lo impide. Sin embargo, existc en el romanticismo la

tendencia bacia reformar la realidad mediante la exterorizacion de un modo de vida segin la

* GOETHE: Fawvio, Obray Completas, iraduccidn de Rafael Cansines Assens. Agullar, Madrid, 1951,
tormo 111, p. 1154
" HEGEL: La Fenomenologia..., Ed. Cil, p.219, en La ley def corazdn y b ey de lo realidud
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ley del cornzén, Pero ocurre que, una vez que s¢ exterioriza ese nuevo modo de vida, dejo
de ser suyo: sf el romantico se viste, por ejemplo, de rra manera “exirafia’ y consigue
comvertir vt “moda " su vestido, en esfe mismo momento dejard ¢l de vesiirse de una o tal
manera porgue enfoaces ya ne brotard del corazdn sine de un orden fosilizado. Lo
imporiamte, en defiuifiva, no ex el vestirse asi o asd, sine que el vestirse de fal o cwal
waniera “le nazea ™

Por ser la ley del corazin, 12 ley de todos los corazones de coda indnviduo, el
universal se vuelve solamente lo realidod de [o individualidad que es para si misma o del
corazin. La consciencia que establece la ley de su comazdn experimenta, por tanto,
resistencia por pa-r:c de 1odos, porque csta ley contradice a las leyes también singulares de
sus corazones, Estos en su resistencia, no hacen més que establecer y hacer valida cada uno
su propia ley: o neiversal que esid presente sdlo es, por fanfo, wia resistencia wniversal y
urkd fweha dv todos comira todos, en la que cada cual trava de hacer valer su propia
singularidad, pero pin lograrle, al misme tienpo, porque experimenta la misma resistencie
y porgue su singularidad es disuelia por las otras, y a la inversa.”
¢} La virtud y ¢l curso del mundo: ¢l viruoso es ¢l romdntico reformador que conserva ain
algo de individualidad, pero ya no es el hedonista (puro individualismo) ni el roméintico
(individualidad identificada con la universalided ¥ que termina en la locura). El virtuoso sabe
que tendrd que ganarse la individualidad a través de algunos sacrificios como el superar la
ley y curso del mundo, Ast, el virtluoso quicre invertir el curso del mundo, es una especie de
Don Cuijote que pretende donar sus fuerzas al individuo porque considern gque cl bien
universal necesita del principio de la individualided para ser animado y cobrar movimiento,
El virtuoso se muestra incapaz de salir del verbalismo, derrocha palabreria edificante y no
cdifica nade y por oo a fin de cuentas, el mundo, la realidad derotan sus frases vacias, Por
esta derrota, la consciencia se percata de que lo real es lo universal, supera entonces la
individualidad y cesa de oponerse de maners retbrica al mundo.

Las tres etapas descritos, culminan con la concifiscién de la consciencia con el
mundo. Ahora la consciencia no ¢ comporta como una consciencia romintica ni virtuosa

" YALLS: Op. Cit., p.184.
'l HEGEL: La Fenomenologis.... Ed. Cli, p.223, en Lo infrodfuccion del corazdn en la realidad.
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que pretendia renovar ¢l mundo, Ahora, la consciencia es simplemente trabajadora; en lugar
de cambiar las cosas, contribuye a la tarea de hacerlas y su actividad hacia el mundo es
positiva: sabe que es a realizacion del universal a través del propio individuo. A pesar de In
conciliscion, Hegel afirma nuevamente que existe un defecio en la consciencia trabajadora:
su accion es todavia individualistn y su pretension de universalidad proveca un conflicto de
intersubjetividad, es decir, el choque con las demds individualidades. Las ctapas de la
consciencia trabajadora son las siguientes:

a) El reino animal del espiritu y el engaflo, o la cosa misma: en esta primera elapa, la
consciencia ¢ en parte cspiritual, universal y esté dispuesia o considerar como universal la
accion de los demds individuos, Sin embargo, o desarrollo del espirtu ¢s semejante al
desarroflo de la naturaleza. El reino animol del espiritu se encuentrs fragmentado en
especies, shi la consciencin ¢s singular y determinada; asi, la universalidad se encama a
iravés de Ins acciones limitadas de cada individuo, La consciencia se entrega a su obra, cuya
condicidn por ser material, es contingente, por lo que no alcanza a realizar plenamente la
universalided. En este nivel aparece el concepto de la “cosa misma", representante del papel
de la universalidad.

¥a no hablamos de In cosa de la percepeidn sensible (Ding), ahora nos referimos a [a
cosa como obra (Sache), la cosa contiugente en 13 que se ve una reafizacidn de lo universal;
la cosa (“"Ding”) de la certeza sensible y de la percepcidn silo tlewe para ln
autoconsclencia su significacion a traves de ésta; en esto descansa la diferencla entre una
casa ("Ding") y una cosa ("Sache”) (..}, En cusnto que la Sache es una realizacion de lo
universal, Hegel la nombra la cosa misma, pues s ¢l modo inmedialo como se presenta lo
esencin espiritual que no ha Uegado o madurar como sustancia real.

Lo Sache es la obra producida y la cosa misma, mis importante que la Ding, pues
para Hegel la verdadera objetividad humana no reside en lo natural sino en lo creado por el
hombre. Lo que aqul hs ocurride ha sido la mera exteriorizacion y objetivacion de la
individualidad en la cosa englobada en lo universal. Esta universalidad es todavia abstracta;
en ella, la consciencia tiende a buscar lo universalidad en una obra suya, y, si ahi 0o la
encuentra, la encoutrard en su propia intencidn, En otras palabras, cuando una consciencia

" HEGEL: La Fenomenologia..., Ed Cil, p.241, en La cora misma p la individualidad.
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individual expane al exterior uno de lox moamentos, manfiene el ofro para ells, con fo cual
se desarrolla un engaflo mutwe.™ Por ejemplo: € un individue trabajs y expone una obra,
pretende, por cjemplo, trabajer por amor a la ciencia. Lo que en esta obra le interesa es
unicamente el sumento general del saber, Asl es al menos como ¢ la presenta o otro v, en
principio, los otros individuos no ven In cosa de distints manera. Pero es posible que vean
que 2l obra ya ha side realizada por ellos; pronto descubrirdn que el interés del individuo no
¢ra por la obra en si, sino en tanto que la obra es suya.™ Un ejenplo mas podria ser el de loy
artistas, sin embargo, como afirma Valls, pareceria abusivo lmilar esto figurs de consciencia
a tales gjemplos.”™ Para Hegel el arte es producido para ¢l sentido del hombre pero debe
tener vida solamente en cuanto existe como lo sensible para si mismo,

La consciencin individualista ho mejorado ¢l conceplo de universalidad porque se
sabe como momento de esta universalidad, aungue la sign identificando con s
individualided. Debido a que esta consciencia identificaba ripidamente su individunlidad con
la universalidad parecla que todo lo que hacla estaba bien, Pero aparecen dos figuras de la
consciencia que emiten juicios con el fin de juzger ln mayor o menor adecuacidn con la
universalided, es decir, la bondad o malded. Llegamos ag o la segunda claps de la
consciencia trabajadora,
b) La razbn legisladora: es ya la esfera de la eticidad y por ello, la consciencia pretende
establecer leyes. Sin embargo, se dard cucnte de que las leyes morales que al principio
parecian determinadas desde ellas mismas, no estin determinadas. Por ¢jemplo, en un primer
momento, ls consciencia cree saber ko que es justo y lo enuncia de modo inmediato; “Ama a
(U projimo como 8 U misme”, Pero de pronte, frente & la indeterminacion y contingencia de
tal ley, deberia dictar: “Ama & tu préjimo de un modo inteligente, pues un amor no
inteligente le hari tal vez mis dafio que el odio”. (...) el obrar bien de un modo esencial &
inteligente ¢s, en su figura mds rica y s importante, la accidn ineligente universal del
Estada, una accidn en comparacion con la cual el obrar del individuo es, en general, algo
tan insignificante, que apenas si vale la pena hablar de ello.™

" HYPPOLITE; Op. Cil, p 283

" Cfr. [dem.

" Cfr. VALLS: Op. Ci, p192.

" HEGEL: La Fenomenologis..., Ed Cli., p.249, en La razdn legisladora,
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Estn legislacion de la conscienchs posce un caricter arbitrario, pues Ia ley emona de

otra consciencin, Ademis, fales leyes se mantienen en el terreno del “deber ser”, pero
carecen de “realidad” y no son “leyes”, sino solamenie precepias ..} El precepto en su
absoluieidad simple, enuncia por si minne un ser ético inmediato; la diferencia que en §
s¢ mgnifiesta es nng determinabilidad, y por tanto wn comtenido, que se halla bajo la
universalidad absoluta de este ser simple,”” De csta manern, se enticnde que la csencia de la
€tica es ser solamente una pauta para medic si un contenido es capaz o no de ser ley on
cuanto 4 si s¢ contradice o no.
c) La rozon examinadora de leyes: aqui yn no se prescriben leyes, solamente se analizan para
comprobar si son o no contradicionias. Hegel afirma que las leyes son pensamientos de la
propia consciencia absoluta, pensamientos que ella tiene de un modo inmediato, Sow, y nacla
ks esto a8 fo que constitiye fa consclencia de su relacidn, Par eso estas leyes valen para
fa Antigona de Sofocles como ¢f derecho no escrito ¢ infalible de lo dioses: “No de hoy mi
de ayer, sino de siempre. Este derecho vive, y nadie sabe endndo ha aparecido”,™ Hegel
concluye que las leyes no son mandatos arbitrarios de una consciencia individual, sino que
valen en si y no tienen su fundamento en el querer de un mdividuo. El conjunto de leyes
conforma un edificie unitario y la consciencia se reconoce en tal conjunto con lo que se
vuelve autoconsciencia de tn sustancin ética.

Es imporiante aclarar que as leyes no pueden separarse individualisticamente del
cuerpo social, pucs s¢ vuelven no éticas. Nos acercamos 4 la sociedad modema en donde la
razim, para Hlegel, ticwe que desembocar en espiritu. Es asi que comenzamos de nueva con
un largo camine que parte de [a vida politica clasica; la dialéctica del espiritu,

D. £l Espirimi
El individualismo ha sido superado y nos referimos ahora a la sociedad junto con sus

leyes y costumbres, La sociedad, ¢l Estado, es Espiritu de objetividad real y que incluye Ia
subjetividad plural. La accidn politica significard Ia reaparicién del individuo singular. Hegel

LL
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scwde a la historia universal y expone que el equilibrio politico aparece en la ciudad gricgs,
el reconocimiento del derecho individusl oparece en lo transicién de la chudad gricga al
imperio romano. El espiritu se manifiesta pues, coma la razén que posee su verdad objetiva
en In vida colectiva de un pueblo. El ndividuo debe superar Ia vida ética para identificarse
plenamente con su puchlo.

El espiritu s consciencia y tiene que devenir perfectamente sutocensciente. Ahora
bien, hemos entendido el espiritu come vida colectiva de un pueblo, asi es gue debemos
considerar las leyes v lns costumbres o la bey humana y 1a ley divina, respectivamente. La ley
lumnana es clara y transparente; In ley diving es obscurn ¥ oculta. La ley bumana se apoya en
ln ley divina y ésta & su vez posee su realidad en ln humana, Antes de considerar ambas.
leyes, Hegel manifiesta que la familin se hard representante de la ley divina sunque en clla
siga realizindose la ley humana_ Lg famiilia se identifica con In rujer, ¢l Estado con el vardn
y hay un conflicto intersubjetive entre ambos, Asimismo, la ley humane es singularidad
dotada de cierta universalidad [en cuanto que es comunitaria] y la ley divina es universslidad
dotadn de cierta singularidad [la etichdad de Ia familia]. Hay pues, un conflicto entre familia y
Estado, ley divina v ley humana.

El acto que manifiesta que en la familia s leva o cabo la ley divina es la sepubtura de
los muertos, pues manifiesta que ¢! muerte no estd del todo muerto. Sin embargo, 18 ley
divina no ¢s propia solamente de ls familia simo igualmente de la comunidad politica, porque
permite que la fimilia subsista, goce de derechos y de un ser propio.

Es muanifiesta la influencis de Antigona de Séfocles en Hegel AbL ¢l conflicto
familia-Estado s¢ puede entender concretamente. Hegel detecta ahi tres modos de relacion:
primero la intersubjetiva dentro de 1a familia, es decir, el matrimonio, en dende hombre y
mujer se recongcen a fravés de uns relacion corporal que trasciende a lo espiritual; segunda,
Is relacion padres-hijos ¢ hijos-padres; tercero, la relacién hermano-hermans en donde lo
femenino se idemifica une vez més con la ley divina y Ia familia v lo masculino, con la ley
humana y In comunidad politica. EI varén sabe que debe curnplir In ley humana y Ia nujer
sabe que debe cumplir con fa ley divinn, Ademis, ambos saben que no deberin existir
contradiccion entre cllas.
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En ¢l fondo, el tema que aparece aqul una vez mas, cs la oposicion fundamental entre
lo universal y lo singular, entre sustancin y subjetividad, entre el ser y ¢l sf mismo. En cf
mundo griego aparecia la unidad de todas estas oposiciones, sin embargo, para Hegel el
momenio en que Antigona asume que ha infringido la ley humana, representa la escision
definitiva entre las oposiciones, pues ha reconocido solsmente la ley diving, renunciando a la.
liumana.

Asi pues, Grecis representaba la allrmacion, pero la disolucion de la unidad que
existia entre familia y estado, constituye la negacidn; histdricamente, nos referimos al
imperio romano. El estado romano se constituye por un grupo enorme de individeos que
permanccen en el anomimato;, el derecho romano reconoce al individuo como personn,
concepto ausenie en lo Grecin autigus, Sin embargo, la reconoce en abstraclo, pues
experimenta su contenido como algo extrafio, De manera que el espiritu, es decir, la realidad
social institucionalizadn, se encuenira extrofiada respecto de st misma. Nos referdmos a un
mnido social extrailo al sufeto, pero que o5, a su vez, fa esencia de ese syfete, o la cual
debe umrse para reafizarse,” Este nmndo socinl da lugar al mundo de la cultura y de la fe
en unia sociedad ya cristiana, dividida y desventurada.

El mundo de o culiura o del espirite extralado de si culmina con la aparicion de las
monarquiss absolutas, Con lo palabra Bildung, Hegel se refiere o la cultura politica y
econdmica, siendo ésta una realidad que sale del sujeto mismo. El individuo culio gana In
universalidad y realidad, pues se forma a si mismo y gracias a cllo descubre que ¢ valor de
su persona estd on funcién de su educacion. Pero ain frente al mundo de Is cultura formado
por ¢l hombre v dentro del cual ¢ se forma, la consciencia se extrafla, pues el mundo de la
cullura se constituye en virtud de la alienacion de la personalidad: el hombre lo construye,
pero se comporta ane €] como si fuese extrafio, como si estuviese obligado a hacerlo suyo
para convertirse en hombre. El mundo del espiritu extrafiado sc escinde en un mundo doble;
el primera es el mundo de la realidad o del extraffomiento del espiriti; el segundo, aguel
que el espiritn, elevindose por sobre el primero, se construye, en el éter de lo pura

consciencia. Este mundo contrapuesto a aquel extraflaniento, no por ello se halla libre

™ VALLS: Op. Cit., p 242
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precisamente de éf, sivo que miis bien es simplemente la otra forma del extraflamiento, que
consisfe cabalmente en fener la consciencia en dos nnndos distiinas, abarcando ambes.™

El espiritu del extrafiamiento de si mismo tiene en el mundo de la cultura su ser alli,
pere, por cuante que este todo se hn extradado & si mismo, aparece ¢l mundo imeal de la
pura consciencis cuyo contenido es el puro pensamiento de la fe, Esta fe no es una fo
religiosa, sine fe del mundo de la cubtur, Bl mundo romano de la culture se congituye por
el Estado y la riqueza y la consciencia considera dos juicios opuestos;

1) La cultura es representada por ¢l Estado y entonces la consiciencia considera bueno el
Estado mismo y malos los intereses privados. Pero el Estado y el valor de la cultura deviene
rigueza, porque ésta es el fruto del trabajo de todos,

2) El Estado es malo porque el individuo singular se encuentra negado y sometido a ln
obediencia de éste, Bl Estado aparece como opresor ¥ la riqueza como buena porque sc le
entrega o Lodos y les permite gozar,

Lo espirtual tiende & superar esias diferencins sbstractas. A partir de estos juicios
aparceen la consciencia noble y 1a consciencia vil. La primera pretende un comportamiento
de igualdad Estado-riquezas y se pone al servicio del Estado porque ve en &l aguello que le
procura su propia esencia; en las riguezas ve la dimensidn “para 5" tambicn esencial para
cstn consciencis, La segunda conserva la relacion de desigualdad entre su ser y la realidad;
para ella el estado es opresor v la riqueza perecedera.

La consciencia noble secrifica su ser singular a lo universal y sirve al Estado que por
ser impersonal, hace imposible que csta relacion sea interpersonal. Bl Estado deja de ser
impersonal cuando aparcce ¢l monarca y entonces habrd intersubjetividad a través del
lenguaje: la consciencia noble, por ser el extremo del s{ mismo, se manifiesta como ayuello
de que proviene el “lenguaje”, por medio del cnal se confignran como todas animadas los
lados de la relacion® Por medio del lenguaje b consciencia noble s¢ comvierte en
consciencia vil: a través de la palabra, ol noble manilicsts su Yo y al ser escuchado y
comprendido por ¢l monarca, se sabe como el yo porque ha sido comprendido por otro
como universal, El lengusje se vuelve of acto espiritual que permite el desarrollo del

* HEGEL: La Fenomenologia..., Ed. Cit., p.289.
" Ibidem., p. 302, en K1 halag
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reconocimicnto mutuo en la comunidad. El noble no habla al Estado sino al monarca; la
relacidn interpersonal es desigual y por ello comienza con el halago. Tarde o temprano, el
intento por ennoblecerse mediante el servicio sl monarca se muestra vano y entonces el
noble se subleva desgarmndo su personalidad en consciencin vil, denunciando el fraude de la
cultura,

El lenguaje de la consciencia desgarrada es la reflexion del esplritu en s mismo y
esto liene como resultado una vez mis dos actitudes; 1) la critica y negacién del mundo de
Is cultura, pensando que la negacion de éste serh el retomo &l espiritu -pensemos en
Rousseau-. Esto es la Nustracidn (Awidrung); 2) la reflexion puede significar la elevacion
del espiritu sobre ¢l mundo de la cubure al mundo de la fe, pues gracias & clla el hombre se
percata de lo banal del nundo terrenal

La fe y la Mustracin aparecen como enemigos que necesariamente van de la mano;
al reino de la fi le falta el principio de la realidad y a la Dustracidn ¢l contenido. Hegel
dedica largas piginas al comentario y andlisls de la Hustracién. Me parece que basta con
decir que lo que muestra es que la Nustracion se comporta de manera negativa frente a ln fie
¥ quiere hacer ver que es imposible renegar del mundo sensible. La fe se convienie pars la
TNustracion en el reino del ervor y las tinieblas; la inteleccitn caracteristica de la Aufkldrung
¢ propone iberar al espiritu del error y, en efecto, la razdn triunfa sobre la fe; el triunfo serd
de tal naturaleza, que la fe volverd 8 miroducirse en la razon, La revolucidn francesa plantea,
tras la cultura y la fe, ¢l retormo al mundo inmediso del espiriu, es decir, a la ciudad antigua
de 1a que hemos partida.

La revalucién francesa tiene en el pensamiento su comienzo y origen,” es la
Tustracion madurs. Asi, el hombre vuelve a ser ciudadano con libertad absoluta, sin
embargo, aungue el ideal de la ibertad de Ia revolucion ha triunfado, ésta fracass, culmina
en el terror de la guillotine, ;Cémo se lleva & cabo ¢l desenlace de la lucha emtre ls
Aufkldrung y 1n fe? Pues bien, siendo que la fe defiende el derecho divino v Is Nustracidn el
derecho humano, jo importants &5 que ambos derechos permanezcan porque ambos son
derechos del espiritu, de la totalidad humano-divina. Ambos derechos se concilian y lo

divino y fo humano pasan a ser un religion racional. Una religin racional que como afimma

" HEGEL: Lecclones sobre |a Filosafia de la Historia Unlversal, B4 Ch, p.688.
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Valls, provoca malestar al catolicismo y ol protestantismo y que puede entenderse con las
palabras de Eckhart: el hombre no puede ser sm Dios, pero Dios tampoco puede ser sin el
hombre,"

Hegel da un salto complejo hasta la consciencia moral, Una vez que explica que Ia
etapa del terror ha ocasionado que la consciencia se enfrente con la negacion (muerte, el
fraude de la culturs, el desgarramicnto de 1o personalidad, etc), afirma que tal
enfrentamicnto fe ha llevado a constilirse como voluntad universal, es decir, que el sujeto
singular se sabe en si mismo: fo consciencia es ya absolutamente libre, sabe que ma hay
nada fiera de ella que la pueda limitar u obligar. ¥ este saber su libertad es su sustancia,
su finy su imice contenido (el deber por ef deber) ™

Frente o s negacion del terror, aparece Ia aftrmacién de la consciencia moral. Hegel
efabora una critica a 1a moral kantiana, la cual opone el mundo natural ¥ los actos morales,
Para Hegel debe existir una armonia ¥ unidad entre ambos. Una vez que la consciencia moral
kantians ha quedado en miinas, aparece la consciencia buena de Hegel, cuya actuaciin
consiste en adecuarse al deber. Pero ain [a sccion partkcular de esta consciencia permite que
los otros la interpreten como maln. En otres palabras, esta consciencia sabe que su accidn
brota de la rectitud pero los otros no lo saben y por ello, la toman como mala. La buena
consciencin s2 vale del lengusje para expresar su buena intencion y por esto los otros la
reconocen v ¢lla reconoce alos otros.

Es asi que la buena consciencia s¢ convierte en alma bella, El alma bella encuentra su
esencis en la poesis romintica de Novalis.* El alma bella s la buena consciencia incapaz de
actuar y que se queda en una subjetividad vacla porque s¢ ocupa solamente de sf misma;
cree haber encontrado la manera de reconciliar el mundo natural y los sctos morales a través

¥ Cfr, VALLS: Op. Cit., p.277-278.

* thidem., p 290,

" & manora de ejemplo, of alma bella de Nevalis so contem pia & &l misma en la fibula y el ensuedlo, cres
haber unida 1a nateraleza y la divinidad medianie 1a poesia La poesia es lo real y absoluiee La poesia eleva
a cada individeo por ima poriicular vincwlacidn con el ido restanie <y 5i o Hovofls, merced a s
legislacidn, e la que prepara al mundo para la efica: mfTuencio di las idvas, la poesio ex a lo vez Jo clove
de Ja filasofla, su fin ¥ s significecidn- la familia del mundo - o bella economia del wniverso (NOVALIS:
La Cristiandad o Europa y Fragmentos, Traduccion de Maria Magdalena Troyol, Wintrich, Instituto de
Estudios Politicos, Cal. Civitas, Madrid, 1577).
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de sus buenos sentimientos, Asi, el alma bella es singular y contemplativa, es ef culfo divino
en 5f mismo, pues su aciuar e la intuicidn de la divinidad *

También e} alma bella de Goethe es mis contemplativa que activa y parece sucederle
lo mismo a Movalis, desde la muere de lo amada Sofia."” En la Fenomenologia, ol almn
bella es la negacion a actuar, vive én la angustia de manchar la glaria de su interior con la
aceidn y la existencia™ y rebuye todo contocto con la realidad,

La actitud pasiva ¥ critica del alma bella es enjuiciada por otras consclencias que
ahora juegan el mismo papel critice que la primera. Es asi que ambas incurren en s misma
falla y s reconocen como iguales, persisitiendo ambas en la lucha vuchven de hierro sus
corazones, El alma bella ha violado el Evangelio de Jesis: “perdona nuestras ofensas como
nosotres perdonamos & quienes nos ofenden”, El alma hella que juzgs en vez de obrar no
reconoce Ja confesion como medio para redimir los pecados. Al momento en que dice “50"
al perdon, reconoce su yo en otro yo. Esta relacidn yo=yo es el Espiritu Absoluto, es Dios
que se nuanifiesta en medio de ellos. Por medio de esta enajenacidy, este saber desdoblado
e sy ser alll retoma a la unidad del s{ mizmo; es el yo real, el umiversal saberse a sf misnio
&n su absoluio contrario, en el saber que es dentro de si, el yo real que en virtnd de la
pureza de su ser dentro de si separado es ¢l mismo el perfecio nniversal El si de la
reconciliacion, en ¢l que los dos “yo" hacen dejacion de su ser contrapuesto es el ser alli
del yo extendide hasta la dualidad, que en ella permanece igual a st misma y tiene la
cérfeza de 51 mismo en su perfecia enajenacion ¥ en su perfecio comrario; es el Dios que ge

manifiesta en media de elfos, que se saben como el puro saber.™

*“ HEGEL: La Fenomenalogis..., Bd. Cit., p.382, en £ alma bella,

Y Un claro ejemplo del alma contemplativa es el Werther da Gosthe Cuando Werther descubre que
Carlota, la mujer de quinn tanlo asiuve enamorada, noes feliz al lado da su marido Alberto, Werther jura no
qua no volverd a veria jamas. La historia del joven Wenher culminard con el suicidio.

Por olra partz, I3 triseza y 1a melancolia e vuelven fieles compadleras de Movals hasta su muerte en que
lentamente lo consume | tuberculosis.

™ Ibidem., p. 384,

¥ Iyldem., p 192, en Perddn y reconciliacicn.
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E. La Religion

La religidn cnstiana es b religion propiamente dicha
de la voluptuosidad. E| pocado es el gran eptimulo para
&l amar hacia la Divinidad. Cuanio nus pecador se siente una,
s cristiano se es. La unidn incondicional con la Divinidad es
¢l fin del pecado y ¢l amor. Los ditirambos son un products
auténticamente cristiano.

Nowalis

Una vez que Hegel ha expuesto al Estado y la sociedad como manifestaciones del
espiritu, atiende & la mds importante pretension por totalizar ko vida humana: la religion. Para
efectos de un estudio sobre estética, esta es probablemente la seccién mis imponante de la
Fenomenologia del Espiritu. Religidn, segin Hegel, equivale a cristianismo, pues éste es la
sutoconsciencia del espirit En la religitn, el emendimiento se hace consciente de lo
suprasensible; la religidn es consciencia de lo absolute: of espiritu gue se sabe a si mismo es
fa religion de un modo inmediato, su propia autoconsciencia pura®™ El objeto de ln religion
es otorgar a la realidad independencia y libertad, o mundo debe ser Dios mismo. La
sacralizacidn del mundo constituye el acabamiento del espiritu: consciencia, sutoconsciencia,
razdn y espiritu retoman a su fundamento, sin embargo, el espiritu todavia no alcanza la
forma que corresponde & su contemido pracias a que la religitn es una forma de
sutoconsciencia representada bajo la consciencia, Aqui aparece la dialéetica de la religidn,

El primer momente corresponde & la religidn natural {consciencla), el segundo 2 la
religion del arte (sutoconsciencia) y el tercero, a la religidn revelada (razdn o unidad de
ambas). El primer momento consta de la religidn como consciencin sensible, Ia religion de la
planta y ¢l animal (consciencia percipiente) y la religion del aresano (entendimiento).

Estas tres figuras corresponden a las religiones del Oriente prehelénico, La primera
representacidn concibe a la divinidad como luz y emparenia con s consciencia sensible: es la
religion persa. Asi pues la luz, objeto de adoraciin de los persas es el pensamiento, el
espiritu en general fodn vida es engendrada por la luz (), la luz es lo afirmative en
toddo."" La esencia luminosa encuentra su negacidn en las tinichlas puras, representacion de
Ia nada, el mal; pero el hombre silo puede ser verdaderamente bueno cuando conoce el mal,

* Ibidem., p.396, en La Religidn,
" HEGEL: Lecciones sobre I Filosofia de ls Historin Universsl, Ed Cit, p 331,
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de igual modo que Is luz no existe sin las tinieblas: Ormuz y Arman representan esta
antitesis. Ormuz (Or- seflor, muz o mez- magnus, dau- deus) es el seflor de la luz, crea todo
lo bueno y magnifico del mundo, se le rinde culio por el fuego como simbolo de la luz; el
sol, la luna y las estrellss son los principales cuerpos en los que la luz se manifiesta. El
espiritu no puede quedarse en ¢sa manifestacion sencilla, por ello aparcce la segunda figure,

Esta segunda figura de Ia religion natural corresponde a las religiones de In India, en
la que el espirity s¢ escinde en la inmmerable pluralidad de espiritns mas débiles y
Juiertes, mas ricos y mds pobres;” esto es la religion de las plantas que avanzari hasta ser la
religion del animal, El primer extremo ¢s el cardcter sensible de la religion hindd, que hace
de clln una religion de la naturaleza que adora al sol, las estrellas y las montaiias; los
animales lambién serdn adorados como divinidades, cspecialmente los monos: en el
Raniyana, el principe de los monos es un gran aliado de Rama,” La religion del animal es 1a
de los pueblos guerreros que luchan entre of oponiendo sus particularidades,

Sobre los guerrerns que se desgartan entre si aparcee la tercem figura, b de la
religion del aresano, caracterizada por el pucblo egipeio, en donde la divinidad se
representa como anesano productor. La reprosentacion religioss empieza a acercar of alma y
el cuerpo, pues ¢l que trabaja forma su cuerpo con su obra. Para los egipcios el ante es una
necesidad del espiritu: para que el arte pueda surgir es menester que se afloda la facultad
de adguirle consclencia del espirit (..). Lo caracterlstico del espiritu egipeio es el
presenfirsencs como un grandioso artesanc que sienfe en si el afin de producirse, pero
que no pudo contentarse con lo inmediato, con lo sensible, con el sol, con la funa™ Asi el
espirity cobra consciencia de si y deviene artista; se da entonces |2 figurs humana.

Al elevarse el anesano a anista, aparece lo forma de sutoconsciencia y con ella la
religién del ane, en donde se estudia la religion griega. La produccion anistica de Grecia es
la actividad perfecta, la unidad de o humano-divino. El are griego brota de una
autoconsclencia que s¢ recopoce como tal, es conscient: de Ia absolutez de lo humano y por
ello, lo representa como diving. La esencia de ls actividad del artista es el pathar de la
divinidad. Hegel analiza la obra de ane sbsiracta (estawas, himnos y cultos de ka Grecia

" HEGEL: La Fenomenologls..., Ed. Cit., p.404, e La plamia y of amimal.
! Cfr. HEGEL: Lecciones sobre la Filosofia de |a Historia Unlversal, Bd Cit, p.312ss.
*“ Ibidem., p.384-186.
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primitiva), la obra de ante viviente (culto al hombre vivo vy al atlets olimpico) v la obra de
arte espiritual (literatura griegn: cpopeys, tragedia y comedia).

Eu la obra de arte abstracta aparecen imigenes de dioses con forma humana; la
figura del dios se despojn de la figurs del animal: la figura de los dioses tiene en ella su
elemente natral como un elemento superado, como un obscure recuerdo, La esencia
cadlica y la embrollada hicha del libre ser alli de los elementos, el reing no ética de los
fitanes, son derrotados  empujados hacia el borde de la realidad que se a heche clara,
hacia los mrbios fimites del mundo que s¢ encuentra y se aquieta en el espirini” Sin
embargo, la estatua carece de actividad de la suioconsciencia, pues es simplemente marmol
inmdvil. Para plasinar el yo, el artista acude & un clemento superor por el que contagia a los
oyentes, esto es el lenguaje, el himno del poeta que retiene la singularidad de la
auloconsciencia, que al ser escuchada, existe tanbién como universal.

Asl lo divino establz de la esiatun y lo divino inmdvil del himno encuentra su unidad
en el cullo: el animal sacrificado ¢s ef signo de un dios; log frutas que sé comen son los
mismos Baoco y Ceres vivienfes; en aquel mueren las potencias del derecho de arriba, que
fiene sangre y vida real; y en estos las potencias del derecho de abajo, que posee, sin
sangre, el poder misterioso y asuto.”™ El resultsdo del culto cs la unidad de lo humana y lo
divino. Lo dindmica del culto Heva hasta el trabajo, pues construfr los templos divinos ¢s un
sacrificio que honra 2 los dioses,

El resultado del culio divino es Ia obra de arte viviente, 1a belleza y forma del cuerpa
del atleta olimpico. An asi, ni el culto biquico ni la belleza fisica logran expresar al espirit,
pues el primero es pace claro y ol segundo le hace falin interioridad. Es por cso que Hegel
considera [a obra de arte espiritual, que consiste en el lenguaje de un pueblo que seeleva ala
universalidad. En la tragedia, el héroe habla por si mismo, no a través del rapsoda; aunque
los personajes son ficticios, ¢l cspectador ve y oye oiras autoconsciencias. El coro se
encargs de una marracidn indirecta que, por tanto carece de vigor conceptual y sélo
compadece a los héroes. Este coro representa & la epopeys.

" HEGEL: La Fenamenolagin..., Ed Cit, p411 en Lo imagen de for diases.
* Ibidem., pAL6, en £l culto,
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Por tanto, en esta épopeyn se presenta en general a la conselencia lo que én el
eulio se aetwoliza en si, la relacidn entre fo divino y lo hmana. El contenido és ua accidn
de {n esencia awtoconseiente (...) lo iragedia, compendia, pues, mds de cerca la dispersion
de las manentos del munde esencial v actante {..). Es ef misino héroe quien habla y la
represeniacidn muestra al auditor que es al mismo tempo espectador, hombres
mutocansclentes que conocen y saben decir su derecho y su fin, la fuerza y voluntad de su
determinacion,”’ Cuando el actor se reviste de la mascara de los divses, tal ironia representa
la comedia, humanizacidn total ¥ simbole de que shora el hombre, es el dnico dios, Asi
culmina el proceso de la religion hunanizada,

Hastn aqui, como afirma Valls, la representacion religiosa ho pasado de la substancia
al sujeto. Pero el objetive de Hegel consiste en que la substancia sea también sujeto y el
sujeto substancia, ask lo religion griega en especial ho posado de la coseidod de ln
cauitie, o través del enlto, a la mismidad Inmana. Ahora se puede formular este resultado
diciendo que "el 5i mismo es la esencia absolita”. No hay mds dios gue el hombre. Pero
én este resultado la esencia se ha degradado a predicado, y segnin el concepto perseguido
por Hepel debe juzgarse ese resultado como mnilateral™ Que o si mismo sen la esencia
absoluta es, segin Hegel, una proposicion irreligioss, tal como la comedia griega. El nuevo
espiritu al que Hegel llega recoge esta comicidad griega y la divinidad, es decir, se unen
polos opucstos, sutoconsciencin y esencia divina. La verdad del cristianismo consiste
precisamente en la unidad de lo distinto, por ¢llo Cristo tiene un padre celeste y una madre
lefrena,

Ademis, la encamacion es la verdad suprema de Dios, pues reticne en su ser otro
{hombre) la igualdad consign mismo. La enajenacion de Dios significa perfeccionar su
identidad consigo mismo. Desde la tesis de la encamacion, Hegel imterpreta el desarrollo del
cristinnismo, & través de tres momentos que constituyen el espiritu. El primer momento
{autoconsciencia) comeponde al Padre como esencia divina igual a sl misma pero quieta,
como espiritu puro. El Padre engendra al Hijo y la unidad de ambos se llama religiosamente
el Espinitu.

¥ Ibidem., pp.422-425, en La obra de arle espiriual.
" VALLS: Op. Cit., p.344,
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La esencia divina se rebajé a lo finito que le es extrailo, pero en ¢l saerificio y Ia
muerte del hombre mediador (Cristo) ha suprimido esa extraiieza v ha elevado lo finito hasta
ella. Entonces, y solamente entonces, Dios se ha revelado como esplritu. La vida y muene
de Crsto significan que Dios ha devenide como espiritu auloconsciente de lp comunidad,
yue ha sido un esplritu cfectivo en la historia, pues ésta presenta naciones que viven y
mueren y, en esta vida ¥ en esta ninerte el espirite se encuenira a si mismo como “lo gue es
igual a si mismo en su ser otro” y se salva en el saber de 3l mismo que deviene su etermo
saber de si, la filosofia™

E. El Saber Absoluto

Llegamos 2 la meta anuncinda en la introduccidn a la Fenomenologia del espiritu,
es decir, al saber que no necesita ir mis alld de si porque s¢ encuentra & sf mismo; ¢
concepto corresponde al objeto y el objeto al concepto. Este es un saber absoluto y ahora, la
filosofia puede llamarse ciencia. Esta siltima figura del espirity, ¢! espirity que da a su
covitentido verdadero completo fa forma del si mismo y realiza asi su propio conceplo, a la
par gue en esta realizacidn permartece en 5w coneepio, es el saber absoluto: es espirity que
se sabe en la fignra de esplrimi 0 ¢l saber concepiual, La verdad no sdlo es en sl
compleimmente ignal a la certeza, sino que tiene también lo figura de la certeza de sl
misma, o es en sit ser alll, ex decir, para el espirite que la sabe, en la forma de saber de 5|
mizne (..}, agrello se ha convertido en elemento en ser alli 0 en forma de objetividad para
la corsciencia lo gue es lao clencla misma, a saber: ol concepto. EI espirity gue se
maniflesta en este elemento a la consciencia o, lo que agui es lo mismo, que es agui
producide por ello, es la clencia ™

Asl, se mira como se consuma el viraje de la filosofia a la historia, pues s ahi en
donde el espirite se manifiesta y vive, El absoluto es Dios y solo es Dios en el reino de los
espiritus, La meta, ¢l saber absolulo o el esplritu que se sabe a sl mismo como espiritu, se
manifiests en lo contingente de [n historia, pues en efla se desemvuelven el calvario del

* HYPPOLITE: Op. Cit, p515
™ YEGEL: La Fenomenalogia..., Bd Cil,, pp.466-467, en La clencia comu ef cancebirse del si mimmo,
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espiritv absofuto, la realidad, la verdad y la certeza de su irona, sin el cwal el espirit
absolnto serfa lo soledad sin vida: solomente
dlel cdliz de este reino o lax egpirmiug

rebasa para &l sw inflnifed,
Sehiiler. "™

¥ (times Hoeas de a Fenomenologia del Espiritu,

]
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El conacimiento del expirite es ¢l mds concreto de o eonocimienios,

¥ por lo milsmo, of mds alto y diffeil, Condeete a ti mismo;

este precepio absoluto, no fiene (nf tomads en 5§ ni alll donde se

le ericuerire expresade histdricamente) el significado de un conocimienio
e 5i mivma como de las propias capacidades porticulares foardeler,
nelinaciones ¥ debilidades del individua), sino que significa,

per el contrarie, of comocirtenio de la verdad del hombre,

de la verdad en s{ y por 5f, de la esencia misma en cuamto explritu.

Hegel
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CAPITULO 111

FILOSOFIA DEL ESPIRITY

A. La Filosofia del Espiritu en la Enciclopedia de las Ciencias Filosoficas

En el capitulo anterior, lie mostrado como Hegel concluye con el saber absoluto
después de un verdadero calvario del espirite. Probablemente una explicacién que debiera
ser mis clara -no es asi- que la que sparece en la Fenomenologia, es la que Hegel clabora
en la Enciclopedia de las Ciencias Filoséficas. El objetivo al eseribir una enciclopedia de
este lipo es mostrar que la filosofia es una ciencia: no goza lo filosofia, como gozan ofras
clencias, de la ventgfa de poder presuponer sis objetas como inmediatamente dados por la
represeniocion, v como ya admitido, en el puito de partida ¥ en Su curso sucesive, ef
método ce su tnvestigacion.' La estructura de este texto ¢s conforme a tres partes: en ln
primera, Hegel se ocupa de In Ciencia de Ia Lagica; en ln segunda, atiende a b Filosofia de ln
Maturaleza; en la tercers y ultima parte se encarga de la Filosfia del Espiritu,

Aunque en este capftulo dnicamente me abocaré al estudio de la tercera parte, es
imprescindible enunciar los lincamientos basicos de las dos primeras secciongs. En lo que a
la Ciencia de la Logica se reficre, la tesis basilar es compleje: ¢l seér, puro ser, indeterminado
¥ vacio por poseer tales caracterlsticas, se comvierie en su contrario, es decir, la nada, la
pura nada. La nada es ausencia de determinacion, sin embargo, se vuelve el poder dindmico;
el devenir, Devenir significa que la mente pasa del ser al no-ser y del no-ser al ser. La verdad
del devenir consiste pues, en ¢l movimiento del nmediato desaparccer de une y otro. La
logica hegelinng comienza cabalmente con ¢l producto nids escurridizo de las abstracciones:
la inmediatez. En otras palabras, en el ser vacio de contenido (nada) hay una mocion a través
del devenir. B ser puro es lo inmediato e indeterminado, es absiraccidn purs y por tanto

negacion, por lo que [a unidad de ambos es el devenir.

'HEGEL: Enclclopedin de las Clencias Filoséficas, iraduceicn da E. Ovejero ¥ Maury, Edirienes Libertad,
Buenos Adres, 1944, en 13 fntradueciin,
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La Filosofia de s Naturaleza atiende o la exterioridad de la materia: al espacia, al
tiempo, ! movimiento, es decir, la mecinica, la fisica y al dliimo la fisica orginica. La
Filosofia de la Naturaleza explica como el concepto tene como existencia la realidad que le
comesponde. Tras un buen admero de piginas dedicadas a complejus explicacionss de la
Ligicn y la Naturaleza, Hogel finalmente se refiere al conocimiento del espirilu, ¢l mis
concreto de los conocimientos y por tanto, el mis alto y dificil,

En la Jorroduceidn o esta tercera pane el espiritu aparcee como lo absolute: fo
absoluto es el espiritu: esta es la mds altn definicidn de lo absoluto. Encontrar esta
definicidn, y comprender su significado y su contenido, tal se puede decir ha sido la
tendencia absoluta de toda cultura y de ioda filosofia.? El desarrollo del espiritu abarca tres
secciones: el esplritu subjetive, el espiritu objetivo y el esplritu absoluto,

{. El espiriti suljetivo y el espini objetivo

El espiritu subjetivo tiene como punto de arranque la Antropologia, cuyo objeto es el
alma, E] espiritu subjetivo comienza siendo najuraleza, pues adn s ¢l alma que no distingue
nada de si misma, es simplemente el reflejo del mundo. En otras palabras, el alma que
constituye este esplritu subjetivo es el espiritu en si, pero ain no es para si. En el afma se
despieria la comsciencia; la consciencia se pore como razon que se ha despertado
inmediatomenie a la consclencia de si misma, la cual razdn mediante su actividad, ze
libera haciéndase objetividnd, consciencia de su concepro.” La dialéctica del alma con faes
a realizar cl paso a la conscicncia constituye tres momentos: el alma natural, ol alma sensitiva
yel alma resl. Basia con decir que:

) Alma notural: es el alma individual que posee cualidades naturales, tales como la vida
planetaria, la diferencia de los climas, el cambio de las estaciones, de las horas del dia, etc.:
lax historta del género humone no es independiente de las revoluciones del sistema solar; ni
las vicisitudes e los individuas de las pasiciones de los planetas.' Ademds, la universal
vida planetaria de este espiritu natural se particulariza & través de la division de particulares

! HEGEL: Enclclopedia..., 5 384
" HEGEL: Enciclopedia..., & 387,
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espiritus naturales, que se expresan en las partes geograficas del mundo. Por dltimo, ¢l alma
s¢ singulariza por e sujeto individual

b} Alma sensitiva: el alms sensitiva ya no es meraniente natural, ¢s individualidad intema. El
individuo es un sinnimero de sensaciones, representaciones, conpcimienios, pensamientos.
A través de la simplicidad del alma, se entiende la corporeidad, nuteriahded exterior que no
representa una barrera para el alma, porque of almg es el concepto existente, la existencia
de lo especulativo. Ella s, por esto, en ef cuerpo unidad simple v oniyipolente {.). El
grado de espiritu del alma sensitiva es obscuro porgue sus determinaciones no s¢ desarrollan
como contenido consciente ¢ intelectual, El alma sensitiva se hard totalidad sensitiva en
cuanto se distings en & misma y despierte al juicio en &,

c) El Alma real: es la identidad del interior con el exterior, que esta subordinado al interior,
Tiene en s corporalided su figura ibre, en In cual se siente y so da a sentir; Hene expresion
bmann patondmics y fisiondimica. Es un sujeto singular con expresion humana que posec
un alma ideal y una exterioridad que le hace recordarse en si. Gracias al alma real, el sujeto
excluye un mundo que le es exteror y se reficre a éste de modo que en ¢l os inmediatamente
reflejado en si. Esto es la consciencia,

Este desarrollo no cs otra cosa que ¢l sujeto oponitndosc a si mismo para
ETCONITACS: en esa oposicion.

Ahom bien, Hegel ha dejado ver que en ¢l alma s¢ forma la consciencia. La
conseiencia constituye el grado de la reffexion o de la relacion del espirin, del espirit en
et apariancia,” En esta parte de la Enciclopedia, Hegel retoma las complicadas tesis de
la Femomenologin del Espiritu. Una vez mis el proceso comienza por la conscicncia
sensible, continda con la percepcidn y culmina con el entendimiento. En otras palabras, la
consciencin en un principio, sabe su ser y solamente su ser; en seguida percibe “esto” o lo
“piro”, pero conoce solamente la Ding; aparece entonces In fierza del entendimiento que
logra ¢l salto a la sutoconsciencia.

Hegel explica que fa verdad de la consciencia es la autoconsciencia, y ésia es el
Sundamento de aguella; de modo que en la existencia, foda consciencia de otre objeto, es

! HEGEL: Enciclopedia.... b 403.
*HEGEL: Enclclopedia..., & 413



aufoconsciencia; yo soy el objeto como mio (el es mi representacidn): yo, por tanfo, say en
él, yo mismo. La expresion de la autoconsciencia es yo = yo (.,)." La sutoconsciencia en
gencral es el saber afirmativo de of mismo en un otro & mismo, cada uno de los cusles se
saben reconocidos en el otro mdividuo libre, y lo saben en cuanto el uno reconoce al otro ¥
lo sabe libre, Cuando la eutoconsciencia posce la certeza de sus propios pensamientos
aparece la razdn y la verdad que sabe es el espiritu.

El espiritu se determina como verdad del alma y de In consciencia. Las facultades y
modos universales de actividad del espiritu en cuanto tal, los considera la Psicologia. En la
esfera del esplrity subjetivo estin el esplritu tebrico y ¢l espiritu prictico. El espiritu tedrico
es la inteligencia determinada que pone como suyo propio lo que ha encontrado, El espiritu
prictico se sabe capaz de deliberar, implica su autodeterminacidn, no es otra cosa que el
deber ser. Pero el espiritu realmenie libre es la unidad del espiritu tedrico y del capiritu
prictico: ef espirity que se sabe libre y se quiere como su objeio, ex decir que tiene por fin
¥ determinacidn su esencia, es primeramente, en general, el querer racional o en si la idea;
[por esto es solmnente el concepto del espiritu absoluto."

El espiritu objetivo aparece como la idea absolula que es en si. En otras palabras, en
la esfera del esplrity subjetive, éste ha sido considerado (nicamente desde su imerioridad.
Por cllo, Hegel ha aludido una vez mis a la certeza semsible, a la percepcitn, al
entendimiento, n la confermacion de la sutoconsciencia, Is razon y el espinitu, Hasta aqul,
Hegel permanece alejado de todo dualismo emtre sujete y objeto, hombre y mundo, e
proceso ¢s pura creacidn subjetiva. Fuera del sujeto pensante no hay verdad, aunque la
verdad no es solamente sujeto sino la adecuacion causal entre sujeto-objeto. Es asi como
podemos entender que el sujeto mismo es creador de la racionalided del mundo ohjetivo,

" HEGEL: Enciclopedia..., § 424,
' HEGEL: Enclclopedia..., 5 482,



2. La Filosofla del Espiritu

El motor genérico de la filosofin del espiritu Jo conforma el espiritu subjetivo, pero
éste @ su vez se compensa por el espiritu objetivo. En la esfera del espiritu se lleva a cabo la
primera negacidn del espiriiy, pues éste se objetiva y se establece dentro del Estado, La
libertad que se ha confignrado come realidad de wn e (espiritu subjetivo), recibe fa
forma de la necesidad, euya conexidn sustancial es el sistema de las determinaciones de la
lthertad, y la conexidn fenoménica es el poder, la antoridad, es decir, fa validez que tiene
In consciencia.”

El espiritu subjetivo se reconoce como deber y lleva |n existencia como derecho en
los demds, dando paso al dmbito del erlos, el derecho y la moralidad. La eticidad es la
realizacion del espintu objetivo, cuya unilateralidad estd en tener su liberiad en ol exterior, es
decir, en el bien, en cuanto universal y abstracto, La sustancia que se sabe lbrentente, en
que el deber ser absoluto, es ademds, ser, tiene si realided como espivitu de wn pueblo, La
escicidn absiracia de este espiritu es el aislamiento en personas de cuya independencia
consritnye el poder intime dominadar v la necesidad (..} en esta necesidad, la persona se
tiene a si misma y tiene su libertad real,'® El espiritu objetivo es esencialmente sustancia
ética que s¢ manifiesta en tres momentos:

a) la familia - espiritu inmediato o natural;
b} la sociedad civil - personas individuales cuya relacion conforma una universalidad formal;
c) el Estado - substancia consciente de si misma,

En la familia, el indniduo tiene su existencia sustanciol en su universalidad natural.
Dentro de In familia la relacitn de los sexos es elevada 8 una determinacion espiritual, dos
personalidades se unen, segin su individuslidad exclusiva, en use sola persons, logrando
establecer una relacidn ética: ¢l matrimonio monogdmico ligado & la generacion natural de
los hijos con la finalidad de educarlos como persorias autdnomas, cepaces de conformar uns

(amilia ¢n ¢l fitturo. La substancia que en cuanto espirity, se particulanza abstractamente ¢n

" HEGEL: Enciclopedia..., § 484
" HEGEL: Enciclopedin..., & 514,
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muchas person ns,” famitias o individuos conforma ln sociedad civil 0 Estado extemo.
Dentro de esta sociedad aparece un sistema de necesidades con fines a ser satisfichas por
vinud del trabajo de todos, sim embargo, In division de la riqueza general ocasiona la
distincion de clases:
a) clase substancial y natural tiene riqueza cstable v su eticidad se funda en la fe y Is
confianza. Recuerda a la conscieneia noble de la Fenomenologia;
b) clase refleja: tiene su campo propio en la riqueza de la sociedad;
¢) clase pensadora: tieme por ecupacion los intercses generales y confia en su telento
imtelectual,

Sin embargo, no es sino ¢l Estado quicn se vuelve portader y portavoz del Espiriu
ohjetivo: ef Estado es fo sustancia ética consciente de 51, la reunion del principio de o
Samilia y de la sociedad eivil: la wuimma uidad que se da en la familia como sentimienio
ddel anior ex la exencia del Extado, la enal, sin entbargo, mediante of segunda principio del
querer que sabe y es activo en i, recibe a la vez la forma de universalidad sabida Esta
comne sus deferminaciones que s¢ desarvollan en el saber, tene por contentdo v fin
absoluto la sibjetividad gire sabe; ésto es, quiere por 5i esta raciomalidad." En la medida
en que ¢l Estado forma parte del desarrollo enciclopédico, podemos percatames de que éste
aparece como una tolalidad organizada que merece ser venerada. En esta totalidad existen
determinaciones de contenido de la libertad objetiva que son las leyes Aparece asi el
Derecho, EY campo del Derecho es lo espiritual, ¥ s lugar preciso ¥ puste de partida es ior
veluntad, que es libre, de swerte que la liberfad constiluye su sustancia y deterhvinacion, y
&l sistema del Derecho es el reino de la libertad realizada, el mundo del espirite expresado
por si mismo, como en una segunda naturaleza,"

Hege! entiende la ciencia del Derecho como una pante de la Filosofla y expresa que
el Derecho en gencral ex alge sagrado, sdlo porque ex la existencia del concepro absoluie,

" Bl contrasentido que puditra entenderse en una “panicularizacion aberacta” desaparece si entendemos ¢l
sentido que Hegel olorga a las palabras. La famillia es particulariza abstractamente en muchas personas, gin
embargg, la familia es una soln persona. Los individiees que conforman |a Fanulia y la sociedad civil o
Estado externo pierden su cardcler ético, pueslo que no tienen en su conschencia y para su fin l2 unidad
abgoluta, sino solamente s particulanidad.

" HEGEL: Enciclopedia..., § 335,

" HEGEL: Filosofin del Derecho, edicibn revisada por Laura Mues y Bduardo Ceballos, UNAM, Mexico,
1985, p.33
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de la libertad eutoconsciente." El hombrz libre es el hombre éico. Esto equivale a decir
que ¢l Estado hace al hombre libre, pues en éste es donde existen una constitucion y una
lzgislacion que no solumente permiten el desarrollo de la eticidad del Estado sino que
garantizan ln solidez de la espiritualidad religiosa del mismo,

Hemos penetrado en la esfers del espinitu libre. El espiritu subjetive y el espiritu
objetive debemos considerarlos como la via por 13 cual ¢ espintu libre se vuelve una unidad
inmediata: el Espiritu Absoluto,

B, [l Espiritu Absoluto

Esta tercera scccidn de la Enciclopedia s¢ desarrolla en tres momentos: ¢l arte, la
religion y la filosofia. A la esfera del Espiritu, Hegel le llama tmbién religicn: La refligice -
asi esta egfera altisima puede ser designada en general- s de considernr, por un lodo,
come o que procede del sujeto v se encuentra en el supeto; por oiro lods, como la que

procede objerivamente del espiritu absolute, el cual es como espirity en su comunidad '*
{. El arte

La obra de ane sparcce como la unificacion de la objetividad v la subjetividad. La
creacion artistica ¢s [ dnica produccion que se orienta no a la objetividad del producto, sino
hacin la apariencia o imagen de la idea; ante una obra de arte empezamos por lo que se nos
ofrece mis directamente, y silo despuds nos preguntamos cudl puede ser su significado o
contenido, Este es el problems mis sero de ln esiética hegeliana, la distincion entre el
miaterial externe que a su vez, posee un contenido interno. En ls Enciclopedia, Hegel asigna
2] ane ung doble tarea: 1) romperse en una forma de existencis externa y comiln tanto en el
sujeto que produce la obra como en el que la contempla. En otras palabras, tiene la tarea de
representar ls ides en forma sensible para poder ser objeto de una aspeccion directa; 2) por
otra parte, cs |s mtuicion concreta y la representacion del espiritu absoluto en s come ideal,

" HEGEL: Filosofia del Derecho, Ed Cit., p.51,n.30.
" HEGEL: Enciclopedia..., 5 554,



Me parece que ambas finalidedes o tarcas pueden resumirse en une sola: la
exteriorizacion sensible de la idea de bello. El arte no sdla tiene necesidad de un material
exterior (al cual pertenccen tambidn las imégenes y representaciones subjetivas) sino que
también necesita de las formos vaturales dadas (las del almas real), El espiriiu absoluto
conticne la unidad de In naturaleza y ol espiritu, por cllo no puede ser explicado o expresado
unicamente mediante la imitacion de la naturaleza en el arte. El espiritu de las bellas anes es,
por tante, un espinitu que se fracciona en un indeterminado politelsmo. Esto es, la intuicidn
o la imagen compenetrada por la espiritualidad, de modo que el contenido del pensamiento
puedn ser de la especie mis diverss, mis mesencial y que sin embargo, lenga como
resultado, una obra beélla y una obra de anc.

El sujeto es el clemento Normal de la activided aristica, En tal actividad el sujeto
requicra de la inspiracion anistica, una fuersa extrafa a & un “pathas™ ne libre: el
producir tiene ko forma de la inmediatividad natiral, corvesponde af genio como af nyelo
particular, y ex a fa vez un trabajo que tene que habérselas con la inteligencia técnica
con las exterionidades mecdnicas."* Esta unién del espirity teérico con el espiritu prictico es
el espiritu realmente libre. El sujelo es ¢ demento formal de la actividad anfstica v la obra
de ane es ln expresion de Dios. En ¢l arte, sobre tode en ¢l romintico, Dios es sabido como
elemento espiritual y por tanto, en su forma adecuada. La cbra db arte es por esto, ademiis,
una obra del libre arbitrio, y el artista es ¢f dueilo de Dios,"

al arfe simbalica

En la inspiracidn o pathos propia del arte simbélico, ls consciencia aparece en un
primer momento de unp manera sbsiracta que corresponde al ane simbolico en el que no se
ha encontrado atn la forma adecuads ni el resplandor de la idea. En las Lecciones sobre
Estética, ¢l punto de partida para ¢l estudio del ane simbélico es precisamenc ¢l simbaolo,
como agquel que constingye tamte segun ¢l concepto comeo segun la forma de aparicion

histdriea of comienzo del arte, ¥, por eso, en cierla manera, fia de considerarse como un

"* HEGEL: Enciclopedia..., & 360,
" HEGEL: Encltlopedia..., 8 260,
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prearte, que s¢ halla radicado sobre todo en el Oriente y, silo despuéds de muchas
transiciones, iransformaciones y mediaciones, condwee a la realidad ideal come fa forma
cldsica del arte,”™

La idea de lo bello es en el arte simbélico demasiado espesa, exterior y carente de
autonomia. Si el simbolo llegase a constituirse como sutdnomo apareceria lo sublime, El
simbolo es en general, una existencla exterior dada inmediatamente para la intuicidn y que
puede entenderse por ello, como algo demssiado amplio. Del simbolo debemos distinguir
dos cosas: su significacién y su expresion, La primera es una representacién o un objeto
cualquiera que sea su contenido; ésta es una existencia sensible o una imagen, que puede ser
de muy diversas clases. La designacién se refiere o ln forma del simbolo. En efecto, el
contenldo es 1a significacion, y la forma, lo que se vsa para su designacion.

El simbole es una representacidn que posee un contenido extrafio, es una realidad
distorsionnda, es ambiguo y posee varias determinaciones respecto de las cuales puede
asumir la funcion de simbolo; Asi, 5i bien es cierio gue el mejor simbolo de la fuerza se
encuentra en el ledn, sin embargo, ésta también puede simbolizarse mediante el toro o ef
cuerne, y a la vez el toro se usa para muchas otras significaciones simbdlicas. ¥ es infinito
el mimero de figuras e imdgenes que se han usado como simbolos para representar a
Digs."

Frente al simbolo, lo que en un primer momento tencmos ante mOSOLr0s €5 una
representacion de una existencia inmediata que cs una forma o une imagen, Por ello, Hegel
se pregunts s, en efecto, el ledn puede significarse solamente & ¢ mismo o bien debe
significar otra cosa. En otras palabras, en la imagen de un ledn se halla ante nosofros no
sdlo la significacidn gue éf puede tener como simbolp, sino también ln forma y existencio
sensible,™ La existencia concreta no es un simbolo sino una imagen concreta y la refacion
entre imagen y significacidn recibe la forma conocida de la comparacion o semejanzs. Esta
imagen concreta se adecta a su significado extemo, cn cambio, el simbelo permanece
ambiguo, tinicamente sugiere un significado que no se revela en absoluto, Asl por ejemplo,
en el Antiguo Testamento se dice: "Rompe Seftor, sus dierntes en su boca, rompe las nivefas

" HEGEL; Estética, traduccion de Rail Gabas, Penlnsula, Barcelona, 1989, p.269, tomao [
' HEGEL: Estética, B4, Cit, p271,
™ HEGEL: Ratéties, Bd. Cit,, p.272.

L1



del joven fedn”, reconocemos inmediatamente que las dientes, ln boca, lax muelas del
Joven ledn no hun de tomarse por 51 mismas, sino que son imagenes e intuiciones sensibles,
que han de enfenderse inmaénticamente, y en lus cuales se trata solamente de su
significacidn,™

Mas adn, puede ser que alguien conserve dnicamente la representacion sensible, Por
cjemplo, ent ung iglesia cristionn vemos el "iriangilo™ en wn ligar sellalado de la pared,
por ello mismo sabemos inmediatamente que o indicado aqui ne ex la mera nfuicion
sensible de esta figura como mero tridngulo, sino gque se ralg de una significacion del
misma, En atre local | par el contrario, tambtén esta claro para nosotros que la misma
Sigura no debe tomarse como simbolo o signo de la Trinidad ®

El mundo de los simbolos pertencee esencialmente 8l mundo oriental: Persia, India y
Egipto, poseen imigenes enigmiticas y dificiles de descifrar, como s este arte estuviess
impregnado de indigencia. (En qué sentido puede considerarse el arte simbélico como arte?
El arte simbalico es propiamente un “pre-arie”, pues posce una significacion abstracia que
cha por configurar sus representaciones en la armonfa entre forma y contenido, siéndole
imposible porque el simbolo tendrd siempre que guardar cierta afinidad con su significado y
a la vez ser distinto de éste, yn que esta es la (nica maners de que el simbolo no aparezcs
como un simple modo de expresidn. Hegel distingue tres estadios concretos del arte
simbélico, que se articulan de la siguiente manera:
i) Simbolismo inconsciente: fo simbdlico surge para el arte primeramente con lo
separacicn de una significacion general en contraposicidn con la inmediata “preésencia
natural”, en cuya existencla, sin embargo, es intuido lo absoluo y, por cierto, como
realmente presente por abra de la fantasia™ Sin embargo, en un primer momento, no cabe
hablar propiamente de una diferencin entre la significacidn y la forma, pues fo inerior
tadavia no se ha desligads para =i misno como significacidn de su realidad inmediata en
lo dada.™ En otras palabras, ¢l simbolismo inconsciente es propio de aquellos pueblos que
ven su interior misme como interior y significacion y por ello, hay una completa unidad sin

" HEGEL: Estética, Bd Ch., p.273,
T HEGEL; Estética, Bd. Clt, p.273,
' HEGEL: Estética, Ed. Cit, p.287.
¥ HEGEL: Estética, B4 Cit,, p287,
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diferencia entre alma y cuerpo, concepto ¥ realidad, lo corporal y sensible, lo natural y lo
humano, ete. Cuienes no han advertido la escicitn y unidad de tales aspectos, que en el ane
equivalen a la forma y contenido, no poseen arte.

De manera mas radical encontramos esta unidad en la religion de Zoreastro, cuyas
representaciones se conservan en ¢l Zend Avesta, Esta religidn considera la luz en su
existencin natural y ve todo lo que brilla como el absoluto, sin percatarse de que la luz en s
mismo no es lo divino, sino solamente un simbolo: (..} podriamas decir que la existencia
real de la Iz es neeramiente una indgen cdwica de esta significacidn general que penetra la
naturaleza y el mundo fnmeano (...} su signifiacion es falsa, pues para ellos la “Iuz" como
inz es el bier, v es entendida de ral mavera que ella, como fuz, estd y opera en fodo lo
pariicular que sea bueno, vivo y pasitive.®

Esta concepeion de la religion de Zoroastro, en definitiva, no carece de simbologia,
pero al parccer si carece de lo suténticamente artistico, Hegel afinma que esta manera de
representacion puede lNamarse “podtica”, pucs todos los hechos y acciones particulares de In
naturaleza y el hombre, se toman bajo Iz iluminacion del absoluto como la luz. Asi pues, cste
lipo de expresion constituye tan solo la base de lo simbolico, sin ser ella misma simbélica ni
producir obra de ane alguna.

Con el are de la India antigua, aparece un scgundo momento del arte simbélico,
Ahora |a separacién entre significacion y forma comienza a percibirse, pero ni siquliera los
indios son capaces de congiderarla, tienden todavia a reducir todas y cada una de las cosas a
lo absoluto y diving y producen pur ello, un simbolisimo Btstico que les hace cacr en la
confusion y mezela reciproca de lo fnito y lo absoluto. Un extremo de fa consclencia india
ex la concepeion del absolute como lo totafmerte general en s, sin diferencies y, por ello,
indeferminado por completa™ En efecto, en ¢l Ramajana, Brahma visita  Walmiki para
pedirle In composicidn del canto mitico. Hay momentos en donde se entiende claramente
que Bralma es un dios, en otros momentos se entiende como un ser sin forma o aparece

como vaca o serpiente. Esto provocs las confusiones del ante indio.

* HEGEL: Extéilca, B4, Cit., p.292,
* HEGEL: Estétlca, Ed, Cut., p 297,



Los indios se conducen con lo divino y con los otros hombres como con las cosas
naturales, y por ello, su vida resulla un constante servicio s lo divine. Para Hegel, In mais
profunds supersticidn del pueblo indio se abre camino bajo una afirmacion tan general como
lo es “D¥ios esth en lodo™. El indio se sumerge por medio de la embriagues en el mundo de
lo narural, Los objetos religiosos son, pues, horribles figuras fabricadas por el arte, @
cosas naturales. Coda pdjaro, cada mone es el Dios presente, es un ente universal (..},
Esta embriague: ticie por consecnencia inmediata el rransito al ofro extremo de "la mds
elevada absiraccidn”, Por cuaite lo wniversal es absiracts, ln consciencia no mantiene
con ¢l wna refacidn de libertad; pues solo cuando la consciencia se conoce en relacidn con
Dias, condcese lambién como contenicla en él y es libre.”

El arte simbilico fantéstico de los mdios da paso a una significacion absoluta de las
cosas. Es decir, frente al caos indio de la confusa distmcion entre lo natural y lo sensible,™ la
unica salida para berarse del nundo fantistico es aprehender e intuir lo natwral y lo sensible
como negativos. Esto es, que la consciencin fije lo negativo para s como absoluto y lo
considere como un momento de lo divino y asi, Dios aparece como el hacerse negativo de si
mismo y el absoluto se hace, por primera vez, concreto en si.

El propio texto de Hegel apnrece demasiado confuso. Fl desarrollo del simbolismo
inconscienie comenzé con dos momentos absiractos ¢ imdeterminados y, por eso, sin forma,
o bien por el contrario, si progresabon hocin la determinacion, coincidian con la existencia
natural o entraban en lucha por la configuracién que no conducia a ninguna quietud y
reconciliacion, Ahora Hegel se propone busear la superacion de este doble efecto que he
eshozado y que hemos visto en ¢l &g zend y en ¢l ane indio, El arte en donde por primera
vez se fija el interior para si, frente & la inmediatez de la existencia es en ol arte egipeio.

En el ane egipcio lo mterior se entiende como lo negative. El indio niega todo lo
concrelo, en cambio, en Egipto, hasta lo mis mvisible adquicre una significacion concreta: la
muerie significa lo vivo mismo. La forma simbdlica del arte egipcio aparece sobre todo en la

¥ HEGEL: Lecciones sobre Ia Filosofia de la Historia Universal, Ed. Cit, p.313.

™ La diversidad del puchlo indio hocha de diversos contrastes la ha vissalizada con gran atino el poeta
imsenicane Octavie Paz en su Iibro Vislumbres de la India, Saix Barral, 1995 miodernidad y arcaisme, fgo ¥
pobreza, sensualidad y ascetismo, incurria y eficacia, manscdumbre y violencia, pluralidad de castas y de
{enyuas, pero sobre toda, lo mds importante, fa coevistencia de dos religiones opuestas ¢ incompatibles:
igima ¢ hindulsma.
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arquitectura. El ane es consciencia de lo espiritual y, en el ane egipeio, ¢l ane es la forma
niecesaria de la consciencia, la manera como el espiritu s¢ conoce a sl mismo y s hace una
representacion de si mismo. ™

La obsesion del pueblo egipeio es la muerte y 1a mis clara expresidn plistica de tal
obsesion son las piramides construidas come cercos para sepuleros de reyes o anhnales
sagrados. Se procuraba impedir la vielacidn del cadiver y se claboraban fguras y estatuas
del emterrado con ¢l objeto de significar su inmortalided. La inmortalidad del alma se
encucntra cerca de la [ibertad de espiritu porque el yo se apana de lo natural. Para Hegel el
arie cgipeio es concrelo, pues el enigma ¢s objetive mismo, En otras palabras, la daridad
enigmitica del espiritu ¢s el ane egipeio.
i) Simbolismo de lo sublime: ¢l simbolismo sublime se alejs por primera vez de lo sensible,
Hegel recuerda la distincion entre lo bello y lo sublime que Kant elabora en su Critica del
juicio. Lo sublime, segin Kant, no csta contenido en ninguna cosa de la naturalezs sino que
s¢ linlla en nuestro Animo por cuanto nosotros pdquinmos consciencia de que la naturnleza
es algo fuera de nosotros, ¥ que somos superiores a ella; Sublime Namamos lo que es
absolutamente grande (...) Sublime 5 aguello en comparacion con lo cual feda ofra cosa
¢ pequedin. e ve facilmente por esto, que nada puede darse en la natiraleza, por migy
grande que lo jusguemas, que no pueda, considerado en ofra relacidn, ser rebajado hasta
{o infinitamente pequeflo, v, al revés nada ran pequeilo que no pueda, en comparacidn con
medidas nids pegueflas ain, ampliarse en rnuesira imaginacidn hasta el tamailo del mundo
f..-) Sublime es lo que, solo porgue s¢ puede pensar, dentvestra ung facultad del espiritu
que supera tocky imedida en los sentidos.™

Lo sublime para Hegel es ¢ intento de expresar o infinito, actitud que tiene cono
resultado un panteismo en cl ane, por ejemplo, la pocsia panteista de la india y la poesia
mahometana. Sin cmbargo, en este sentido, Ja palabra “ponteismo”, expresa la divinizacion
de todo, pero no un “tode™ universal, sino el “1odo™ en su singularidad concreta, Este tipo
de panteismo radica en ¢l Oricnte. Asi, el pucblo indio en su poesis, destaca lo divine en lo
singular, sunque hay cierta tendencia & rebasarlo. Hegel acude al ejemplo de Krima en

™ Cfr. HEGEL; Lecclones sobre Ia Filosofia de In Historis Universal, Ed. Cir, p.385.
" KANT: Critica del juicio, & 25, traduccidn de Manuel Garcla Morente, Espasa-Calpe, Méxica, 1977,
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donde sz lee: Tierra, agua ¥ viento, aire y fiego, el espiring of ensendimiento y el yo son
fog cche frozor de o fierza esencial; pero conoce ent mi wn ser seperior, que vivifica o
ferresire v sustenta of minds,

En 1z poesia mabometane, ¢l poectn en su afin incansable por mirar lo divino en todas
las cosas, entregn su propia mismided v se sieute penetrado por lo divino, tesiendo como
resultado los esindos misticos que han legado ineluso hasta el cristianismo. De esta manera
s¢ aprehende la sustancia wna como b auténiica significacion del universo, Par primern ver,
Dios se entiende como totalmente espirilual v carente de imigenes. Pero ¢l munde es
considerato una revelacion de Dios que concede subsistencia o lo creado y con ello, sale a
fMlote de nucva cucnta lo natural y sensible. Me explico: Dios penctra en ¢l individuo finito y
con ello, la creatura puesta frente a Dios desaparece.

Lo sublime presupone la signiffeacidn en forma de e autoiomia, frente a la eual
Jo extertor debe aparecer como meramente sometide, por cugnlo lo interior no aparece
alli, sivg que v mas alld de ello, de modo que sdle se representa este rebasar ¢ i mis
lefos."" Consideraciones de lo sublime son la refacion de Dios con ¢l mundo creado y Ia
exteriorizacion del pensamiento de [Yos en su creacion del universo, de ambas resulta una
tercers que constituye la mayer sublimidod: el mundo s solamente prueba de la sabidurin,
bondad y justicie de Dios, El permancce retirado de esta creacion que posee solamente
aparicncla, pero no aparicion de la esencia de DHos. Dios retirado de la creacion significa que
lo existente cs rebajado o lo fnito, o figura humans esti desdivinizada, Asi pues, a la
sublimidad sigue el sentimiento humano de la propis finitud y la insuperable distancia de
DHos.

iii) Simbolismo consciente: en ¢l simbolsmo sublime ¢ conteaide auténtico de la
substancia gencral, solo podian ser imtuido en relacion a la creacion, cuye esencin es
inadecuada @ la substancia, sunque tal relacidn pertencciera a la substancia ndsma. La
relacion entre significacion y forma, que hemos venido rastreando desde el comicnzo de esie
anilisis del arte, no se ha hecho del uno para el otro. En el simholismo consciente hay que
entender el hecho de que ls sipnificacion no solo es sabida para si; sino que ademds estd

puests explicitamente como distinta de la manera en que ella es representada.

" HEGEL: Estitlea, Bd Ch, pJ28
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En palabras mis senciflas, en el simbolismo consciente es posible hablar en la
relacitn entre significacion y formo, de wno conjuncidn mis o menos causal, obra de s
subjetividad del poeta, de la profundizacion y comparacion de su espiritu en ln existencin
exterior o de imdgenes que comienzan con la significecion o de la desaparicion de la forma.
Cuando las comparaciones del pocta comienzan por lo exterior cabe hablar de Rbula,
paribola, apdlopo, refrin y matanorfosis,

La fabula s entendida por Arstdteles como 1a imitacidn de la nccidn, es decir que
parte de hechos cotidianos.” Hegel afirma que en la fabula se presupone una identidad entre
lo absoluto y lo natural en la que el asunto principal son los fines humanos; ln fibula es un
simbolismo religioso, en donde el poeta juega el papel de vales, es decir, emprende una
interpretacion de sucesos naturales que conticnen fines pricticos para las acciones comines
de los individuos particulares. ™

En cuanto a ln pardbola, ésta también toma los hechos de e vida cotidiana, pero les
atribuye una significacién mas alta y general; ahora los hechos no se manifiestan en la
paturaleza o en el mundo naturnl sino en la aceidn humana® El refran toms un caso
particular de la vida cotidiana y lo interpreta en un sentido general: “zapatero a tus zapatos”,
El apologo aduce en un pirrafo In verdnd peneral contenida en un caso particular™ La

" ARISTOTELES: Pofilca, 14500, 5-B: Pero la imitacidn de fa aocidn ex o fibula, pues Hama aqul fibula
a la cnmpaxicida de fus hechay, ¥ coracieres. @ aguello segin lo cval decimer gue lor qive actiian fon faley
o eunles, ¥ etvannieiin, @ fodo wguelln en que, ol hablar, manifiesian alpe o blen declaran su parecer,

" Basta con recordar cunlesquiena de las fbulas de Esapo en donde @ cisos prosaicos cuyos prolagonisias
san animales, se les da una inlerpretacion referida hacia lo hunsane, Hegel alude 1ambidn o Goethe, quien
tomd a brone la forma de Lo fibula v compuso poesias grociosas & ingenioas

™ Hegel alude 3 Herodoto, pero sobre toda, encuenira en las pardbolas del Evangelio significaciones que
revisien un inlerds muy profunda ¥ una amplisinia universalidad: En eviar pardbolar fa mgnificacidn ey una
dretring religion, respecio de n cunl los hechos humaror que la represenion se comporian en clerla mods
conmna it b Jabulas de Kxope fi amonal egn lo humare (HEGEL: Estética, Ed. Cit., p.344), Hegel recuerda
también la pardbola de los tres anillos de Lessing y Empanada de gato (Kolzenpasieie) da Goethe: f..) wr
howralo cocinern giviere hoeer Tambidn de cozador, pern mate un gofo @ lggar de una liebre (Tdem,). La
pardbola de Lessing contiens todo un programa de la vida y la mueete. Esto se expresa en log deseos de que
pparezca un fildsofo con otra manéra de pensar y dé vivir ¥ que can un humar inigualable, descubm los
aspectos absurdos de Ia filosofia. Agustin Andreu en su estudio introdactorio 8 La Nustrachén y In Muerte,
dos tratados (traduccion da Roberto Rodriguer Aramayo, ed Debate, Madrid, 1992), sefiala que los tres
lemas que recoge 1a demanda lessingiana de una nueva maners de morlr som ln superacién del atiedo 4 una
cierta muerte, la libertad o ficil disposicion a seguit ¢l mandae de la Sxbiduria o Providencia, ¥ la
concepcidn de es1a vida como un papel que por encargo de la Sahiduria desempefiamos (Cfe p X0G)

* Hegel tecuerda Dios ¥ Is bayaders do Gocthe, en donds Dios pone 2 pruska o Magdalenn, una cristiana
penitonie, y ella supera tal procba con la fe ¥ el anor a Dios sobre lodas 1as cosas.
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metamorfosis contrapone de manera explicita lo natural y lo espiriteal; olgo naturalmente
dado como una roca, una flor o un animal significan cabda y castigo,”

Hay tambiéa comparaciones que en la imagen comienzan con la significacion, e
decir, que son comparaciones en donde se parie de lo dado interdormente, de las
representaciones y reflexiones, de los sentimientos y principios generales, es algo dado en la
consciencia. Bn estas formas sc manifiesta el ane subjetive del poeta: of poeta es capaz de
penetrar en todas las hondiray del contenido espirtival y exporer a la iz de la consciencia
lo que yoce escondido en ella (..) porgue la poesia es capaz de agotar en lo mds profindo
fa plenitud total del cortenido espiritual, tombidn debe exigirse del poeta ln experiencia
{Durchlebung) interna mds riea y mds penetrante de fa maveria que & lleva a
manifestacion”

Este circulo dinléctico explica o panir del enigma, la alegoria y por dllimo la
comparacién de Ia metifora, lo imagen y la semcjanza. El auténtico simbolo es en si
enigmtico, es exterioridad a través de ln cual ha de hacerse imuitiva una significacion
general, Sin embargo, adn ¢f enigma permuanece distinto a su significacion a la que hay que
conferir representacion, y por ello, esti sometido a o duda: no sabemaos cial es el sentido en
el que la forma debe tomarse. El enigma penenece al simbolismo consciente, pues quien o
ha inventado sabe ln sipnificacidn clira y complets, es decir, la forma ha sido elegida
intencionadamente pero se le ba encubienio y debe ser descifrada.

Para descifrar un enigma lo primero de lo que se parte es del ballazgo de la
significacion del mismo. Lo scgundo son los rasgos y propiedades que el enigma ha tomado
del mundo exterior; la unidad de ambos es la representacidn simple, Hegel alude a [a
aparicidn histdrica del enigma y explica que nace en Oriente, aunque fue importante en la
Edad Media, entre los drabes, entre Jos escandinavos ¢ incluso cn ls poesia aleniana,

Lo opuesto al enigma es lo alegoria, La alegorin intenta acercar & la intuicion
determinadas propiedsdes de una representacidn genemal, sirviéndose de propiedsdes
parecidas de objetos sensibles y concretos, sin embargo, a diferencia del enigma, la alegoria

& Par erempo, of Fuiseilor (iloela), fax Pévides. Narcio, dreiuwa, que. por im mal pasa, wia paston,
crimun, caen en wio cilpa wfinite o wr doloe i, peedim fa libeetod Jv lo vida epiritual yose
envivierien eit witg exidlencla puramente apturel (HEGEL: Estétlen, Ed Ci,, p 345)

" HEGEL; Estética: La Poesia, traduccion de Alfredo Llonos, Ediciones Siglo XX, Buenos Afres, 1985, pp.
66-67.
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s¢ sirve de una exterioridad que debe manifestar 1a mayor transparencia posible para la
significacion que en clla aparece. La alegoria consiste en personificer y considerar como
sujcto ciertas propicdades del mundo natural y humano: religion, guerra, verano, muene.
Estas son representaciones que solamente reciben la forma de lo subjetividad. El sujeto de In
alegoria no conduce a la individualided concreta dada la abstraccidn raclonal de sus
significaciones: es asimio del emtendimiento, y no de I intuicién, determinar las
significaciones que permiten hacer cognoscible lo alegérico. Asi, mediante unn relacion
simbdlica, lo justicia se da a conocer por la balanza v la venda, y la muerte se identifica a
través del reloj de arena y la guadaila,™

Lo dominanie entonces en la alegoria es la significacion, La exterioridad determinada
es solamente wn signo que tomado por si mismo ya oo tiene ninguna significacion: fo que
nosotros hemos Namado aqui alegoria es una forma de representacion subordinada en el
conteniclo y en la forma, que solo corresponde imperfeciamente al concepio de arte.”

Al simbolo y o la slegorin se afiade lo relativo a la inagen en general. El enigma
encubre la significacitn, la alegoria, en cambio, la manifiesta con tal claridad, que los signos
externos se vuelven dominantes. Lo imaginalive une eésta claridad de lo alegdrico con el
gusto por el enigma,* De manera que aparece frente & la consciencla una significacion que
s¢ hace intuitiva a través de la imagen de algo exterior, Asi, nacen figuraciones en las que la
significacién representada es perfectamente clara y se da a conocer como lo que es:
metifora, imagen y semejanza,

La metifora es una semejanza que manifiesta una significacion clara y comparable
con la realidad concreta, En la comparacién como tol, el sentido auténiico y la imagen estin
separadas, sin embargo, en la comparacion metaforica la separicion no ests puesta todavia,
Meudfora -dice Arimoteles- ex lo rrasiocion de un nombre ajeno. o desde el género a ln

especie, o desde la especie ol género, o desde una especie a oira especie, o segin la

" HEGEL: Estética, Ed. Cil,, p.351,

" HEGEL: Estética, B4 Cin., p.352. Hege! s2 opona a |a visién de Friedrich Van Schlegel, quien afirmaba
qui foda obra de arle debia ser una alegeria y que el meollo, &l ceniro del arle y 1a poesia debia ser buscado
#n la mitologia y en los mistarics antiguos. El que tode arte sea una alegoria solamente puede considerarse
verdodero para Hegel, si por ello entendemos que joda obra de arie debe conlener ung idea general v una
significacion verdadera en 5 misma {ldem.)

* HEGEL: Estética, Ed Cit, p353,



analogia {..). Entiendo por analogia el hecho de que el segundo término sea al primero
como ¢l cuario al fercero; entonces podrad usarse ef cuarto en ves del segurudo o el segundo
i ves del enarto; y a veces se aflade aquello a lo que se refiere el rmino sustitudo. Asi,
por epemplo, la copa es a Dionisio como el eseudo a Ares; fel poeta] Namard, pues, a la
copa “escudo de Dionisia ", y al escudo, “copa de Ares™ "

Lo metifora nombra solamente un aspecto; la imagen demtro de un comtexto
explicito. En la metifora la significacion pensada y la imagen se unen sin tocarse, es decir, se
encucntran demasisdo cerca y por tanto, no estin contrapuestas. En ella se aduce a la
imagen v s¢ omile su significacion real, pero ésta puede reconocerse de inmediato: la veje:
5 a g vida como fa tarde al dia; Namard [l poe] a la tarde “vejez del dia®, o como
Empédocles, v a In vejes, “tarde de la vida" v "ocaso de la vida".?

Lo metnforico encuentra su aplicacion principal en l2 expresion lingiiistica, por Lanto,
en In famasia poética, Por mer de la representacion podtica el espintu shonda en la intuicion
de objetos, en la intensidad configurada del inimo y la pasion, en el placer orgidstico de la
fhntasia, La metéfora es ln desnudez de imigenes exaltadas por el lenguaje.

La imagen se interpone entre la metilora y la semejanza: (.. en In imagen como fal
I sigrificacion no esta fivera para si misma, v no se halla contrapuesta a la exterioridad
concreln, comparada explicilamertte eon ella. La imagen tiene ugar especialmente cuando
dos manifestaciones o esiadas que, fomados por si niismas son mas bien udependientes, se
poren en ung unidad, de tal manera gue uno de los estados aporia la sigmificocion, ba cual
se hace aprehensible a través de lo imagen ofrecida por el otro.® En otras palabras, cl
pocta une dos manifestaciones imdependientes y otorgs a ollo una significacidn, En este
sentido, resulia ilustrativa La cancidn de Maloma de Goethe. Hegel scude a aquella lirica
en donde se muestra una descripeion de la aparicion de Mahoma, El texto que tanto sgrada
a Hegel, en efecto, narra simbolicamente ¢l brote y desarrollo ded islamismo:

Mirad esa fuente que mana en la peda,
alegremente clara,
cual reguero de estrellas;

9 ARISTOTELES: Poética, 145Th, 5-20.
2 ARISTOTELES: Poélica, 145Th, 20-25,
" HEGEL® Entética, Ed. Cit,, p.358-349,
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genios clementes por sobre las nubes
s infancia alimentaron,
enire las matas y los peflascos *

En este cjemplo resultan ciertas carecteristicas de la imagen. El contenido de las
linens anteriores se refiere 3 un syjeto (Mahoma) que experimenta estados, pero no parece
estar figurado como sujeto y solamente se alude a través de imdgenes a lo que tal sujeto
opera, De manera que el contenido es meramente imaginative y mis adn, s¢ refiere a un
sujeto a través de metiforas,

En este cnredo de imdgenes, todo lo que sparece puede recibir una forma
independiente de la expresion de modo que la imagen y su significacion se comparan entre
si. Esto es lo que Hegel denoming “semejanza”, En la semejanza, a diferencia de la metafora
¥ In imagen, s dltima y la significacion estin completamente separadas, La semejanza, lo
mismo que la metdfora y la imagen, muestrn la sudacia de la fantasia podtica al ater dos
silugciones, objetos o estados exteriores entre los que aparentemente no hay conexion
alguna, La sensibilidad y fantasia del poets halls en estos enlaces un profundo contenido
anfmico. 1 capitulo cusrio del Contar de fos Cantares es un claro gjemplo de la semejanza
poética: Cintillo de grana sov tus labios, y in hablar es agradable. Son ms mefillas mitades
de gravada a fravés de i velo. Es i ewello cual la torre de David, adornada de frofeos, de
I que perden mil escudos, fodos escudos de valientes. Tis dos pechos son dos mellizos de
gacela, que trizean entre azicenas, artes que refresque el dia y hupan las sombras.**

Cuando el inimo del pocta expresa mediante metiforas, imigenss y semejanzas la
exterioridad de la naturaleza, tal expresion se manifiesta como el contenido del Espiritu,

Hasta ¢l momento el arte simbélico ha aparecido como la forma anistica en donde la
significacion y la expresion no han podido penetrarse hasta lograr una informacidn reciproca
entre Bmbas. En ol simbolismo inconsciente existe una completa inadecuacién; en lo sublime
tal inadecuacion aparece ablertaments; en el simbolismo consciente el ane se vuelve un ane
e formas comparativas que pueden comenzar desde el exterior o desde la significacion. La
esencia del arte, dentro de un sistema disléctico como &l de Hegel, no consistiria en la

* Ede 5 salamente up fragmento de £ canlo de Mahoma, GOETHE: Obras Completas, traduccion de
Rafael Canginos Assens, Agular, Madnd, [950, lomo [, p.B90.
* Cantar de loy cantares, [V, 3-6,



separmcion, sino en la idemtificacion de significacion y forma. Ahora bien, he mostrado cdmo
el arte simbolico resulta incapaz para lograr tal identificacion. Por ello, es “necesanio™ el
estudio de un arte mis consumade que el simbdlico, esto es: el arte clisico,

Las formas artisticas que de alguna manera marcan o desaparicion de la forma del
arte simbdlico y comienza & cshozar el are clasico son el poema diddctico, ln poesia
descriptiva y ¢l antiguo epigrama.

El poema didictico solamente ¢s proviste de adomo antstico, su contenido ya csti
scufindo para la consciencie. En otras palabras, es un arte que solamente puede afectar
aspectos exteriores: métrca, lenguaje, episodios, ripido progreso, todos ellos, aspectos que
no penetran en ¢l contenido sino que lo transforman en un accesorio digno de un are
prosaico. Segin Hegel, Hesiodo puede aducirse como cjemplo; lo mismo L° honwme des
cheamps de Jacques Delille, un compendio de fisica en donde se tratan sucesivamente
magnetismo, la electrcidad, clc., 2 manera de poema

La poesia descriptiva toma como punio de partida lo exterior: nnturaleza, edificios,
estaciones del afio, sin lograr que el espiritu penetre en ellos: enssfiar y describir no pueden
considerarse como lo unilateral al arte porque éste quedaris suprimido. Finalmente, el
eplgrama antiguo ¢s solamente un tulo, no es descripcion ni sentiniiento, sino la existencia
exterior y su significacton y explicacion tal cual,

La escisitn que seflala Hegel entre aparicion extema y significacion, la cosa y
espiritualidad, debe superarse. El espiritu debe manifestarse en su completa realidad corporal
y exterior, La unidn entre espiritu y exterioridad es lo que el ane simbolico nunca logra.

b} arte cldsico

El arte clisico brota solamente de la libertad de esplritu. El artista clisico no tiene la
necesidad de buscar el contenido # través de la agitecidn simbolica: Em el concepto de
espiriju libre se da inmediatamente la dimension del entrar en si, de lNegar a s, de ser y
existir para si mismo {..).*" La libertad de espiritu, bajo cualquier forma que aparezca, lleva
consigo la supresién de la naluraleza; el esplritu se eleva por enclma de ella y se vuehve hacia

48 HEGEL: Estética, Ed Civ, p 25, 1oma 1.
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su propia libertad. Sin embargo, el griego se admira ante el corso matural de fa nateraleza,
consideradn no come masa ingente en la que &1 mismo se encuenira, sivo como un objeto
que £5, en primer iérming, exiraflo al espiviti, algo vo espirifual, pero qie a la vez inspira
confimuza y o general creencia de que contiene algo benévolo para el hombre, algo
respecto de fo cual puede el hombre condueirse aftrmativanente.’” En pocas palabros, me
refiero a una interpretacion espiritual de la naturaleza, con la que ¢l hombre griego comienza
con lo natural y da un paso & lo espintual,

El espiritu libre conjuga el contenido y la forma. Fsta unidad que lo simbdlico no
habia alcanzado, tiene su origen en la mitologia. Los dioses griegos, como se lee en la
Teogonia de Hesiodo, se generan y se constituyen a s nilsmos, se oponen a la fnitud de la
noturaleza, pero en su corporeidad conservan los elementos de aquella, Hegel llama ol
espiritu griego “antista plistice”, porque convierte lo natural en expresice del espiritu, es
decir, hace de la piedra wun estatna y vo presenia o piedra come piedra, y al espirity
come alge heierogdueo, sino que infinde a la piedra ol espiritu y represenia al espiritu éen
fa pledra®™ Creo que es a partir de esie modelo de divinidad que Hegel configura el ane
clsico como sigue;
|. Degradacion de lo animal y su alejamiento de la belleza libre y pura; Hegel alude al arte
indio y cgipeio, en cuyas represcntaciones se acudia constantemente a la forma animal. Sdfe
por la anioconsciencia de lo espiritual desaparece of respeto ante la oscura y sorda
interiaridad de la vide anmimal ™ Desde el pucblo hebreo, la naturaleza no ers considerada
como Dios, pero cn ellos hay todavia un resto de veneracion ante lo vive, por ejemnplo, la
prohibicion de Moisés del derramamicnto de sangre de animales por contener [a vida,

Lo que sostenigo al respecto es que, en cfocto, en los modos anisticos de Grecia hay
un sorprendente contraste con los demis pueblos, Podemos encontrar un instinto de libertad
fue, Aunque incurre en constantes conflictos por su religién, esto provoca que el hombre
gricgo razone sobre o humano. Me atrevo a decir que ain el gusto por lo bello es producto

del afin racional del hombre gricgo.

" HEGEL: Lecciones sobre la Filosafia de la Historia Universal, Ed. Cir, p.422,
" HEGEL- Lecclones sobre I3 Filowfia de la Historia Universal, Ed. CiL, p.432.
* HEGEL Estética, Ed Cit., p27, famo I



Adn en la religidn griegs, lo animal jucgs un papel importante. Por ejemplo, en
Prometeo Encadensdo, se norra que los hembres que ain no sabisn utilizar ¢l fuego,
inmolaban animales en los allares destinados al culto de los dioses para pedir ayuda y
proteccion. De ali, el famoso engailo de Prometeo hocia Zeus al dividir un buey en dos
partes -la de la came y una con grasa blanca-, burlando a Zeus y provecando su ira.

Conecta con In degradacidn de lo animal, las cacerins. Hegel anota algunos mitos
que nos muestran tales cacerias: el estrangulamiento del ledn de Meméa por obra de
Hércules, Ia muerte de la hidra de Lerua, la caza del jabali de Arcadia, ete. Me parece que
Los doce trabajos de Heracles o Hércules ilusiran con exactitud I tematica de Hegel,
Euristen, primo de Hercales, le ofrecs la mmonalided a cambio de doce pruchas: la caza del
fwvulnerable ledn de Neméa, In hidra de Lerna, el jabali de Erimante, I8 cierva de Cerinia
consagrada al culto de Artemis (diosa de Ia caza), el toro de Creta (raptor de Europa por
orden de Zeus), el perro Cerbero (con tres cabezas, cola de serpiente y cabezas de vibora
subre ¢l loma), ele,

Una altima caracteristica son las metamorfosis. Mientras que en ¢l arte egipcio exdste
la veneracion a los animales, el arte gricgo, guisdo por el aspecto moral del espiritu,
contiene la negacion de la naturaleza. En olras palabras, s en la religion cgipeia los misnios
dioses eran representados como animales, en In cultura gricga | representacion animal se
debe a un castigo o delito de alguien que ya no puede mantenerse en lo humano.™
2, La lucha de los antiguos y nuevos dioses: el segundo estadie de la degradacion de lo
animal consiste en que los auténticos dioses del arte clisico posesn autoconsciencia de la
individualidad espiritual. Por tanto, son representados no como animales sino bajo la figura
de lo humano: (..} fo diviroe en general ha de entenderse esencialmente camo unldad de lo
natural y espiritual; ambos aspectos pertencen al absolut™ y, en efecto, I ucha entre ¢l
contenido v la forma, alcanza un equilibrio en el antropomorfismo gricgo, pues en las
imigenes de lus dioses, el artists plasma el espintu sbsoluto,

 Hogel menciona las Metamorfosls de Ovidio en donde Licadn se “metamorfosea” en un lobo como casiign
por la impiedad frente o los dioses. Ciras metamorfosis en ¢l mismo |bwo son la d2 Cycno en cisne, Progae
en golondring, Febo en gata, Juno en vaca, elc

" HEGEL: Estética, Bd. Cin., p.34, tonio 1



Esta, digamos, inclusion de lo natural en lo espiritual va manifestindose en tres
aspectos distintos que marcan la transicidn de los dioses antiguos a los nuevos dioses. En
primer lugar, los ordculos, muestra de que ya no se veneran los fendmenos naturales, simo
como dioses que se conocen ¥ se manifiestan o través de aquellos “signos™ naturales. Tl
hombre ignorante escucha | palabra del dios, a través del oréculo,™ es decir, ¢l hombre pasa
@ ser |n sentencin del ordculo, En segundo lugar, en el ordculo el contenido estd cn los dioscs
que saben v quicren, y la forma de aparicion externa es lo natural. En este segundo aspecto
atin exsile la oposicion entre lo natural y lo espiritual, sin embargo, en el lercer y iltimo
aspecto, la victorin sobre los dioses antiguos consiste solamente en separarse como
objetividad y subjetividad dentro de si mismo, para salir de la naturalezs a través de esta
opasicion, y luego, como superador y poder de la noturaleza, ser libre y sereno frente a ella
Histdricamente esta es I transicion del hombre natural hacia su estado juridico, o la vida
politica.

3}, Aqui Hegel hace una importante aclaracidn que es la conservacién positiva de los
momentos pucstos negativamente, Me explice: a pesar de la viclora de los nueves dioses, se

sigue venerando lo antiguo mediante una religion abicrta, capaz de asumir lo extrafo.” El

" & yravés del oraculs of dios manifiesta su voluntad. Hegel acude a alguncs sjemplos: fa pitin de Delfor,
narcolizada mediante eehaluciones, proferie palabrar reveladoras, o bien en lo cuova de Trofonio ef que
comwilioba ef ardewlo veio rasiros por cuya interprelacicon s¢ le daoba wna respuesia (HEGEL:! Extética, Ed.
Cir., p.37, toma 1)

M Sriler ef extrecho Divs noctonal de lav judias no puede sopartar otrox dinges junio o &, pues éf ha de ser
Tiale ermn @f Bnico, aungue segim su determinacide e rebava la bmiiacion de ser solamente o Dios de un
puehio. En éfectn, propiomonte este Dins sdlo muestea xv universalidad por la ereacidn de [o maturaleza
oo sedur del clelo y dv la tierra. Por lo demay, df o5 el Dios de A brahom, quir sacd de Egipto a los hijos
de brsel olorgo leves desde o Sinal, adjudice a lor judios lo tierra conamea y, por la Identificaciin
exirecha con ef pueblo fudin, ex e manera enleramenis particular lan sdlo el Dios de exiv pueblo. For s,
il we alfn eom expleiiy en armono povitiva con ko naluraleza. ni aparece relormande de au determinacion
Fobretivietmd @ v moversalidod como verdodero espiviie absnfuto (HEGEL: Estética, Ed Cil., p.44, lomo
1), Estas alusiones hacia el Dios judic que Hege] wiliza para manifastar que en I estrechez def judaisma no
cabe |a unidn de naturaleza y espirity, aparecen desde los Escritos de Juveotud: I Diny de Abraham mo éra
wn i fammiliar o meciomel, cown b viveon oiros peeblos, mids g en el sentisle o g Te i fulie
deberia haber sido la dnica nockin. Abrakam, compleiamente aislado del munedo enters, Je la naturaldézo
enivrn, guerla dominar dentro de su familia sobre lodar lay cosas; pero sy persamivmio s¢ fallaba en sna
paxicion antagdnica fFeate a la realidad, yo que en dsto 5¢ encontraba lmitads v apenar consiguld o lodn
50 vida mds que ir valiode del pase. De ogui que fa domiracidn fuera sw ideol, Bn & la opresidn ln
urificaba fodo. Abraham era wn frann cir 54 meite; s ideal realizadv, Dios: alge en o gue nada del
mundi participabe, sino que esioha dowinado por & (HEGEL: Escriton de Juventud, pirite def
Jjwdaismo, iraduccién de Zollan Szankay y José Maniz Ripalda, Fondo de Cultura Econdmica, Méxica, 1984,
p.129),



arte clisico conserva por gjeniplo, los misterios de las antiguas tradiciones. Asf, en el ante se
representa al titin Prometeo, encodenado. Posteriormente, Prometeo es fiberado por
Hércules debido a que anuncie 8 Zeus ¢l peligro que acecha a su reino. Los dioses antiguos
siguen aparecizndo junto a los nuevos.

A la luz de estas observaciones, he de decir en qué consiste ¢f ideal clisico, Hemos
visto que Hegel afimia en ln Fenomenologia del Esplritu, que el arte gricgo brota de una
auloconsciencia que se reconoce como tal, es consciente de la absolutez de lo humano ylo
representa conio divine.* De manera que el ideal clisico consiste en sacar a la huz ol
contenido cspiritual que toma como forma, la figura y la accién del hombre,

Quentin Laver afirma que lo importante en el arle clisico no es la imitacion de una
forma encontrada en la naturaleza y que el entendimiciio puede sostener, sino que es una
creacién de la consciencia humana y por tanto, carcce de nutoconsciencia. La dnica
autoconsciencia cs la del artista que ha creado la esculiura. El mirmol o cualquier material,
son insuficientes para representar un dios. Es necesario ¢l lenguaje, que al ser escuchado se
vuelve universal y da unidad al culto,™

La naturaleza del ideal clasico puede anticularse; primicro, en cuanto tiene forma y
contenido humanos; segundo, en cuanto se hunde enteramente en lo corporal, como en la
escultura; tercero, en cuanto que el contenido de los dioses no es meramente extemno sino
que requiere de interioridad y, bajo este aspecto, los artistas griegos se nwestran como
verdaderos creadores, Es decir, la esculiura griega no es simple materis bruta, sino que
posee extraiios mgredicntes que consumieron fodo fo oseuro, matural, impuro, extraflo y

" Cfr. Capitulo I1 de 2sta 12s5is, p.28,

" Cite algunos pdrrafos de QUENTIN LALUER, 5.J. A Readlng of Hegel's Phenomenalogy of Spirit,
Fordham University Press. Mew Yok 1993 (0 fhe movensont which Megel i trping fo decribe
phengeenclogically ix that from The lifeless prexence of the spirit in @ marble statue fo the Hviog presence
in whal fegel conviders fo be the most spieiiund af all the Greek arl firmy, dramanic postey. .} From the
religlany poinr af view, i s frve 1o say thai the original stolue in which the god ix thought to be present amd
witich contiifules the cultic obfect it an inanimate “thing *, whick & animated only in the activily of “culr".
f “The esrence af the god, heowever, Is the wmlan of fhe wniversal existence ([Daseins) of ralure and ihe
seffconvcious spirtl, which in ity acivalizalion appears over against the former”. The gods have Become
"elear ethical spiriis of peoples consciour of themrelves'' 1. (p. 268}

Marble, then, or ary material element, proves fo be fnadequnle fo the preseiwe of o god | higher
elemant of ariistic expeession ix reguired if the work of art @5 Jo be more than o thing which firever remming
simply what i is. This higher element 1x “lngwage . o human product, which is al the same fime “an
exprecrion (Dasein) which 5 inmediatly seloonscions axistence”, af once individial, as expression, and
universal, af meaning (p269)
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desmedide en el fuego puro del espirity mds profundo, lo quemaran jfunto e hicieron que
surgiera purificada la forma, con débiles resonancias de lo materia de la que ella habia
sido forjada™,

En sintesis, la belleza del ane clisico poses un cardcter divino que conjunta lo
espiritual y lo natural. Como contenido, el arte clisico aprehende lo espiritual v, en este
senlido, encierra lo naral en lo espiritual v lleva a l2 representacion como simple
interioridad. Como forma, el ante clisico adopta la figura humana y sus acciones, logrando la
adaptacion del contenido de la interoridad en la forma extema.

Sin embargo, el arte trac consigo la disolucidn del ideal clisico, pues a través de él se
hace consciente la deficiencia que existe en los dioses clisicos, mdividuos divinos sin
determinacion necesaria, entregados, igual que los hombres, a la casualidad: ..) fos dioses
mismas eniran en contradiceidn con la altura, digridad y belleza de su existencla, lo cual
les Ihace descender también a lo arbitrario y casval. El awéntico ideal solo se sustrae a la
aparicidn completa de esta contradiceicn por el hecho de que, tal como sucede en la
escultura auténtica y en las imdgenes particulares que ella labra en los templas, fos
individuos diviros son representados, solitarios para si, en feliz quietd No obstante, de
algin modo permanecen sin vida, estdn sustraldos a la sensacidn y reciben aquel rasge
silenciosas de tristeza (..) Esta tristeza es ya la que corstituye su desting, pues muestra qie
algo superior estd sobre ellos y que es necesaria la fransicidn de Jos particulares a su
unidad general ™ Esta es la transicion hacia lo cristiano,

La sdtirs aparece en la fase de decaimienio del ane clisico como una proposiciin
irreligiosa. La sdtira anuncis In disoluciom del arte clasico v serd &l género mfluyenic en el
mundo romano, creador de una moral laxa, ™ Para Hegel, en Roma no 52 encuentra ningin
arte bello, libre y grande. Esculturs, pinturs, poesis, épica, lirica y dramética son géneros
que los romanos tomaron y aprendieron de los griegos.

* HEGEL: Estétics, E4. Cit., p.56, tomo IL

" HEGEL: Estétlca, Ed. Cit., p78, toma 1,

® Arisdecles afinma que Jo comedia es fmifeidn de bombres inferiores, pero o i loda lo extenside del
vicity, sino que I risible es parte dv lo fro. Pues lp ristble ax un defecio ¥ wna fealdad gue wo causg dolor nf
rulna, arl, sin ir nrds lefos, fo mdseara edmica ex algo fio y comtrahecho sin dolor (Podtica, 1449a30-33).
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¢ arfe romantico

La forma del arte roméntico se determina desde el concepto intemo del contenida, El
arle clisico, en efeclo, past a ser la representacién del ideal adecuada al concepto, la
consumacion del reino de la belleza. Pero hay algo superior a la aparicidn belln del esplritu
en su immediata fornta sensible, mungue sea ung forma creada por el espiritu como
adecuada a él. Puwes esa union, que se realiza en el dmbito de lo exterior y con ello
convierte la realidad sewsible en existencia adecuads, estd en pugna (gualmente con el
verdadero conceplo de espirity, el cual le impulsa o que salga de su reconciliocion en lo
corporal y enlfre er i mismo, a que se reconcilie en si misme.™

Bl espiritu solamente puede aleanzar su reconciliacion en si mismo, es decir, la
adecuacion de su concepto y de su realidad, en el mundo del sentimiento, del nimo, de la
interioridad en gencral. Asi el cspiritu se percata de lener su existencia en si mismo y goza
entonces de infinitud y libertad.

El equilibrio del ante clisico se asentaba en lo contingente, pero en ol ane romintico,
la consciencia se reflcjn sobre si misma, pues se percata de que ¢n aquellas imégenes divinas
de los gricgos, se reflejaba o si misma, En ol are romintico vuelve a aparecer la ruptura
enire [a forma y el contenido, desaparece la armonia de lo clisico y el verdadero contenido
es s interioridad absoluta y ln forma comrespondicnte es la subjetividad espiritual como
aprehension de su autonomis y libertad. El arte roméntico representa la negacion absoluta de
todo lo panticular: los dioses son destronados y enterrados por la subjetividad, dando paso a
un Dios, un espity, tow sutonomia absoluta, Este Dios uno no se limits a suprimir lo
natural y la existencia finita del hombre, sino que se abre como verdadero sbsaluto y alcanza
una presencin aprehensible y representable también para el are,

Pero la existencia de Dios ne es lo natural y sensible como tal, sing lo sensible
Hlevado a lo no sensible, a la subjetividad espiritual, la cual, en lugar de perder en su
aparicidn externa la certeza de sl como lo absolulo, precisamenie a iravés de su realidad
consigue por primera vez la certeza real y presente,” En otras palabras, el arte logrs

" HEGEL: Estética, Ed. Cit, p.93, toma II,
* HEGEL: Estéiica, Ed. Cit, p.95, tomo 11,
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emplear el mundo de In exterioridad para la expresidn de lo absoluto, aungue la tarea del
arie roméntico consiste en llevar a la consciencia o que se repliegue no en lo exterior, sino en
si misma, Estoy refiriéndome a la consciencia espiritual de Dios en el sujeto.

El sujeto real v singular en su vida interior recibe un valor infinito, por cuanio
solamente en ¢l se despliegan y resumen cn la existencia los momentos eternos de la verdad
shsoluta, que silo es real como espiritu, El Dios del ane romintico se sabe & sf mismo como
interforidad subjetiva. Esta subjetividad ¢s lo absolutamente interior que se expresa a la vez
en su existencia real como forma de sparicion humana, y dado que lo humano se relaciona
con ¢l mundo entere, ahi es donde se apoya la multiplicidad del espiritu subjetivo ¥ el mundo
exterior,

Este modo de configuracién del espiritu subjetivo puede tener tres formas de
contenido y de aparicién:

I” Lo figura humana representada como Dios Gnico y universal que se sabe a si mismo. E
contenido se encuentra en la historia de Cristo como Dios universal que aparece en la
existencia humana, ¥ que no se lingtn a la mer existencia singular porque se desarrolla bacia
la humanidad entera, en la que el espiritu de Dios se hace presente.

2° El espirity, para lograr su toinlidad y liberiad, se separa de si, y como finitud de la
naturaleza y del esplritu, sc contrapone a si mismo como el infinito en si. En este proceso
surgen el forcejeo, la lucha, el suffimiento, la muerte, el doloroso seutimiento de la negacion,
el tormento del espiritu ¥ de la corporalidad como un momento esencial. Todo este
movimiento, se difige a la reconciliacion del espiritu, por lo que la muerte de Cristo cs
solamente la muerte del flma natural v la subjetividad Foite, es un morir que se compona
negativamente contra lo negaive vy, por tanto, suprime lo negativo mediando la
reconciliacion espiritual del sujeto con ¢l absoluto. En el arte romdntico, el dolor y la mueriz
de la subjetividad que muere para s, se invierte en un retormo a si, & la felicidad que el
espiritu solo logra matando su existencia negativa.

3" El hombre en tanto ¢l no hace aparecer lo sbseluto y divino coma divine, ni representa ¢l
proceso de elevacion a Dios, sino que permanece en el circulo humano: ¢ hombre sigue
siendo finito. Lo finito, pues constituye el contenido tanto de la dimensién espiritual como
exterior, Sin embargo, para la forma de aprehension de este contenido, se introduce una



doble posicién: primero, el espiritu ha logrado la afirmacién consigo y de csa maners se
refleja en todo lo exterior; segundo, el mismo contenido es degradado en su condicion
casual y, debido # que el espiritu no alcanza en 13 naturalezs su verdaders existencia,
disuelve aquella como algo finito y negativo,

En ¢l arte romédntico se pone de manifiesto que o naturaleza queds despojada de lo
divino, pues las grandes cuestiones sobre ¢ origen del mundo y la humanidad ya oo se
resuelven por simbolos, sino por In revelacion de Dios en el espiritu. Asi, el contenido entero
se concentra en In interioridsd del espinity, en ol semtimiento, la representacitn, el dnimo,
que aspira & ln unificacion con la verdad ¢ intenta generar y conservar lo divino en el sujeto.
El contenido absoluto del arte romintico aparece comprimido en el dnimo subjetivo y 1odo
proceso queds situady cu ¢l imeror bumanw, Asi, fo absoluro, simplemenve universal en si,
tal como se hace consciente de si en el hombre constituve el contenido interno del arte
romdnfico, y asi la hmmanidad entera y toda su evolucidn constinge su materia inmensa.®'

La divisidn del arte roméntico se constituye primero por Ia religion, en la que e
punto central s la vida, muerte y redencion de Cristo, Después, lo nmndano que constituye
le elevacion del hombre finito & Dios y se centra en virludes como ¢l honor, el amor, la
fidelidad y la valentin o, en pocas palobras, en ol cabaflero romantico. Por dltimo, en la
denominads “sutonomis formal del cardcter”, Hegel revela una subjetividad que ha llegado
al extremo de que la aulonomis espiritual es para ¢lla lo esencial y, por tanto, cf arte se
vuelve insuficiente para que la consciencia descubra lo verdadero.

El srie religioso tiene como contenido sustancinl la representacion de la subjetividad
absoluta como toda verdad, la unidad del espiritu con su esencia, ln satisfaccion del animo y
la reconciliacion de Dios con el mundo. En el ideal clisico lo divino csti limitado a manera
de individuakidad, de exterioridad y los dioses aparecen representados en su forma corporal.
En cambio, sunque en el arte roméntico existe 1ambidn la exterioridad, es necesario que ol
alma muestre que ha retomado a si, El ante romdntico se preocupa poco por lo exterior: La
recanciliacion con ef absoluto es en lo romantico un aclo inferior, que clertanente gparece

* HEGEL; Estétlcs, Ed. Cli,, p.100, toma 11
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en lo exterior, pero no tene lo exterior mismo en su forma real como contenido y fin
esencial

La religion del arte romintico se divide primero, en la historia de la redencion de
Cristo, es decir, el momento en que Dios se hace hombre y tiene existencia en ¢l mundo
finito; segundo, en ol amor en su forma positiva como sentimiento reconciliado de lo diving;
¥ tercero, la comunidad o ¢l espiritu de Dios presente en In humanidad.
1 La aparicion de Dios en ¢l mundo es la reconcilincion del espiritu consigo mismo, El
presupuesto para la consciencia roméntica esth en que Dios mismo e un hombre™ En la
representacion religiosa del ane roméntico ¢l comenido debe representar lo divino en su
singularidad ¥ la forma la aparicion finita. El acento se pone en gue Dios es un sujelo
particular que representa la union de la subjetividad divina y la humana en general al modn
de “este” hombre, El espiritu ticoe como momento esencial suyo la realidad en el individuo y
en tal individuo se produce la historia de su naciniente, pasidn, muerte y retomo desde la
muerte, Esta individualidad contienc la significacion de ser la historia del espinitu absoluto en
general. Cristo se despojard de su existencia singular mostrindose como negativo en el dolor
y ¢ sacrificio que concluyen en su muerte. La muerte de Cristo es ¢l punto de transicion a
través del cual el espiritu se reconcilia consigo mismo y se unen las dimensiones de lo divino
y lo humano.
2° En el amor, bajo el aspecto del contenido, se dan los momenios que hemos aducido
conne concepio fundamenial del espivity absolute: el retorno reconciliodo desde s ofro a
st misma® Agul, el inimo expresa lo mis interor en lo exterior y por ello, el ideal del arte
romintico en su circulo religioso es la reconciliacion del interior con su realidad. Cristo es el
amaor divine. Lo mis sccesible al arte en este circulo es el amor matemo de Maria, pues s ¢l
omor puramentie espirtual, sin interés ¢ indigencia de apetito: De marera fan befla en el

“ HEGEL: Estéiica, Ed. CL, p.106, 1ome 11
" El que Dios misme sea un hombre significa que Cristo s& ha revelado como Mediador y Redentor que ha
regresado de la finited 2 la totalidad infinita En este sentido, Schleiermacher, cologa de Hegel en la
Uiniversidad da Berlin, afirma que. como Prometeo robd cobardemente ¢l fuego, &) hombee s6lo ha robado el
sentimierio de su infinitud y de sy semejanza con Dios y. como bien egitima, no le puede ser de proveche
sl &1 o toma consciencia de s limitacian, su finited y su contingencia (Cfr. SCHLEIERMACHER: Sabre |a
Religién, traduccion de Arsenio Guinzo Fernfindez, tecnos, Madrid, 19900, Lo anlerior manifiesta la sed de
infinitud que presentan (odos [os romanlicos.
* HEQEL: Estética, Ed. CiL, p.113, tomo I1.
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arte roniintice el amer materno, esia “imagen" del espirity, 5 se nos perinite la expresion,
se presenia e ef lugar del espiring mismo, pues el espirite solo se hace aprehensible pora
el arte bajo la forma del sentimienio, y el sentimiento de la wiidad del individuo con Dies
dlonde se da de forma mds originaria, real y viva es solamente en el amor materne de la
Virgen®™

3* El sujeto singular, separado de Dios, vive en ¢l pecado y lucha contra ln inmediatez de lo
finito. La redencién de Cristo, es decir, la negacion de la singularidad inmediata se ha
manifestado como el momento esencial del espiritu y por tanto, el sujeto singular sélo podri
elevarse a la paz en Dios por la conversidn de lo natural y de la personalidad finita. Hege!
encuentra que la supresion de la finitud se da por ¢l martido, ¢l amrepentimicnto y la
penitencia y por iltimo, Ia revelacion del poder divino en lo natural,

El primer momento del ante romintico se distingue por este profundo sentido
religioso que, sin duda elguna, asume In forma de la realidad pero esti solamente en la
interioridad lejos de la vida, lena de lo nundano. Cuando el reino de Dios se ha extendido
en el munde, lo mundano reclama su derecho. Por ello, el caballero leva & la practics ideales
confiisos come el honor, el amor y la fidelidad, aspectos que marcan la transicidn necesaria
de! principie de lo intemo religioso a su ingreso en la vids mundana. Aqui, el are es
completamente libre en su contenido.

No me extenderé demasiade en ¢l momento roméntico de la caballeria, pues en el
capitulo I he sefalado con detenimiento no solamente la tarea de las antes plisticas, sino
también ¢l papel mundano de la poesia y los grados de heroismo con respecto al amor, ¢l
honor y la fdelidsd. La tarea esencial, pues, del arte romdintice fue la propagacion del
cristianismo, la prictica del espiris en la comunidad; sin embargo, el origen religioso del
arte romdntico ¢5 el mismo germen que lo destruird. Cuando forms y contenido se disgregan
queda un vacio total, sin relatos biblicos ni caballerescos: la infinitud de Dios se vuebve el
sucfio de una eternidad extrafla o la vida, E] arte ha sido msuficiente para que la consciencia
descubra lo verdadero, pues ha mostrado su incapacidad por plasmar lo etemo en o

temporal.*

“ HEGEL: Estélica, Ed Cit., p.115. tomo 10,
™ Al respecto, una explicacion silogistica de como el ane apasce como insuficient2 para dar paso a la
religion revelada y, poswriormente, a [a filosofia, que en realidad no son tres silogismos distinios, sino una
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El surgimiento de la caballerin ha dado un toque mundano a la religion, de mancra
que la armonin del espiritu y ol mundo se ha disuelto. Ahora ci espiritu se propone
trascender su propin pctividad, ya no en el ane, pues ha sgotado ¢l campo de aplicacion del
espirina.” Esta actitud es la autonomia formal del cardcter, dltimo momento que dari paso a
la religitn,

2, Lo Religion revelada

El arie es una peante del espiritu sbsoluto, y tiene como base el estar provisto de
sensibilidad. La religidn consiste en que el sewtimienio y el pensamicnto se ocipan de la
esencia absoluta ¥ en el hacerse presente a si mismo su representacion. Con esto, “ef
ofvido de sl mismo" y de o propia individualidad, que ocurre en la avayayn, estd unide
necesaviamente al actuar en esie sentido respecto a la esencia absoluta,™

El arte romintico renuncia a mostrar la configuracién de Dios en su forma adecuada,
puzs pretende representar lo divine e infinite en la exteroridad, Sobre la estrecha conexidn
del arte con las religiones, Hegel scilala que ef arie beflo puede pertenecer solamente a
aquelias religiones cuyo principio es la espivitualidad concreta hecha libre en i, pero no
absoluta,™ En las religiones en las que la idea no es aln revelada, s hace sentir con demasia
la necesidad del arte para representar la esencia: ef arfe ex mds bien el sinico drgano par el
cual el contenido abstracto, no claro en si ¥y mezclado con elementos naturales y

espirituales, puede esforzarse por legar a la consciencia,™

verdadera Aufhebung, aparece on RIPALDA, Josd Maria: Comentario a la Filosolia del Espiritu de Hegel,

Universidad Naclonal de Educacitn o Distancia y Fando de Cultura Ecenémica, Madrid, 1993, Ahi, el autor

explica el arte como un silegismo intuitive, en donde el espirin Intuye esta inwicidn v la hace “su objeto™,

El segunds silogismo, la religin revelada, se compone por la objetualidad inmanente y In generalidad,

producidos ol reconocerse ) Espiritu en su insatisfaccidn, que represenia el dolor de la negatividad

Finalmente, Ia verdad do la religidn v la apariencin del Espirita cotnciden en la filosafla, como la necesidad

de conocer 2l contenido de [a realidad abwoluta

' Esto no significa, como algunos creen, la muerte del are, Es evidante que on cada épeca aparecen diversas

manifestaciones antisticas. El agatamienta del campo de aplicacion del espiritu en ¢l arle expresa solamente

el hallazgo de que & través de su vitalidad creadora, el hembre no aleanz la verdad absoluta

*" HEGEL: Propedéutica Filpsdflca, traduccion de Laura Mues de Schrenk, UNAM, México, 1984, p.78,
15,

** HEGEL: Enciclopedia..., & 562.

™ HEGEL: Enciclopedis.., 5 562,



Ya he mencionsdo en el capitulo antedor, como en la Fenomenologia, Hegel
enticnde que la esencin divina se rebaja a Jo finito en Cristo, Lo vida y la muerte de Cristo
significan que Dios se ha revelado como espiritu. En ls vids y s nwete de Cristo, se
encuentra “lo que es ignal a si nisimo en su ser otra” ¥ se salva en ef saber de sl mismo
que deviene su eterno saber de si, la fMosofla,”

El arte bello ha logrado la purificacion del espiritu de la servidumbre, por lo que e
arie es solamente un grado de liberacion. El arte bello tiene su fruto en la religion verdadera,
es decir, en aquella cuyo contenido es el espirii sbsoluto, Es necesario que esta religion sea
revelada™ por Dies y en ella, ¢l espiritu sbsoluto no manifiests mis momentos abstractos de
si, sino que s¢ manifiesta & si mismo: Dias es Dios, en cvanto se sabe a si mismo: su saberse
a sl mismo es ademes su aufoconsciencio en el hombre y el saber que of hombre tiene de
Dios que progresa hasta el saberse of hombre de Dins.™

Hegel sefizla tres silogismos que constituyen ¢l dnico silogismo de la mediacidn del
espiritu por si mismo y son la revelscion del mismo espiritu que desarrolla su vida en el
circulo de las fguras concretas del pensamiento representative, de su dividisse y de su
hacerse temporal y extemo, Estos silogismos son:
1° La sustancia universal se ha realizado salicndo de su abstraccidn y haciéndose
autoconsciencia individunl. Este es Cristo absolute, concrete y temporal que s pone en el
Jjuicio ¥ muere en cf dolor de la negatividod de la cual El g5 idémtico. Esto marca el retormo
abzoluto & la unidad universal, & la idea del espiritu eterno y vivo;
2° Esta totalidad objetiva ¢s ¢l supuesto para la inmediatividad finita del sujeto singular en
donde tal sujeto, es primersmente un otro y slgo de contemplacién; pero es la

" HYPPOLITE: Génesis y estructura de la Fenomenologin del Espiritu de Hegel, traduccldn de
Francisco Ferndndez Buey, Penfnsula, Barcelona, 1991, p.515.

™ Al mepecto, una lintas de Quentin Laver en A Reading of Hegel's Phenomenology of Spiril, Bd. Cit: it
is precisely here, foo, thal it becomes clear that Hegel 5 not presenting Christion religion ar merely one
historical reliyion among others. Whather this i5 fo mean witmately @ knmanization of God or o divinizarien
af man i5 @ question which a siudy of Phenomanology of Spirit alone is nol likely to answver. One thing is
elear: whal Hegel has tn say in this section ix nat likely to be clear to those who are pot famifioe with
Christian theology. He seeks ta interprel “spuritnaifi” five of ity major themes -Incamation, Trimily.
Creation, (riginal Sin (~The Foll ™), and Redemption ffeconciliofion} in such o way that they reven!
g i self~conrcions spiril

™ HEGEL: Enciclopedia..., 5 564.
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contemplacién de la verdad que es en s, Cristo encamado es causa de la fe y del querer
unirse a &l en su ezencia;

3° Cristo, pues, es medisdor que actda como incidente en ln sutoconsciencis v es la
prescencialidad efectiva del espiritu en sl y por sl de lo universal.

En este proceso todo el mundo espirilual y natural debe regresar & su causa, Este es
un proceso absolutamenie verdadero y manifiesto en la fnitud que adquiere ¢l Padre en el
Hijo y que culmiing nuevamente con lo divino, Cristo muere, pero su muerte es solamenle un
memente del Absoluto; el Viemes Santo especulativo marca ol salio del Dios abstracto y
separado ol Dios revelado. En este sentido, 1a consciencia desvemturada™ experimenta una
dura prueba ol reconocer que Dews Abscondiies ha nierio,

Le muerte y resurreccion de Cristo dan paso al reino del esphritu. La muene de
Cristo es la expresion mis dramitica de la muerte de Dios, sin embargo, con la resurreccidn
ln muerte b sido vencida. La muerte de Cristo es la mucne de la negacion, La Filosgfla de
la religion es la conciliacion [entre estas dos partes, la revelacidn] de lo infinito en o
Sinite y de lo finito en lo yfinito, la reconciltacidn del dnimo con el conoeimiento, del
serfimiento refigiose, absolitamente sdlido, con la inteligencia. En esto feonsistef la tarea
a realizar por la Filosofa de la religidn asi como la necesidad de la filosofla en general™

3, La Filasofia

Esta clencia es la unidad del arte y la refigidn. Lo manera intwitiva del arte, que es
extrinseca en el respecto de la forma, la produccidn subjetiva de ésta, y cuye fraceionar el
cormtenido susianeial en muchas figuras independientes, esid unificado en la totalidad de la
religion; y el proceder desparramado de ésta, que se desarrolln en lo represenincion y su
mediar en la representacidn lo que se ha desarrollade, no es solamente recogide en un
fodo, sing que es fambién rennido en la litwicidn simple y espiriteal, y alll es llevado a

™ En ol capitulo 11 he entendido esta consciencla como aquel1a que experimenta su propia nulidad, Por ello,
en Libertad de lo autoconseiencin; esfoicismo, escepiiciomo v In consciencia denventurada, he acudido a la
definicién que Jean Hyppolite da en Géaesis y estructura de [a Fenomenologia del Espiritu de Hegel, Ed
Cli., p. AT ex yaber que lo verdadera vida estd ausente y hallarse como rechazo fimlo @ lo sulidad.

" HEGEL: El concepto de Rellghin, traduccion da Arsenio Guinzo, Fondo de Cultura Econdmica, México,
1986, p.78,
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pensamiente consciente de si este saber; es por consigwiente el concepio del arte y de la
religidn conacide por ¢l pensamiento: en el cnal concepto, aquello que hay en el contenido
diverso, es conocido como necesario, y este necesario es conocida como libre,™

La filosofia se determina como un conocimiento de la necesidad del contenido de la
representacion absoluta. En sl ¢l comenido de la religion v In filosofia cs ol mismo. La
mision de ln filosafia consiste en resolver las contradicciones que aparecen a lo largo de la
historia. El concepto de filosofia es I idea que se piensa & 51 misma, la verdad que sabe. La
listoria de la filosofin no es simplemente un conjunto de namaciones que muesiran
diversidad de opiniones, sino una ciencia objetiva de la verdad. Hegel, en ln Introduceién a
Is Historta de la Filosofin, defiende que la historia de la filosofia es concreta, ¢s la
exposicion de una verdad dialéetica, pues despliega ante nosofros la sucesidn de los nobles
explritus, la galeria de los héroes de la razdn pensante, que, sostenidos por la fuerza de
esta razdn, han sabido penetrar en ln esencia de los cosas, de la naturaleza y del espiritu,
en la esencia de Dios, y que han ido acumulando con su esfuerzo, para nosoiros, ¢l mds
grande de los lesoras, que es e del conocimiento racional.”

Para Hegel, ¢l hombre es un producto de s historia.™ La razén consclente de si
misma, es decir, la sutoconsciencia ¢s ¢l resultado del trabajo de todes las generaciones
anteriores. En otras palabras, tales idess engendran la creencis hegeliana de que el tiempo es
un momento de la verdad. Es decir, que en un sistems de esta clase, el espiritu universal estd
en constante cambio y es inconcebible ln inquigtud. Una nacion o culturs que permaneciese
estacionarin en su culture, ane, etc, se halla fuera de la hisloria universal, como el caso de
los chinos. En efecto, en sus Lecciones sobre In filosofia de Ia historis universal, Hegel
afirma que la China v la India estin fuera de la historia universal, pues mi en fa Ching ni en

"* HEGEL: Enciclopedia..., 5 572,

" HEGEL: Lecciones sobre la Historia de la Filosofia, traduccidn de Wenceslao Roces, Fondo de Culiura
Econtmica, México, 1977, p.5.

"™ La imerpretacion historicisia de Dilthey se acerca notablemenie 3 Hegel. Bl proyecto de Dilthey es dar una
inencionalidad a la hisoria haciendo ver, al Igual que Hegel, que ¢l hombre no hace historia Hro que “es”
historia. D= esta manera, para Hegel todo conocimbento estd mediado per la consciencia del hombre,
conpciencia que es histdrica Tras esla afirmacidn, los hechos histéricod se explican & través de estruciuras
peicoltgicas. A Dilthey le Importan los personajes, no los hechos y, asl, a la enunciancion de el hecho:
“Elias existit, para catdlicos puede significar “ya ving”, para judios “habrd de regresar” y cada uno dard
una intencionalidad distinia a |a historia. Hegel parte, en cambio, de que la hislaria es racional y, por tants
necesaria, Para Hegel, un individuo solamenio ¢s valioso hisidricamente, en la medida &n que sus actos
tengan alcance universal y cantribuyan al progreso de fa humanidad.
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fa India hay progreso, trdnsita hacia otra cosa.”™ | Espiritu del mundo no es estitico, no
s hunde en la quistud, por su conceplo mismo es accidn.

A través del andlisis de ln historia de la filosofis se conoce la filosofia misma. Ahorn
bien, la historia de los actos del libre pensamicnto Ao es otra cosa que I busqueds del
pensamiento por ¢l pensamiento mismo y Hegel busca come ha nacide y como se ha
manifestado no solamente I3 filosofin, sino tambidn o are y la religion,

Hegel analiza algunas nociones de la historia de la filosofia:

I. Es un acervo de opiniones, es decir, pensamientos fonuitos sobre ideas como Dios,
naturaleza y espiritu. Se cree que la filosofin estimula |a capacidad de pensar, pero que no-
pasa de ser un pensamiento subjetivo, mio ¥ por tanto no genersl. Hegel acude al
antagonismo entre la verdad y la opinién. Antes de comentar la solucion hegeliana, debo
decir que el que la filosofia eparezea como pensamiento subjetivo, hace que sea obvinmente
panticular, siendo el pensar fa actividad de fo universal, Me parece que esta universafidad del
pensar s¢ entiende como que todo s& conoce a travds de esta actividad, Asi, el pensamiento
5 uAo pero s¢ expresa en mikiples actividades: religion, ane, sociedad ,ete.

Con lo anterior, puedo retomar ef antagonismo entre verdad y opinidn que se

resuchve diciendn que la opinién del espiritu unfversal no ¢s otra cosa que la verdad,
2. Hepgel denomina “vanidad del conocimiento filosofico a través de la misma historia de la
filosoffa™ o las maltiples opiniones de las filosofias que hacen que elgunos con aires
conocedores se muestren intercsados en la filosofin ¥ que no tengan mis remedio que
abandonarla. La filosofia es una verdadera ciencia, pero chmo reconoceri, y mis adn, jqué
es In diversidad de las flosofias? Hegel afirma que fa filasafia es solamente una: la filosafia
debe ser una verdadera ciencia v ..) tiene gue haber necesariamente, una filosgfla que
sea la verdadera ¢..).* Si se habla de muchas Alosofias, es porque son etapas del desarrollo
de la razon, pero siendo la razén solamente una y siendo la filosofia razon, entonces la
filosofia es solamente una.

De manera que ¢l que existan etapas, grados o momentos de la razon provoca que la
historia de ln filosofia sea un campo de batalls *lleno de caddveres™ de sistemas refutados

"™ HEGEL: Lecchines sobre la Filosofia de la Historia Unlversal, iraduccion de José Gaos, Alianza,
Madrid, 1985, p.221.
™ HEGEL: Lecclones sobre In Hisloria de la Filosofia I, Ed Cit, p.22,
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gue recuerdan a Hegel las palobras de Cristo: "Deja que los muertos entiercen a sus muenos
y sigueme™, en donde aquel “Sigueme" debe decir “Siguete a ti mismo™, En otras palabras,
poseé putoconsciencia, aférrate al saber de si del espirii, pues la Mosofia no es oira cosa
gue la mzdn que s¢ comprende o si misma y comprende que se desamrolla: la rozon de la
razdn ¢s la historia.

3. Explicaciones sobre [a diversidad de las flosofies: en la dialéctica, el incesante
movimiento para entender que el progreso de ln Glosofis es un progreso necesario, las
distintas posturas filosdficas se han contradicho y se han refutado, pero todas elias tenen
algo en comiin; &l ser ﬁ.ﬂmqﬁm“ Ahora ben, la wirtedad de las filasafias ha sida siempre
algo sencillamente necesario para la existencia de la propia ciencia filosdfica, algo
esencial a ella.™ Para entender por qué Hegel habla de un hilo racional en la trayectoria del
espirilu pensante ¥ no cree que ses una serie de acontecimientos fortuitos, hay que scudir a
la negatividad. Creo que en la interpretacion hegeliana de la historia de la Rlosofia podemos
ejercitar con su propia 1dgica la aparicidn de dos clementos: uno negativo y uno afimativo,
Con ambos, podemos entender que hay Hmiles en el pensamiento. El elemento negative de
los principios, es decir lo refitacién de un pensamiento, y ¢l elemento positive o justificacion
de un pensamiento se conservan nmbos y dan como resuliade la flosofia verdadera,

Esta Auffebung de la historin no escapa, sin embargo, a la limitacion de que la
filosoffa sen ¢l punto de vista mds elevado en determinada época y ademas no podemos
siquiera decir que en alguna época lo bays alcanzado mis y en otra menos. El pensamiento,
la rzdn o espiritu universal (absoluto) permanece nin limitado por el espacio-tiempo de su
historicidad.

Algunos eriterios para esclarecer el concepto de la historia de Iy filosofis son:

a) El concepto de In evolucion: lo que a Hegel e interesa destacar es que el esplril es
conseicnein libre que, como el embrion en la naturaleza, también el espiritu después de
haberse hecho otro, retorna & su unidad. Es decir, la autoconsciencia de la razén, del

espiritu, s genera por negatividad: La evalucidn del espivitv consiste, por tanto, en que, en

" HEGEL: Lecciones sohre 1a Fistoria de la Filosofia I, Ed. Cir., p.23.
Y HEGEL: Lecciones sohre Ia Historia de 1a Filosofia 1, Ed. Cit., p.24,

12



&, ¢l salir de fuera [ser otro o no yo] y ef desdoblarse sean, al mismo tiempo, W volver @
st [autoconsciencia).
b) Ll concepto de lo concreto: Hepel afirma que si combinamos el concepio dé lo concréto
con ef de la evolucion, obtenemos el “mavimiento” de lo concreto™ La filosofia no mancja
solamente phstracciones, sino idess concretas y lo concreto, he de devenir para s, Ahom
bien, ¢l concepto concreto de la filosofia os la verdad: Lo verdad es, por el comrario,
movimiente, proceso v, dentro d¢ €l quietd; la diferencia, alli donde extsee, tlende
stempre @ desaparecer, produciendo asf lo unidad total y concreta.™ La dnica verdad es ol
movimiento de lo conereto: la Historia. En ln Historia, el espiritu penetra dentro de si
misme, s¢ capia como ¢l mismio y ol separarse de nuevo de €1, vuelve a ser un objeto sobre
el que se proyecta de nuevo su actividad. Esta sucesion de evolucioncs que vuleven a si
mismas s In Historia,
¢) L filosofia come conocimiesto de la evolucidn de lo concreto: lo verdadero esti en
constante evolucion. La filosofia s el conocimiento de csa evolucidn y cuanto mis lejos
Hegue esta evolucion, ms perfecta seri In filosofia, En otras palabras, la historda de In
filosofia es In filosofia misma. Hegel afirma que la evolucion se da tanto bacia el exterior
como hacia ¢l interior, Pienso que la exterioridad podemos entenderla como Jos hechos de lo
historia misma que avanzan sucesivamente; cn cambio la interioridad podemos entenderla
como la consciencia de aquells evolucidn histdrica. La consiciencia histérica es la flosofia
misima,

A la luz de lo anterior, la filosofin es un sistema en evolucidn, donde las diversas
Fases del progreso del pensamiento son necesarias y ln sucesidn de los sistemas de la filosofla
et la historia 5, la sucesion de las determinaciones concepluales de las ideas. La historia de
la filosofia es la evolucion de las ideas. La evolucion de las ideas es, al mismo tiempo, una
mediacién que hace ver que lo uno es solamente en Lanto que se refiere a lo otro.

Lo accion del espiritu consiste en conocerse a si mismo (autoconsciencia); mis ain,
solo existo en ln medida en que me conozco ¥ puesto que para conocerse ol espiritu mismo
5 necesario que acuda al no-yo, a la exterioridad de In naturaleza, Hegel expone algunas

" HEGEL: Lecciones sobre la Hisioria de la Filasofia 1, B4 Ch, p.28.
" HECQEL: Lecclanes sobre la Historia de 1a Filasofia I, Ed Cit, p.29, E emrecomillado es nio,
" HEGEL: Lecclones sobre s Hlstoria de In Filosofta I, Bd Cit., p 30,
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ideas del espirity finito (filosofin de la naturaleza). (Qué cosa es la existenclal Existic es
estar en relacidn con otras cosas, y desenvolverse es existir como algo distinio o aquellas
cosas, Existir es traer o la consciencin. Sin embargo, Hegel sz percata de que esto es
actividad de unn consciencio individual y para €1 o esplritu no actia solamenie como
consclencia individual sno como umiversal, pues ¢s ¢l pensamicnto universal que se
manificsto en la historia universel. Por tanto, ¢/ movimiento universal (lo historia) es una
serie de formns del espiritu. ¥ una vez mis -como si fuese, ¥ de hecho lo es, un circulo-
aclara que tales formas no son mis que lss diferencias que activan la evolucitn del
pensamicnto. Es cada ver mds clara que ni siquicea ¢l espirivu puede sobrepasar los Umites
de Ia circularidad histdrica,

Cuairo cossecucncias se desprenden de lo anterdor:
I. La historia de I filosofia ¢s un proceso necesario y consecuente, racional y determinado a
priori por su iden. Lo contingente no cabe en Ja filosofis, Sin embargo, adn demro de este
necesitarisimo, el espiritu absobito no escapa jamas de los limites del pensamicnto,
2, Ninguna filosofia desaparece por completo, sino gue todas se conservan en I filosofia
como momentos del gran todo. En otras palabras, todos los momentos de la filosofis se han
superado sin ser anulados (Anfrebung). La consideracidn de los principies afirmativos y
negativos que ya he mencionado conjuntamente constiuyen la flosoffa.
3. Hegel atiende o la consideracion de los principios. La primera afirmacion hace eco en ¢l
sisiema popperiano; foda principo s¢ impone durante cierfo tempo. Pero pare Hegel de un
principio que s¢ desarrolla bajo la forma de totlidad, surge un sistema filosofico. De mancra
que probablemente tenemos multiplicidad de ststemas flosoficos que explican parcialidades
del munde (gjemplos: Descartes, Plagn), pero carecen de totalidad, por lo gue no son
principios sine meros momentos de la historia del pensamiento,
4. La historia “no se refiere ol pasadn™, sino a los productos de Is razan que se cultivan en ¢
presente como verdoderos. Los verdaderos principios son verdaderos en todo tiempo y
siempre, por lo que el dnico princplo verdadero que nos queda es la historia misma como
manifestacién porque en clla se manifiesta la dinfca verdad etema, eg deckr, Dios.

Hegel traza ¢l paralelismo eutre o historia de la flosofia y la Flosofia misma,

haciendo ver que lns Alosofias antiguas son las méas pobres, simples y asbtractas, pues adn
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carceen de contenido. Creo que lo mismo sucede con el arte y con [a religion, pues Hegel ha
claborado una filosofin de la historin en donde es muy claro que no hay buscar en fas
aniignas filasoffas mas de lo que tenemos derecho a enconirar en elfas; o debemos, por
tanto, pecirles deterninaciones que correspondan a una_consciencio mds profinda,” Ls
filosofin modera, cn este sentido, supers & lo Rlosolin antigua, ¢f cristianisma aparcce como
religion revelada superando las antiguas religiones de Epipto, la Indin y Grecia y, por aliimo,
¢l romanticismo aparece como el modo supremo del ante, que ha superadao el ane simbdlico
y el clasico. Todo esto, es Anfiebung, os decir, supera mas no anula,

Lo anterior o5 muy clare en las obras histéricas de la flosolis, pues en
interpretaciones como la de Brucker, Ritter y el mismo Aristdteles se descubren anomalias e
inexactitudes que hacen pensar a Hegel que aquellos buscan que autores de épocas antiguns
conlesten @ cuestiones que ataden solamente a la consciencia modema: £/ individio es hijo
de sw pueblo, de su mundo, y se linnta a mangfestar, en su forma la sustancia contenid en
&l: por mircho que ¢f inidividuo quiera estirarse, jowds podrd salirse verdaderamente de su
tienipo, como no puede safirse de su piel: se halla encradrado necesariamente dentro del
espiritn nniversal, que es s sustancia y s propia esencia, jCémo podrila salivse de ella?
La filosafia capta, con ¢l pensamiento, ¢ste mismo espiritu universal; la filosafia es, para
&l el pensamienio de si mismo y, por fanto, su comenido sustancial determinado. Toda
Jitosofia es la filosofia de s Mempo, un eslabon en la gran cadena de la evolicion
expirithal; de donde se desprende que solo puede dar savisfacclon a fos infereses propios
de su tiempo.""

Lo anterior sefiale las limitantes espacio-tienpo v, ademds, deja entreabienn la
posibilidad de que la verdadera autoconsciencia es pensar por s mismo y tomar consciencia
de que esinmos sujetos a tales limites.

Con base en lo anterior, se entiende la critica hegeliana al ncoplatonismo y
neoaristotelismo del renacimiento que al parccer del fldsofo alemin son absurdos, pues el
espiritu estd sujeto al avance, ne puede retroceder. La flosofia antigua es solamente una fase

necesarin en el desarrollo de las ideas; imitarla equivale a incurrir en ¢l estatismo intolerable

¥ HEGEL: Lecciones sobre la Historia de la Filesafia 1, Ed Cit., p.44. El subroyado es mio.
" HEGEL: Lecciones sobre la Historia de la Filosefia 1, Ed Cir, pdf.



para el espiritu. La Historia de Ia Filosofia es progresiva y, por tanto, la filosofin modema es
mejor que la precedente y ¢s inconcelible alguna regresion.™

La historia misma, pues, es racional y en ella se narra el progreso de la consciencia,
La filosofia es vuelia o su comienzo, a través de tres silogismos: ¢l silogismo de la logicidad
pror ¢l que la naturaleza se hace espiriiu y el espirilu natnraleza solo en su estruciura légica,
en la idea. El segundo silogismo es la reflexion espiriioal e In idea, ln subjetividad
descubriendo que su fin es ln libertad, la auloconsciencia vy el “coming histdrico™ para
producirla. El tercer silogisino ¢s In Alosofia, la razdn que se sabe a si misma como absoluto.

A lo largo de la histora, un pueblo manifiesta su filosofia y entoneces se da
simultaneamente una forma de los pueblos bajo la cunl surge su gobiemo, su moral, su vida
social ete. De manera que no solamente ¢l pensamiento es el espiritu de un puchlo, fo es
tombién unn catedral con sus bovedos y sus naves, colummatas, pdricos, etc., en otras
palobras, el trabajo artistico, la organizacion politics, son también manifestaciones del
espirity de wn puchlo. Surge entonces wna nueva cuestion: jqué cosa distingue la filosofin
del ante o del derecho? La respuesta no parece compleja; simplemente que en la flosofia hay
mis antoconsciencia, Pero, jpor qué en esta sutoconsciencia del espiriu, compuesta de
figuras imperfectas, no akanzamos desde un comienzo el térming del desarrobio
fenomenoldgico, si el espirite ya sabe de si mismo? Posteriormente trataré de encontrar una
respuesta, aungque no estoy seguro de encontrarla,

Por lo pronto, la relacion existente cntre la historia politica, ln constitucidn de los
Estados, el ane, la religion y la filosofia es que todas tienen une raiz comin: el espirita de la

¢poca en que se producen, espiritu que fnformo la realidad.

™ Asi lns cosas, pareceria que el pasthegelianising represenda un avance en la flosofia, sin embarga, creo
que Hegel piensa que la listoria de la filesofin se deviens en la suya ¥ que ademis, de haberse percamde del
sinniimoro de pusores que en el fondo no son sino una repelicion del hegelianisime, los hubiese tachado de
“imiztiles™, 12l coino bo hace con el neoplmaonisnio o ¢l necanisicielisme
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Finalmente, la idea que unifica o todas las otras, Ja idea de la

belleza, romando la palabra en an sentide platdnico superior. Estoy
ahara convencido de que ef acto supremo de la razdn, of abarcar

toglay las ideas, ex i acto extdiico, y que la verdad y 1o bondud ye

ven hermanadns sdla en fa belfleza.

El fifésofo tiene que poseer tanta fuerza estética como ¢l povia

Los hombres sin sentido estftico son nuestros fildsafus ortoduxos.

La filosofia del espirity ex una filosofia extdtica

Nu s grveel ser mgeniosn, Dicliso of Imposible razonar ingeniosamente
sohro la historia, rin sentido axtdtics, Agul debe hacorse patente gud ex
al firt y al cabo lo que falta a los hombres gue no comprenden fnoda de las]
ddeas y que son lo suflcientemente sinceros para confusar

que todo les ex obscuro, ung vez g se defo o exfera de

fus grdficos y fos registros,

El joven Hegel



CAPITULO IV

DE LA BELLEZA

JEl Amaor de lo Bello, dsa es la fe del Pocto;
el Azul, su estandarte; ¥ el Ideal, su beyl
Poul Verlaine

El problema de la belleza en el pensamiento hegeliano parte de la identificacidn de
la belleza con su idea. La idea en si misma es la verdad, Cuando lo verdadero aparcce al
espiritu como realidad exterior' y la idea se confunde con aquella apariencia exterior,
entonces la idea no sélo es verdadera sino también bella, El nicleo constitulivo del esplrita
absoluto es la idea, es decir, toda la filosofia del espirilu ¢std regulada por un concepto, el
de la idea de verdad: fo idea, en wna palabra, es el todo, la armoriosa unldad de exre
confunto universal gue se despllega elernamente en la naturaleza y en el mundo moral o
del espiritu {..) Todo lo gue existe no tiene, por tanto, verdad sing en cvanta es la idea on
estado de existencia, pues la idva ¢s la verdadera y absoluta realidod. Todo lo que aparece
conta real a los sentidos p @ la consciencia no es verdadere porgue sea real, sing porque
corresponde a la tdea

El arte sc ocupa de lo verdadero en cuanto objeto absoluto de 1a consciencia. De ahi
que se encucntre en la misma esfera que la religion ¥ lo filosoffa, Cuando el arle estd
presente en su mdxima perfeccion, posee en sus imigenes la manifestacion csencial y que
mejor corresponde ol contenido de verdad.

! Bl estade wmbién oparece como una realidad ewterior. Sin embargo la sutoconsciencia del estndo es
solamente ohjeriva. Me explico: on el capltulo tercero habléd del espiriu subjetive como un suceso
ontropoldgico en donde ef individuo se vuelca 8 su interioridad ¥ conoce solamente lo otro de manera
sbatracta, pero ello le sirve coma vin para enlenderse a si misma, Este espirita subjetivo se compensa con <
espirit obsjefivo que es el agente exterior denominady “estadc™. quien es causa del ethas, el derecho v la
maralidad, El individuo alcanza fn autoconsciencia cuando se percata de que el estado es un agente extemo
que, par permitiie su liberind, merece ser vencrado o, en otros palabras, Ja relocidn entre ¢l gobemante ¥ el
gobemada es entre dos auboconsciencias. En el arte, la sntoconsciencia es distinta porque la objelividad ¥ la
subjelividad se unifican de manero exacta. Es decir, la (ension que exisie entre [a libertad del sufeto y las
leyes del estado, se viselve, e el orte, [a unificocidn del producte artistico con lo opariencia o Imagen de ln
idea y, ahora la unidad se da no solamente entre el antstay su obra, sino entre el espiriy propio que el antistn
logra munifestar 3 la awtoconaciencia del especiador a través de [ obra misma.

Y HEGEL: De bo bello y sus formasy, traduceion de Manuel Granef], Espasa-Calpe, México, 1993, p.64.
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No pretendo elaborar una defensa o la filosofia del arte de Hegel, sino al contrario,
intentaré fundamentar criticamenie que en ¢l fondo el sistema hegeliano lleva consigo el fin
del reino de la belleza, lo muerte del ore y, por tanto, la muere del espirim, Mis
intenciones por defender wna estélica de lo recepcion estin lejos de comulgar con el
pensamiento hegeliano v, por ello, he estructursdo esta critica conforme ol siguiente
esquema:

A, El método hegeliano para el estudio de la belleza,
B, La defensa del objeto fTsico.

C. La belleza y su signilicado.

D. La belteza como médium.

E. La relacidn.

La Estética tiene por objeln el vasio imperio de lo bello, Lo bello mismo ho de
concebirse como idea, pero una idea especial porque ¢l entendimiento no puede coptar la
bellezn, pues lo sensible se distingue por completo del conceplo. Asi las cosas, lo bello es la
idea de lo bello.”

En sus observaciones acerca de lo bello, Hegel estudia la nocian de la ides abstmeta
de lo bello, lo bello en la naturaleza v lo bello ideal o en la obra de are, Me parece que este
amplio, complejo ¥ por demés claborado desarrollo, puede resumirse en unas cuantas lesis:
I* La belleza en la obra de arte es mis elevade que la belleza de la naturalezn, pues ésia ha
nacido y participa del espiritu. Lo bello s verdaderamente bello en cuanio participa del
espirite. No podria decirse que lo materia enjuta ¥ amorfa es bella si no poseyese en su
cardeter esencial el ser una creacidn del espirity, el haber sido concebida y ejecutada bajo la
inspiracion ¥ voz del espiritu,

2% Lo bello no tiene vida més que en la apariencia sensible. Un fin que es verdadero no

debe ser afeciodo por la ficeidn. Luego, no es en la apariencia ni en la ilusion donde debe

" En I fnrraduccida o la Estéiics Hegel afirma que of objeto de sus lecciones es ¢l amplio reino de lo belle
{Edicitn de Hadl Gobds, Penlnsula, Barcelonn, 1989, p.9, tomo i), Posteriormente, en el mismo texto, en
domde Hegel hobla de o bello en general, se lee: Hemos dods a fo bello of nombee de fdeo o fo bello. Exie
hur el emtewferse on el sentide de que fo bells misma ha de concebirse como ldea.., proplumente coma fdeal
{Ed. Cit., p.97). En ¢l mismo apartade, en la pdginn 102 de la edicidn citeda, Hegel escribe: De b goe of
entendimivnte no pueda captar lo belleza, prer &1, en lugar de penetear en dicha unidud, retione sisopre sus
diferencioy en una s¢paracidn anfdnoma,



manifestorse la verdad. Lo bello, pues, no es una idea abstracta anterior a la manifestacidn
irrealiznda, sino la ides conereta realizada, inseparable de o forma.

J* Existe una menera mds profunda de comprender la verdad: cuando ésia no esid en
alianza con lo sensible y Jo sobrepasa hasta 1l punio que no puede conlencrla ni expresarla,
Il eristianismo ha entendido la verdad de esin forma y, por ello, se ha elevado por encimn
del punto preciso en que el arte constitufo el modo mds alte de representacidn,

4% 8i decimos que la belleza es una idea, esto significa que la belleza y la verdad, en gisrto
sentido,” son idénticas.

Sobre 1o primera tesis, el gran hallazgo hegeliano es ln consideracidn de que por ser
el arte ¢l producto de la liberind humana y porque Dios obra en el hombre ¥ por el hombee,
serfn absurdo pensar que la naturaleza fuese superior al arte, pues la creacidn de Dios no
expresa |o ideal como lo expresa el ante, El ideal artistico es rendir honor y gloria o Dios y,
por tanto, en la ereacidn de monumentos, himnos ¥ esenlturas, of hombre manifiesta una
espiritualidad mucho mis elevada que la noturaleza,

Las siguicntes tres tesis comparten ¢l mismo problema: ¢l que lo bello y lo
verdadero sean idénticos, con la pequefin pero complicada observocidn, de que en la
segunda tests, Ia fdea se deseribe como concrela y realizada y, por tanta, sensible, Hegel no
estd tan lejos del obscurantismo medieval: este €s el mismo problema que la escoldstica
considerd al intentar ineluir o belleza como trascendental, Estas Ires lesis reaparecerdn en
mis puntos C. y D., pues intentard explicar que la bellezn en el sistema en cuestion se aleja
demasiado de la verdad, aunque por lo pronto las lamaré coma una sola eosa: la idea de
bello-verdadera. Por shorn, solamente he epunciado estas custro tesis porque acudind

constantemente a ellas en el desarrollo de la edtica

* Subrayo “en cieno sentido” porque Hegel wiliza esta fdrmula tinglistica para salbvar un par de jdeas
entendidas poe la razdn a iravés del concepto de esplritu. En este simil de identidades se asoma un problema:
en efecto, verdad v bellezn pueden ser idénficas con cieno senlide porque en este confexio ambas son
conceptos. Sin embargo, ol mencionar Hegel que of arie es intuicidn, ln religidn representacitn ¥ la Mesalia
conceplo ¥, podleriormente entender 1a belleza camo un concepto regulativo en ef campy ded arte, 1a intuiciin
ex cuestionable. Mis adn. Hegel no tolera las intuiciones emativas de los romdnticos. Al parceer, [ bellez es
intuicidn ¥ I verdad concepto. E| “clera sentido” de Hegel es algo ambiguo.
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A, El método hegeliono para el estudio de In belleza

Una estética de la recepeitn considera la relacidn sujeto-objeto, en donde Ja
aprehensidn de un objeto representado requiere ir mds alld de Jo que representa ¢l objeto
estético, Mo pretendo detallar en este momento lo que quiero deeir con este “ir mas alld”
porque ya hablaré de ello con mayor elaridad conforme o eritica vaya desarrolldndose, Sin
embargo, meneionar la relocidn sujeto-objeto resulta un factor introductorio determinante
pura hablar del método hegeliono para el estudio de la belleza,

En el capiwle |, mencioné la complejidad que implica establecer un método
adecuado parz un estudio de tal magnitud. Lo bello, decla, puede estudiarse objetiva o
subjetivamente: Kant lo hizo subjetivamente racional, Burke lo hizo subjetivamente
sensible, Boumparten objetivamente racional, Schelling cree encontrar 1a resolucion de este
conllictn infinito entre objetividad y subjetividad en la belleza misma. [egel, par su parte,
reune ¢l procedimiento de dos mélodos exclusivos y contrapuestos. El primero silo
conduce 8 una leorla estrecha, incapaz de comprender el arte en su gencralidad e intenta
oblener del estudio de las obras maestras del arte las reglas eriticas y los principios del
gusto. Este s el mélodo aristotélico. Bl segundo, el platénico, aisldndose en las alturas de la
metufisica, no sabe descender de ellas para aplicarse a las ares particulares ¥ apreciar sus
obras. El verdadero método es la reunisn de ambos.®

Considerando estos dos métpdos, se lee en la Metafisica de Aristdteles que puesto
gue ¢f hien y fa belleza son casas diversas (pues el primero extd slempre unido a la accldn,
mientvas que fa hellezu se du tambidn en las cosas inmoviles), los que afirman que las
clencles mogemdticay an dicen nada acerca de lo Belleza o del Blen se equivovan, Dicen,
en efectn, v ensefan muchision; pies, aungue no (ns nowbren, si ensefian sus efecfos y sus

propurciones, no omiten el hablur de ellos. ¥ las principales especies de lo bello son ¢

La conlraposiciin que Hegel expare enre los métedos plalénico y arisioiélica no es del 1odo clara, Pladn y
Arisdieles son 1amibién objetivistas v, sunque en ellos no ocwre una Aufrebunyg entre lo subjelivo y lo
vhjetivo, st hay una relacién simitsr entre lo universal ¥ Yo panioular. Al pretender establecer las reglas
crllicas y las principios universoles del gusio, las imenciones del Estagirita, mis que por algo concreto, urgan
por la caracierizachin de lo universal. En cuanio a Platdn, fo que se desprende de su filosofia es que la belieza
sensible (particular) participa de la belleza universal (suprasensible). Esto no es oira cosa que la dociring de la
participacitn, Ahora bien, lo gque Hegel probablensente comtrapone, es el realismo de Aristdteles ¥ el
idealisma de Plaidn.
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arden, lu simelria y la delimitacion, que se ensean sobre tudo en la ciencias matemdticas.®
De ahi que en In Poética, lo bello se asocie a o simétrico, va que esio es fcilmenie
caplable por la vista,” Fl arte es téenica v por ello, Hegel encuenira gue ¢l aristotelismo se
detiene ¢n lus reglas criticas v principios del gusto gue no consideran lo sublime del arte,

Hegel, contra sus propios principios, espera que Aristoteles rinda cuentas de In
sublimidad remdntica, cuando ¢ mismo ha mencionade que no hay g buveor en las
antlis fllosofias sy de o gue tenemos derechy w encontrar en elfas* Hegel, en efecto,
también dedica varins pdginas al estudio de los artes porticulares piendiendo o las reglas
eriticns, pero siempre reguladas por el concepto de autoconsciencia y por la manifesacion
del absoluta,

Platdn, “expresindose como un hegeliano™(;), afirmu cn ¢l Fedro, que lo bello ex fa
manifestacion evidente de las ideas.” por lo que no cabe hablar de lo bello en ¢l ane, puesto
que ese tipo de belleza posee un estatwto ontoldgico inferior ¥, de ahi que la belleza se aisle
en los lwras del mundo suprasensible. Hegel contempla exclusivamente esta dimensidn
platénica, sin stender a la doctring de la participacidn,

La idea de bello y ¢l arte reside para Hegel en Ya unién de dos iérmines que aparecen
¢n el pensamiento come separados ¥ opuestos: lo ideal ¥ lo real, la idea ¥ 1 forma. Por cllo,
¢l método para el estudio de la belleza conserva eslas oposiciones cuexas en dos grundes
sistemas flosaficos. Pero Hegel, lejos de superar €] platonisma v o arisiotclismo como se
lo propone, finalmente eulmina, creo, en ese mismo abandono metallsico del platonismo,
pues a fin de cuentas e idealismo hegeliano tendrd que eliminar el objeto fsico para
quedarse con la idea pura de bello-verdadera y dar paso a la siguiente ctapa en la esfera del
espiritu absaluto, es decir, a la religion.

Con estas dltimas afirmaciones, adn ambiguas, debo dar paso al segundo elemento
de mi csquema, es decir, a lo defensa del objeto fsico contra su anulacién en el idealismo
alemdn.

* ARISTOTELES: Metufisica X111, 3, 1078b, 30ss.

' Cfr. ARISTOTELES: Poética 7, 1450b, 3555,

Y IEGEL: Lecclones sobre Wistorla de 1a Fllosolia 1, traduceidn de Wencestao Roces, Fondo de Culiura
Ecopémica, Méxica, [977, p.8.

" PLATON: Fedro, 250¢.
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B. La defensa del objeto fisico

Las obrus de arte son objetos fisicos. Lo mismo que los easns. los monumentos
necesilan del mdrmol, de la madera, de la piedrm y del sudor v el cansancio de muchas
frentes, £/ Dovied de Miguel Angel fue algin dfa materia enjuta y hoy, o pesar de que aquel
pedazo informe de piedra fue bautizado por el espirity, la materia estd alif y tan lo estd que
podemos destrozar £/ David con un martillo. El lienzo en que Rembrandt Van Rijn pintd
Betsabé en ef bafe, puede sostener en si el eolorido porgue ¢s un pedazo de materda v, de
hecho, al pintar el cuerpo de Betsabé, Rembrandt pinta también el esplritu angustioso a
eausa de ln misteriosa caria que liene en su mano,

Al parecer, la afirmacion de que las obras de arte son objetos fisicos es insostenible
en b milsica, la Hieratura y lo poesia, El mismo Hegel comenta que ln midsica se ha alejado
de la eseuliura porque ha creado un lenguaie en ol interior de nuestras almas v que la
poesia, redne ef mds alto grado de interiorided espiritual porque no retorna ya a la materia
pesada, En cfecto, he de decir que mi tajante afirmacién debe considerarse de mancra
distinta en estas artes. Estas bellas ares no dependen de manera tan notable de la materia,
pero si requicren de ella. La misien, la mds abstracta de las artes, sdlo existe en el tiempo y
sl material de sucesidn es ¢l sonido, las ondas sonoras (objetos fisicos) y, aunque no hay
ningtin objeto visible en ¢l espacio que pueda ser nombrado como dpern, la pereepeion de
una composiclén musical estd sujela o propiedades sensibles: espacio y tiempo. Lo mismo
que lo lectura de £ suefo de wna moche de verano o Fausto estd sujeta a un espacio y
tiemipo determinados en el que a través de las palabras que leo me formo imdgenes alejadas
de o materia. Mds atin, la poesia cuenta no sblo con la espacialidad ¥ temporalidad de la
percepcion, sino que igeal a2 la misica, requiere que atendamos a sus propiedades fondticas
y auditivas, como por ejemplo, el ritmo. Las obras literarias son tan dependientes de [a
materia gue si alguien destruyese en obsoluto todos los ejemplares de poesfa de |Hilderlin o
todos los del Fousio, esa obra desaparcceria. Y si pudiese permonecer en la memoria de

quienes la leyeron, seguirfa dependiendo de un sujeto fisico.



Creo que con ello e mostrado que las obros de arte son objetos fisicos. Ahora bien,
iqué cluse de objetos [Tsicos son? Hegel afirma que hay dos mancras de coneebir los
objetos sensibles -que yo he lamado objetos fisicos- en relacién a nuestro espiritu:

- Primero, por la simple percepeion de los objetos por los sentidos, en donde ¢l espiritn sdlo
aprende la forma individual y se le escapa la sustancia y esencin de los cosas y, al mismo
tiempo, esto despieria en ¢ sujeto que pereibe lo necesidad de apropiarse la cosa percibido
para su uso, consumo o destruccidn, es decir, ¢l alma no percibe desinteresadamente,
-Segundo, ln otra relacién de los seres sensibles con el espiritu es la del pensamicnto
especulative o ciencia. Aqul la inteligencia no se contenta con pereibir ol objeto en su
forma concreta ¢ individual, sino que abstrae la esencia, lo general, es decir, [a razon se
eleva por encima de la formn individual para concebir la idea pura en su universalidad, Esto
nos remite a la Fenomenologia del Espiritu (capitulo [) de esta tesis), en donde expuse ¢l
desarrollo cognoscitivo del sujeto frente al objeto conforme a la cerieza sensible, lo
pereepeion y el entendimiento, concluyendo con ¢l desarrollo de 12 awtoconsciencia ¥
mostrando cdmo o condicion de la verdad o |a razbn universal cs precisamente el que la
consciencia humana alcanya la certeza de si mismo y se convierte en verdad. Es decir, solo
cuando la cerfeza subjetiva ho tomade la forma de una verdad objetiva y ésta ha pasado a
ser cerieza de sl, puede hablarse de razon o de sutoconsciencia universal, Esta es la manera
cientilica come la consciencia se busca a s mismia en el objeto.

Pues bien, ol modo de percibir del arle no se encuentra ni en el primero ni en e
segundo. Segin Hegel, ol arle ocipa un lérmine medio entre la percepcidn sensible v Ia
abstraccitn racional, De la percepeidn sensible se distingue en que no se obstina en lo real,
sino en la apariencia y no siente necesidad de consumir o utilizar, De la segunda percepeién
se distingue en que se interesa por el objeto particular y su forma sensible. Lo que nos gusta
ver en el arte, al parecer de Hegel, no es su realidad moterkal, ni la idea pura ni la
generalidad, sino une aperiencin, una imagen de verdod. El arie crea a su designio
imdgenes, apariencias destinadas a representar ideas, o mostramos fo verdad bajo sus
formas sensibles.

Asi las cosas, nos nsalian dos cuestiones, la primera es logica y la sepunda

melafisica, Logica porque habria que dilucidar si de aquel objeto particular es posible
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nbstraer una idea universal (bello-verdadern). Una metafisica, porque si la idea de bello-
verdadero se abstrae del objeto fTsico, habria que encontrar de qué manera estd canstruida el

objelo estético, de manera que su percepcidn es distinta ol objeto flsico,
I, Levewestidn dgica de lo bello-verdadero

Plantear la cuestidn l6gica de lo bello-verdadera es una tarea poco agradable. El
objeto final del arte no puede ser otro que revelar la verdad en su manifestacitn sensible. Lo
bello se dice de un objeto, Asf, si alguien contempla una pintura de Delacroix puede decir
que aquello es bello, pues la combinacidn de colores es adecuada, la representacion es
acerinda y tales factores Jogran que el espectador capte [n unidad, la armonfa y pueda decir
que nguello es bello, En otras palobras, de la unidad de la obra de arte particular abstracmos
el eoneeplo de belleza,

La aflrmacidn que acabo de hacer, blen podda parecerle a Hegel una grove objecién
contra su filosofa, En efecto, si recordamos lo aparatosa ciencia de la logica de Hegel, que
hemos comentado ya al hablar de la Fenomenologia, encontraremos que en el proceso
cognoscitivo lo que sirve coma base na es lo panicular ni las particularidades, sino la (dea,
Hegel comienza con la idea universal. En todo, y consccuentemente en la percepeidn
estédtica, el punto de partida es la idea de bello, al contrario del pensamiento realista que
inicia con las particularidodes parn deducir el conceplo universal. No estamos lejos de la
reminiscencia platdnica: la idea de bellesa ya existita {jdénde?) y solamente la aplicamos al
objeto particular,

Hegel estd atorganda una digna plenitud al pensamiento de Platdn, pues ni uno ni
otro consideran los objetos particulares calificados como bellos sino lo bello, la idea en s
misma ¥ no como derivada de objetos particulares. Si de un sélo golpe partimos de la idea
de bello, esto significa que podemos libramos de cualquier problema que pudiese crearnos
| infinita multiplicidad de objetos que se llamarfan bellos. En efecto, esta idea universal se
parficulariza en las redundantemente llamodas artes particulares, pero tal particularizacidn
es momentinea y pasajera, pues Hepel debe desechar el objeto fisico, lodo lo que posen
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muterin sensible, pora spropisrse de la idea de lo bello-verdadero, La belleza sensible estd

e,
2. Las pautas para un problema metofiica

El plantezmiento del problema se ha voleado por completo. En un principio hablé
de la posibilidad de que nosolros obluvidsemos lo idea de belleza de los objetos
particulures. De ser asi, surgin la pregunta por algdn elemento especial que wviesen las
obrmas de arte para dar explicacion al hecho de que no las pereibimos como a cualquier oiro
ohjeto, Pero como he dicho, ahora el panorama es distinto. Hegel ha invertido las cosas, es
decir, la idea de bellezn ha estado presente siempre en una especie de universo platdnico de
las esencias y lo dnico que hacemos nosotros es aplicar esa iden o objetos particulares. La
cuestion ahora es, jgué tienen aquellos objetos que nos hacen aplicarles lo iden de belleza?

Segin Hegel, lo que hoce que el arte nos guste es que manifiesta sensiblemente una
imagen de verdad. Lo bello no es otro cosa que la representacidn en la forma concreta y
sensible de ln idea. Tenemos dos clementos: de un lado In idea de bello, por otro, el objeto
particular, Seguimos sin scparamos del platonismo. Jusiamente la tarea artistica consisie en
conciliar ambos elementos, ln idea v Sy representacion sensible. jQué condiciones cumple
esa concilincidn?

1% Que ¢l contenido sea una representacion arfstica,
2° Que el contenido no tenga nadn de abstrocto, es decir, que sea concreto y sensible.
32 Que la forma sea individual v esenclalmenie concreta.

Lo anterior significa que ¢l objeto anfstico, a diferencia de cunlquier objeto
orientado a ser puramente cosa, se oricnta exclusivamente a la apariencia o imagen de la
idea. Es decir, el objeto artistico no 3 cosa sino que se ha valido de las cosas -un material
exterior- para representar la imagen de 1o espiritualidad, De ahl, que en el arte romdntico la
obra de arle s conciba como la expresidn del esplrity, de Dios,

Si echamos un vistazo o las tres ideas anleriores, encontramos que Jas dos primerns
tiene en comin que se refieren al contenido como una representacion concrela y sensible, y

la tercera se refiere a la forma como individual ¥ concreta. Asf las cosas, como se comentd
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en el capitule 111, el arte simbdlico no ha alcanzado la plenitud de la idea porque el simbolo
€5 una representacion cuyo contenido es extrafo ¥ ambiguo. El are clisico, en cambio,
alcanza la unidad entre contenide y forma en la mitologia, El arte roméntico se determing
desde el puro concepto interno del contenido, es decir, ahora ¢l verdadero contenido es la
interioridod absoluta, el dnimo ¥ ¢l sentimiente, mientras que o forma correspondiente es la
subjetividad espiritual coma aprehensidn de su putonomia ¥ libertad.

Denominaré al contenido “aparicidn externa” ¥ a la forma “significacion”. La taren
del arte romdntico consiste en lograr que la consciencia se repliegue no en lo exterior sino
en si misma. Esta subjetividad expresa su existencia real en lo humeno que, a su vez, se
releciona con el munde entero. De manera que por mds subjetividad que exista y mds ideal
de belleza que hayn, el arte ¢s una figura imperfecta en ¢l contexto hegeliano, pues no
alcenza jamds a deshacerse de la materia, de los objetos, ¥y, en efecto, la dnica mangra de
argumentar |a religidn reveladn y 1a filosoffa es desechando la materia, ,

Ahora bien, en la relacidn entre aparicidn externa y significacion, no creo ni siquicm
que la mds acentunda subjetividad logre adherirse al vapor més nfimo del espiritu absoluto.
Mi afirmacion es tejante. No creo que el resultade de la aparicién externa ¥ la significaciin
sea |0 manifestacion sensible de la idea de bello, como sl creo que el arte ¢s simbalisma.
Asi es como en el Zend Avesta todo lo que brilla es el absoluto y para los egipeios el
haleén es un dios, asl cs como los dioses griegos son representados come hombres y no
como animales, asi s coma la pintura holandesa reproduce subjetivamente la exterioridad y
como Navalis construye un mundo de fibulas cuya significacién eleva a los hombres a lo
real ¥ absoluto, El simbolo es representacidn de ideas, no asi de la idea. Es decir, los
simbolos representan diversidad de ideas que incluso pueden ser subjetivas, con lo que la
idea regulativa (belleza) se extravia,

3. El extravio de fa belleza en nn arte de meros sfmbolas
4 Qué simboliza ¢l Fausto de Goethe o el Quijote de Cervantes?, zqué simbolizan

las pinturas de Millet, Van Gogh y Rivera?, jqué simbalizan las virgenes sensuales y las

Venus melanctlicas de Boticelli? El mismo Hegel nos lo ha diche: Fausto es el prototipo
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del hombre que lleva al cumplimiento de su pura individualidad, es el hombre que
despreciu la ciencia y el entendimiento. Fausto vende su alma al demonio y esla entregn @
los brazos del maligno simboliza el goce de fa singularidad, det espirite terrenal que
conduce al fracaso.” Don Quijote, en cambio, simboliza al hombre virtuoso que guiere
invertir ¢l curse del mundo, es el hombre que pretende donar sus fuerzas al individuo
porque considera que el bien universal necesita del principio de individualidad para ser
animado v cobrar movimicnto,

Boticelli, también al decir de Hegel, simbuoliza en sus virgenes sensuales v Venus
melancdlicas, el humor sombrio de un arte impotente parn aleanzar su libertad. Y asi come
Nicolds Grimaldi afirma que Van Gogh edmira lo simbolizado," Salvador Dall encuentra
en el Angelus de Millet, el funcionamiento simbélice del arte aunado al mito de la muere
del hijo de dos campesinos piadosamente recogidos y con rosiros Iristes que oparecen en ln
tela de Millet,”?

Con los ejemplos mencionados, lo dnico que he pretendido es hacer ver que, en
efecto, el arte tiene un valor simbdlice, ¥ no sdlo para Hegel, sino en toda ¢poca. De esta
manera, la obm de are es lo dnica produccién que se orienta no a lo objetividad del
products, sino hacia lo apariencia o imagen de la idea en un sentido simbédlico. En otras
palobras, el objelo fisico, poscedor de un material extemo, liene un contenido inlemo ¥ por
ello Hegel ha entendido el arte como la unificacion de objetividad y subjetividad.

El arte es simbolismo, es la representacion de jdeas. Ahora bien, Jqué sucede con la
idena de bello-verdadero? o, en otras palabras, el representarnos el Angelus de Millet dos
campesinos cuyos restros podrian simbolizar tristeza, cancancio, soledad o solamente dos

rosiros piadosos, jen donde estd la idea que busca el propio Hegel?

" Basta con recordar la explicacién que he dado en el capltulo 1 respecio al desarrollo de la consciencia
indivitual hacia una consciencia colectiva. Las tres experiencias que aparecen en esie recnmido son el
hedonismo individunl simbolizado por Fausto, la conscizncia casi universal del romanticismo ¥, por dliimo,
bisqueda de lo verdaderamente universal simbolizsda por el Quijoe.

" Cfr, GRIMALDI, Micolds: 'ardent sanglot, encre marine, ouvrage publié avee Je concours du Conseil
régional Rbone-Alpe, France, 1994, También puede enconi rarse un estudio sobre el simbalismo, la técnkcn y
¢l eolor en la obra de Van Gogh, en GRIMALDI: e soufre ef be 1las, exsal sur Uesthétigue de Van Gogh,
encre marine, France, 1993,

7 paLlL Salvador: El mito trdglen del Angelus de Millel, traducsion del francés de Joan Vifloly, TusQuets
edilores, 3a edichén, Barcelons, 1989,



Si recordamos los dos clementos, aparicion exterma y significacion, de los que
hablamos cuando tratibamos de encontrar qué habia en los objetos antisticos que los hocia
distintos a todo objeto fisico en su percecpidn, el problema acerca de la belleza se vuclve
alin mis complejo: zestd ln bellezn en la apariencia externa -proporcitn, armonia, ete- o en
¢l significado -dos campesinos que nanifiestan cierto estado animico-? La primera opeidn
nos acerca a una objetivacidn del are, mientras que ln segunda me atreveré o denominarla
psicologista, pues el significado consistiria en aquello que la obra dice al espectadaor.

En el contexto hegeliano importa la expresidn y el significado e incluso me parcce
que algo con especial atino en ¢l fildsofo alemdn, ¢5 justo aguello que acobo de denominar
“psicologisma”. Enticndo el simbolismo como representacidn de Ideas, pero sostengo
también que la interpretacidn de aquellas ideas simbolizadas no es ot cosa que
psicologismo en ¢l ane. Es decir, que el que las representaciones del arte indio y egipeio
acudan o las formas animales, el que los griegos acedan a formas humanas y los romdnticos
ala idea de espiritu, no s, sino un efeclo de consciencia histbrica. Esta es la aportacidn mds
grande de Hegel. El arte es también consciencia histdrica y, por ello, no simboliza lo mismao
parn Beethoven que para nosotros su sinfonia Herolca, dedicada a Napoléon. ¥ no
olvidemos gue mientras Reethoven con enfado borraba su dedicatoria al héroe francds por
caronarse como monarca, Hegel llamaba al sonido de los caflones del imperio napolednico
“la voz del absoluto”, s

Lo mismo que para uno Napoledn dejaba de ser un héroe, ¥ para el olro era un
individuo que contribufa al desenvolvimiento del espiritu absoluto, sucede que para alguno
Fausto es simbolo del individealismo hedonista y, para otro, es un simple personaje de un
romance literario que simbaliza que la nwjer {Margarita) es el ideal angelical ¥ salvador del
homhre,

Tlasta aqui, lo gue he propuesto es que existen fres elementos, dos en el objeto
fisico, ¥ uno en el espectador, En el objeto flsico, siguiendo a Hegel, admito la existencia de
una apariencia exterior y de un significado. He afirmado que la significacion se refierc a la
lecturn de simbolos que culminan con lo que he denominado psicologismo. En cuanto ala
apariencia exterior, también he dicho que es ese material exterior del que se ha valido ¢l

espiritu del artista para crear, ¥ cuyos elementos podrian ser la unidad, la proporcién y la
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armonla. Por parte del sujeto, he propuesto, igualmente siguiendo a Hegel, una consciencia
histérica que permite que la lectura de simbolos sea de mayor o menor profundidad,

Abora bien, contondo con estos tres elementos, jdénde estd la iden de bello-
verdadero? Hegel -como se dijo en el capitulo I1- afirma que en una obra de are
empezames por lo que se nos ofrece mds directamente y s6lo después, nos preguntamos por
sut significado y contenido. Ahora, aquelio que se nos ofrece directamente puede ser, o bien
el material externo, o bien la belleza. Si es ¢l material externo, no hemos llegado a ningdn
lado y seyuimos copturados en una apacente imposible distineién entre los objetos fisicos y
los objetos esiéticos, pues de una silla puede también predicarse la unidad, la proporeion ¥
In armonfa, lo mismao que de una pintura de Van Gogh,

Tampoco podemos decir que la belleza se nos offezca direclamente, pues como
hemos dicho, para Hegel es el individuo quien tiene la idea de belleza y no los objetos en si,
pof lo que no extrae el individuo la idea de lo belfo del objeto sino que la apliea al objeto
fisico.

Asi las cosas, |a belleza no estd en los objetos, pero tampoco puede estar como idea
en el sujeto, pues no creo que podamos inventdmosla platénicamente, como lo hace Hegel.
Mo hay concepto de belleza, pues parece que nos encontramos con un término carente de
significado. Lo bello sdlo tiene vida en la apariencia sensible y, hosta ¢l momento, no
hemos enunciado ninguna razén por fa que hubiese que decir que un objeto fsico es bello,
luego, Joudl es la significado de la belleza? El problema puede plantearse de o siguiente
manera: si la belleza carece de concepto, carece por tonio de esencia y asl, o no es o es esre
{pulchrum et esxe convertuntur). Podemos conocer sdlo lo formed en un sujeto. En otras
palabras, nuestro entendimiento entiende al esse como se encuentra en las realidades fisicas
y singulares, por lo que la bellera ln conocemos Gnicamente ¢n los objetos fisicos. El
problema es que no podemes quedamos con la belleza en abstracto, pues lo que conocemaos

es lo bello, pero entdnces, jeémo entendemos o bello si carecemos de concepto?



C. La belleza y su significado

4 Qué es parn las palabras, el lenguaje v otros signos, ¢l ener significado? Entiendo
par significado de un término el objeto mismo que designamos con &1, es decir, las palobras.
seflalan cosas y los empleamos para pensar eon ellas acerca de cosas. Asf, a toda
representacitn u objeto le asignamos términos que pueden ser nombres propios, estados o
adjetivos, Con riesgo de incurrir en un empirismo, me parcee que un Wrmino que carece de
referencin en cierto sentido es, por ejemplo, el espiritu absoluto, aunque, desde luego, en la
ontologia hegeliana, ln tesis que en Gltimo término descubrimos es la Idea o espiri
absoluto. Sin embargo, este espiritu absolulo, que es Dios, que es idea, no es un ser
determinado como el Dios de los judios o el propio Dios de los cristianos, Incluso, por
cjemplo, las prandes aporaciones metafisicas de Tomds de Aquino respecio a la
demostracidn de la existencia de Dios no son tan obscuras como la propia flosofla del
espiritu. De Dios, en efecto, podemos predicar lo qee no cs, pues la insuficiencia de nuestro
intelecto y nuestra propia condicidn corporal nos impide conoeerle tal como es Eslas son
aportaciones tomisias Gtiles para el creyenie. Sin entbargo, el Gelst hegeliano no tiene que
¥er con esto porque no es objeto de fe sino necesidad racional, necesidad logica.

Asi, esta necesidad racional, ocasiona que Hegel melonalice la religion v su
pensamiento culmine con la filosofia, con el temeno de la conceptualizacidn de un Dios
solamente ideal. El espiritu absoluto no tiene significado porque & mismo es significado de
todo, idea pura que recoge en si misma la belleza v la verdad.

Ahora bien, la belleza, segin Hegel, se manifiesta en realidades concretas y
sensibles, Sin embargo, la bellezn carece de significado y, por ende, no hay concepto para
ella. Podemos entender ideas de seres determinados porque poseen una referencia en la
materia concreta y sensible. Ahora bien, si la belleza se encuentra en realidades de esie tipo,
o al menos la aplicamos a realidades flsicas, (por qué carece de conceplo?

Lo que acabo de decir, me lleva a una postura kantiana; lo bello carece de concepto.
sEEn que se apoya Kani para afirmar esto? Kant se apoyna en el corfeler que ticne el are de
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finalidad sin fin y, Hegel, se suscribe a la finalidad carente de fin." Pero para Hegel no
significa que ¢l arte carerea de todo fin, sino dnicamente que ese sentido de su finalidad no
puede ser explicado por un propdsito externo. Esto cs, el fin del arte no es el objeto mismo
como creacidn artistice, sino que es la idea de belleza, La nocidn de espirite a lo que Hegel
€ §Ceren poco a poco no tiene que ver, segln ¢, con los realidades sensibles, mas si con o
idea de bello-verdadero.

En este contexto, ol propio [legel no ha admitido determinacién alpuna por pane del
objeto. Por mi parte, no he olorgado ol sujeto ningin derecho para que sea ¢ gquien
denomine a un objelo coma bella, como sf lo ha heeho Hegel,

Tudo cste complejo entramade de ideas me leva a afimar que 1a belleza no s
encuenira exclusivamente ni en ¢l abjeto ni en el sujeto ¥, ereo que Hegel pudo haberla
visto si no se hublese abandonodo con tal fervor ¥ disfraz al platonismo que pretendid
sintetizar con el aristotelismo ¥ gue no loged superar, Lo belleza no estd mds que en la
relacion que exisle entre ambos v ¢slo apoya una estélica de la recepeidn: admitimos el
sujeto y el objeto, pero lo bello no estd ni en una ni en otro, sina en medio de ambos. De ahi
que earezea de conceplo.

D. La belleza como médium, a fdesgo de crilicar -groseramenie- la esfera del espiritu
ahsoluto

Puede decirse que no es que algin individuo perciba lo bello, sina que percibe
bellamente. Sin embergo, para pereibir bellamente se requiers de un objeto exlerno que
permita que se perciba de tal manera. He dicho que lo bello no esti ni en el objeto i en cl
sufeto exclusivamente sino en medio de ambos. Asl, por ejemplo, esta mediacion puede
remitimos al problema del color; una superficic amarilla no es amarilla en si, ni porque yo
la perciba de ese color, sino que lo es por los efectos que la luz produce en ella.

" Cfr, TAYLOR, Charles: Hegel, Cambridge University Press, London, 1975, p.468ss, En efecio, Taylor
afirma que la fitosofla hegeliana debe mucho 2 la Criviea del julcio inerpretads poe Schiller ¥ no es sina ahl
donde Hegel encuentra b finalidad sin fin,
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Mi punto de partida ha sido la concepeién de la obra de ante como un objelo fisico.
Lo mis complejo en esta cuestidn es que asi como In pereepeidn del amaritlo esth mediada
por la luz reflejodn en determinada estructura, en este caso habria que encontrar cudl es esa
mediaeién enire la obra de ane y el sujeto que la percibe y, para ello, por peticion de
prineipio. propongo que tel mediacion es In bellesa,

5i la belleza es un medio, debo admitir que algo hay en ol objeto v algo hay en ¢l
sujeto que permiten que exista esta mediacidn por parte de la bellezn. En efecto, ya
determiné que existen dos factores en la obra de arte que son su apariencia exterior, de
donde se desprenden lo unided, lo ammonia y lo proporeidn v, la segunda es la significacion,
cn donde he establecido que hay en ¢l arte una serie de simbolos a los que habria que dar
leetura. En el sujeto estd la capacidad de percibir aunada o su consciencla y, a ella, le he
denominado “psicologisma™, Creo que mis afirmaciones tiene scrins consecuencios en ¢l
sistema hegeliano. La primera de cllas es que In belleza en medio del sujeto y del abjeta,
deja de comportarse como la esencia realizoda en | apariencia sensible como wna maners
de eonocer la verdad. Es deeir, la idea de belleza no es el resultada final del arte, sine tan
silo un medio que nos permite su percepeidn,

Asl las cosas, he desgajado toda identificacion que pudiese existir entre lo belleza y
lo verdnd, La idea de verdad es la meta final del sistema hegeliano y no creo que recoja en
st concepeidn 1o idea de belleza, De la idea predicamos su verdad, mas no su belleza. La
bellcza no tiene vida mds que en la apariencia sensible. La idea carece de apariencia
sensible. FHegel ha forzado su sistema para encajar de mala gana una idea -la de belleza- que
viene sobrando. En efecto, el arte romdntico renuncia a mostrar la configuracion de Dios en
su forma adecuada, pues pretende mostrar la infinitud divina en lo exterior. La religion estd
tesprovisia de sensibilidad, su contenido es espiritu absoluto.

Aun en la religion revelada hay un momento de exteriorizacion en donde Cristo se
encarna en la finitud, Sin embargo, ese Dens absconditus muere para Jor paso a reino del
esplritu y, esta concilincion enire lo fintto -lo muerte superada por Cristo- ¥ lo infinito -la
resurreccion de Cristo- es la Filosofia, conocimiento de Ja necesidad del espiritu absoluto,
que no es sino idea, que no es sino Dios, El espiritu de Hegel (Geist), frecuentemente
llamadoe “Dios” no es un Dios que pueda exlstir con completn independencia de los
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hombres, sino que es un espiritu que vive como espiritu sdlo a travs de los hombres, Como
afirma Charles Taylor, elloy [los hombres] son los veliculos, los vehiculos indispensables,
de su existencia espiritual, cama conseiencia, racionalidad y voluniad," aungue, en efecto,
este Gelst no se redwee ol espiritu humano porque alcanza fines gue no peede airibuirse a
las seres linitos,

Me strevo a lanzar una alirmocion que seguramente me bard acrcedor a muchas
criticas por parte de los mulénticos hegelianos ¢ incluso por parle de quienes conocen con
moderacién ¢l pensamienio hegeliano. Me parece que la tercera esfer del espiritu absolule
no posee una estruciurn coherente. Una acusacidn comin haeia el pensamiento de Hegel ¢s
gue ha otorgado un orden perfecio a su sistema, de mancra que cada aspecto cuadra
perfeelomente. Sin ermbargo, lo tercera osfera, la mds imporiante, ¢s en mi opinidn, lo mis
falso de cste sistema.

Hegel nos ho dicho que al final todo es filosofla o, concrelamente, todo sucede
como si lo hisioria fuese intema o la propia historia de la rmzén. El concepto de la filosofia
es la idea que se piensa o sl misma y la historia de la filosofla es la ciencia objetiva de la
verdad, El culmen del sistema es In idea de verdad que se da exclusivamentie en la (ilosolia,
La iden de verdad termina siendo el nicleo, una especie de concepto pustero como idea
regulativa, tal como dejo ver Carlos Pereda en Razén ¢ incertidumbre," del espiritu
gbsoluto v, finalmente, ef arte es intuicitn, la religidn representecidn y la filosofln concepio.

Me parece, repito, o riesgo de ser sumamente atscado por los hegelianos, que
finalmente, no todo es filosofle, sino que todo ¢s religitn. Y todo ¢s religion porque adn Ja
flosofia no 5 otra cosa que la consciencia de la necesidad de que la finited se supera en la
idea del cspiritu absoluto, de Dios. ;Mo seria mds coherente decir que las dos figuras
imperfectas son el arte y la filosofla y que la religién puede manifestarse sensiblemente
{are) o conceplualmente (filosoffa)? Si fuese asf, ain podriames salvar a la bellezn de su
cruel asesinato. Lo explico en otras palabras: la ambicidn mds grande de Hegel es unir lo
finito a lo infinito y, lo que e distingue de los romdnticos es esa pesada ingistencio en que

" TAYLOR, Charles: Hegel y ta socledad moderna, traduccidn de Juen José Unrills, FCE, México, 1983,

32
B Cfr, PEREDA, Carlos: Razdn e Incertldumbre, coedicidn de Siglo XX1 y UNAM, México, 1994,
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la unién sea por medio de la razdn (o de Ia filosofla). Sin embargo, parcce que lo que hoce
la razon, més que unificar, es segmentar o descomponer 1o realidad para comprenderla
mejor. Asi las cosas, poseerfa mayor coherencia lograr dicha unidn mediante la intuicion
artlstica -como los propios romdnticos- o por una representacion religiosa -que a fin de
cuentas, ¢s donde sostengo que Hegel permancee, aunque su Dios no es ¢l de Abraham, nl
el de Isanc ni el de Jocob-, pero Hegel rechaza estas posibilidades, pues la unidad es In idea
¥ ¢s1a es exclusiva de la razdn,

El “asesino intelectunl” de la belleza es Hegel v, ni siquiera sus intentos por diluir a
iden de belleza en la idea de verdad encubren su culpabilidad en el erimen. La idea de bello-
verdadero es insostenible. Lo bello es intuicidn, lo verdadero conceptualizacién. Lo anterior
no quiere decir que la intuicion no sea un conocimiento. Creo que la intuicidn es un
conocimiento que escapn a la conceptualizacién y Hegel, incluso en la intuicién del ane,
encuentra un concepto regulativo, la belleza, que no tardard en eliminar.

El contrasie central entre la conceplualizacion y la intuicidn artistica en la esfera del
espiritu absoluto puede entenderse a la maneea como lo hace Charles Taylor en su libro
tindlado Hegel. En la filosofts, mi “darme cuenta™ del espiritu absoluto estd regulado por
conceptos, es0s “vehlculos transparentes” de nuestro pensamiento cuya funcién no es olra
gue ser la esencia necesaria de la realidad, ser dnicamente lo que tiene realidad, La
sustancia del mundo no es otra cosa que ¢l concepto como concepro," En el arte mi “darme
cuenia” esth embebido en la exterioridad, en el objeto sensible, que sin concepto, solamente
describe algo: la presencia del absoluto en un objeto externo. La religin, pues, aparece en
medic de ambos {arte y filosofia), Como la filosoffa, habla de Dios con oraciones

descriptivas y, como ¢l arie, utiliza imédgenes o manifesiociones sensibles.'”

" HEGEL: Enciclopedia de las clencins filosificas, raduceion de E. Ovelero y Maury, Ediciunes Libertad,
Buenos Alres, 1944, 5213,

" Cfr. TAYLOR, Charles: Hegel, Ed, Cit. p.4Tiss. Charles Taylor, sungue con una finalided muy divinta a la
mia, comenla esic cardcter que tiene fa religitn como medladara entre el ane y la flosofls. De ella me he
valkio también para mostrar que |a relightn recoge en sl misma tanto al arte como 8 b filosofla Afirma
Charles Taylor: in philotophy ey awareness of the absofue iv conched in concepis (..} whose fencifon is
point bevond themselves to a domain af objects they correctly partrary or characterize. In arl, My awareness
is embadied in @ work, an external, sensuous abject, which by no means stmply refers me beyond itself 1o
sunsteghing it describes, but rather et us see the absolite only thraugh [is presence as g sensuour obfect (..
Ruligious Vorswellung would then be intermediale botween the two extremer. Like philasahy if talks of God in
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Hegel ve en el arte, la religidn y In filosoiTa, diversos idiomas capaces de expresar la
consciencia del absoluto. Pero ninguna lo hace de manera tan descriptiva como la filesofia,
pues ahl, poseemos la claridad conceptual. En la filosofla descubrimos que la base de todo
e8 la iden, la necesidad conceptual mismn. Hegel es tan platénico, al grado que una vez que
sostiene como Meister Eckhant -engareade, no lo olvidemos, en ¢l pensamicnlo
neoplaténico- que el hombre no puede ser sin Dios, pero Dios tampoco puede ser sin el
hombre, eulmina con el pensamiento conceptual que no necesila apoyarse en ningin
entendimiento. Hegel eree, en este panlelsmo exacerbado, que el hombre puede entregarse o
la unidod eon el todo sin perder su libertad racional. Sin embargo, la “razén triunfante” no
dio paso ni o | bellez y ni siquera al conocimiento de lo absolutamente finite, porgue el
Dios hegeliano finalmente no ¢s otra cosa que un intelecto ordentdor de las ideos v, él, es ¢l
concepto base,

E. La relacidn

Me parece que he presentado sufieientes razones para erecr que la belleza no tiene
lugar en ¢l pensamiento hegeliano, aun cuando Hegel erea que es la esencin realizada, feliz,
libre, llena de serenidad, en medio del sufrimiento y el dolor. Lo que entiendo al decir que
el arte no es conccplualizacidn es justamente que lo que no hacemos en el are cs
conceptualizar y, tan no lo heeemos, que yo he tenido que simpatizar con el propia Kam
cuando afirma que lo bello place sin necesidod de conceplos. Lo cierio es que lo bello se
percibe como algo inteligible pero deseonocemos a qué iden comesponde su representacion.

He tratado a la belleza como medio y he afirmedo ya que es una relecidn. Con ello
he querido entender que la idea de belleza exige mis que la unided entre ¢l conceplo y cl
entendimiento. Una de los razones es que carecemos de un concepto para la belleza. Ahora
bien, soslengo gque existe la belleza y que ¢l are no puede reducirse a un corjunto de
simbolos porgue creo que una obra Jde arle no es obra de arte porque simbalice algo.

Simbolizar significa poner ante las potencins de una persona algo diferente al objeto que se

declurative, desceiptive seatences, But (f uses images, fike ar, in whickh the abrolute s portroyed only through
the properiics of anoiher dontain
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estd presentando, Las obras de arle son obras de arte porque son bellas y con ello, no yuiero
decir que las obras no simbolizen nada, pues ya he mostrado que si lo hacen, sino que lo
que simbolizan es inido delellosamente,

El conocimiento de la obra de arte no es concepiual -lo he dicho hasta el cansancio-.
A la luz de lo no conceptualizacion puedo decir que la obra de arte ha pecmitldo manifestar
algo que es intuido deleitosamente. Uno obra de arte es bella porque los clementos que
mencionamos, su apariencln exterior y su significado, son asumidos por la via de la
simpathu por parte de un espectador. En csto precisamente consiste la belleza como relagion,

{Quié quiere decir que la belleza es una relacion? Significa que lejos de emender que
la belleza emana de un objeto que provoen una contemplacion sensitiva que altera a los
individuos o que lejos de entenderla como un concepto que emana del entendimiento de un
sujeto para ser aplicado a un objeto con riesgo de eliminar, tarde o temprano, todo arie para
culminar en la filosofla, lejos de todo ello, el orte es la relecidn de ambos. Es decir, ¢l
objeto posee unas propiedades que se caplan por los semtidos y asimismo, hay wma
digtineidn entre lo que el objeto es y la manera coino los sujelos viven aquella percepeidn,
Esto quicre decir que hay vivencias interiores y que, la belleza, lejos de aparecer como un
concepto Ml para un desenvolvimiento dialéctico, se vuelve una vivenciz que involucra la
forma en que se toman las cosas pars la vida v en la vida,

La idea de belleza parece no caber en la filosoffa hegeliana, pues lo bello escapa ala
necesidad sistemdtica. Entendemos lo bello gracias a la relacién del objeto estético con las
afecciones del sujeto. Lo que distingue esta union de la objetividad con la subjetividad y la
union hegeliana es que en la ditima Iy belleza es mediacion pars la fdea absoluta y yo he
llegado a una relacion entre el sujeto y ol objeto,

Mo estamos tan lejos de una concepeidn kantiana -no alvidemos que Fichte y el
romanticismo s¢ desarrollaron en un marco postkentiano- de la belleza, Hay miltiples
maneras de estudiar lo bello (logica, ontolégica, gendrica o especifica), pero Kant no se
pregunta por lo bello en si sino por lo posibilidad de los juicios sintéticos a prieri de Jo
bello. Los juicios sintélicos son juicios extensivos, pero carentes de necesidad y
universalidad. De ahi que en e juicio “todos los cuerpos son pesades™ no hay identidad
enire el sujcto ¥ ¢l predicado y por ello el juicio aflade algo nuevo al conocimiento, No
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sucede asf con los juicios analiticos o explicativos que, siendo universales y necesarios, no
aftaden nada al conocimiento, son meras tautologias o sinonimias, por ejemplo, “todos los
cuerpos son extensos”, Pero Kanl postula una tercera clase de juicio que pueds ser
extensivo y a la vez universal ¥ necesario. Estos son los juicios sintéticos a priori.

La pregunta inicial de Kanl es json posibles los juicios sintélicos e priori de lo
bello? Ahora bien, pare Kant el sentimiento Je placer, producto de la belleza, estd situado
entre lo fucultad de conocer y 1a facultad de desear, as! como el juicio estd situado entre el
entendimiento y la razdn. Me parcce que lejos de estudiar la posibilidad de los juicios
sintdticos u priori de lo bello, Kant, ¢n la Critica del Juicio, da por suspuesto que se dan y,
de ahi que no haga mds que decir en qué condiciones son posibles,

Ya han sido planteados diferentes esquemas cognoscitivos de la obra de arte. Kant,
igual que nosotros, plantea ¢l problemn estético come un problema cognoscitivo, pere no
logra solucionar noda bajo el esquema de los juicios analiticos y los juicios sintéticos. El
juicio respecto a lo bello no es, pues, ni un juicio logico ni un juicio cognoscitivo. En el
capiwlo [, ennumeré lus cualidades de lo bello; desinterds, universalidad del placer sin
concepto, finalidad sin fin, sin concepto como objeto de satisfaccitn necesaria,

Luo estética kantiana no culmina con une interpretacidn de la focultad cognoscitiva,
El juicio corresponde exelusivamente sl entendimicnto, pero ¢s posible un juicio estético de
los sentidos, a saber, aquel en que el predicado del juicio no es ninglin conceplo de un
objeto. Por ejemplo en el juicio “e¢l vino tinto es ngrobable”, el predicado no expresa sino
una refirencia inmediata a la representacién del sentimiento de placer, no a la focultad del
conocimiento. Asi pues, un juicio estéticn puede ser definidn eomo un juicin cuyn
predicado no puede ser jumds conocimiento (concepto de un objeto) y su fundamenio de
determinacidn es una sensacién, Lu Unica sensacidn que no pucde llegar nunca a ser
conceplo de un objeto es el sentimiento de placer y displacer. For placer, Kant entiende la
representacion sensible de la perfeccion de un objeto.

En la determinocion de un objeto como bello, la relecidn del juicio del sujeto con el
objeto estético estd ligada ol sentimiento de plocer, que es declarado o la vez, a través del
juicio, vilido para todos; en consecucncia, un agrado que acompailara o la representaciin

no puede, comtener el fundamento de determinacidn [del fuiclo], como fampoco puede

19



contenerlo la representacidn de fu perfeccidn del objeto o of concepra del bien, Por In
funio, lo que constituye a lu complacencio que, sin conceplo, fuzgamas wmiversolinente
comunicable y, con ello, of fundamenta de determinaciin del juicio de gusto, mo puede ser
ofra cosa gue o conformidad a fin subfetiva en lu representacion de un objeo, sin fin
algnng (ni objetive nf subjerive) y, consceventemente, fa mera forme de la conformided a
Sin en lu represemacidn por la gue nos es “dade” 1w objets, en lo medidg gue somos
conscientes de aguella ™

Lo anterior deja claro que el sentimiento de placer no decide ¢l juiclo porque, entre
ofras cosas, de ser asl, serfa un juicio simético a posteriori. Asi, el juicio sobre el objeto
precede al sentimiento de placer, pero jeémo es posible que, por ejemplo, en el juicio “el
vino tinto es agradable”, ¢l juicio preceda al sentimiento? Una posible respuesia podria ser
gue ¢l estado del alma en el conocimiento inmediato con el objeto es fundamento del placer
procurado por ¢l objeto, pero para lograr ese estndo del alma es necesario que el esplritu
encuentre una relacidn reciproca con la representacidn del objeto, Este es el llamado libre
juepo de las faculiades, en donde ninguna regla panticular delermina el conocimienta.””

El acercamiento que mencioné al pensamiento kontiano ¢s ahora mas claro. Me he
referido o la belleza también como una relocién entre el estado del alma (afeccidn del
sujito) y las propiedades del objeto estético, Como careeemos de concepto, no hablamos de
un juicio 16gico o cognoscitivo, sino de un libre juepe de facultades en donde, conforme a
Kant, concluimos que la idea de bello tendemos a preducirla en nosotros mismos.

En un contexto hegeliano no podemos admitir que ¢l juicio estético brote del
entendimicnto en cuanto facultad de los conceptos, cumndo no existe ¢l concepto de bellea.
Mos seercamos a una antinomia kantiana de las ideas estéticns. Es muy claro a estas aliuras
que ¢l juicio del gusto Kantiano no se funda en coneeplos, sin embargo, Kant afirma que un
Juicio que debu ser dialdetico, debe, ame toda, ser raciocinante [fundado en conceplos). es

" K ANT, Emmaniel: Critica de 1n facultad de juzgar, en Ef juicio de gusto no tene por fundamenio mids
que fa forma de & conformidad @ fin de un objets, traduccidn de Pablo Oyerzdn, Mante Avila Editores,
Venezuelz, 1990, p.137,

"* Cfr. Capltule | de esta tesis,



decir, gue los juicias del mismo deben pretender la universalldad, y esto es a priovi, pues
en la eposicion de semejantes fuicioy consiste la dialéctica™

Kant pretende aleanezar la resolucion de la aporia de la siguiente monera: por un lada
lenemos que la belleza carece de un concepto determinade; por otro, para lograr un juicio
siniético a priori tendriamos que hablar de un concepto tescendental ¥ puro que permitiese
¢l valor universal y necesario. Kant cree que la amtinomia se resuelve diciendo que el juicio
del pusto sin perder su singularidad puede pretender universolidad. Como se ve, tampoco
resuleve nada, pero sus observaciones sobre la relacidn son adn mds minadas que la
exposicion hegeliana sobre ¢l tema.

Hegel tiene razdn al afirmar que las reconciliaciones kantianes entre lo sensible y lo
racional son solamente aparentes. Kant considera que no es una propiedad de los abjetos el
ser bellos, sino que la belleza es una afeccidn del sujeto. Finalmente, lo que hacemos es
percibir bellamente por o relacién entre el sujeto ¥ el objeto. Sin embargo, ni Kam ni
Hegel, manifestaran por completo la posibilidad de esta relacién. Kant se acercd un poco
mis n tal concepeidn, pero culmind en ¢l subjetivisma,

Explico lo anterior: reprochamos a Hegel lo eliminacidn de los objetos para
shandonar su filosofla a las fdeas puras. Por otro lado, hasta antes de Kont, se habia
pensado que el espiritu se vela condicionado por los objetos fsicos, pero Kant demostrd lo
contrario: ¢s el espiritu el que condiciona ol objeto para hacer posible el conocimiento. El
idealismo trascendental kantiano sostiene que el espocio v ¢l tiempo son leyes del sujeto ¥
que‘sdlo podemos percibir lus cosas en lo medida en que’estdn sometides a las formas de
nuestra sensibilidad. No conocemos nunca las cosas en sl, sino sélo los fendmenos en
nosotros, luego, lratamos siempre con nosolros mismos, con NUcsims representaciones.
Aungue Kant no riegue que detrds de los fendmenos existan cosas materiales y no ideales,
sostiene que la existiencia de las cosas estd mas alld de nuestra sensibilidad. De ahi, que la
idea de belleza la producimos nosatrus mismos.

La aporia es manifiesta tambicén en Kant. Percibimos bellamente por la relacidn del
sujeto y del ohjeto, pero finalimente tratamos solamente con la representacion de belleza que

nos creamos nosolros, Hegel y Kant, prescinden de los objetos estéticos. Creo que no

g ANT: Critica del juicio, § 55, traduccitn de Manuel Garela Morente, Espasa Calpe, México, 1978,
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podemos prescindir de los objetos estéticos y que, justo 1n bellezn, es aguells relacién que
se da entre la emotividad o el dnimo de los sujetos y las cualidades externas de lo obra que
incluyen no solo lo simbolizado, sino también la unidad, la armonifa ¥ la proporcidn. La
nota distintiva ¢s la emotividad del sujeto. Los ramédnticos y su intuicién emotiva se acercan
tucho mis al entendimiento de la belleza que la conceptualizacién hegeliana que tiene
como resultado el encarcelamicnto del arte tras las rejas de la razdn logico-especulativa.
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CONCLUSIONES

En el ane, el medio mis sepuro para iener razdn
£5 ear musmo
Vickor Hugo

El romanticismo circunscribe tode el pensemiento del llemado por Javier Hemndndez
Pacheco,' Clrculo de Jena. En efecto, aquel es el cireulo de Schlegel, Novalis, Schelling,
Hislderlin, y los resagos del In Escuela de Weimar (Schiller y Goethe). En este dmbito se
desenvolverd el pensamiento de Hegel.

Ain la marcada individualided del pensamiento romdnlico, la vuella a la
capontaneidad de la naturaleza, los ideales de la intimidad del amor, ese incesante abandono
ala pasidn y al sueflo en busca de lo inalcanzable infinito, tiene como tela de fondo grandes

' construcciones filosoficas. Basta pensar en Spinoza, Kant y Fichte. La metafisica
materialists de Spinoen, cuyo principio mewddico (omnis deferminatfos est megario), explica
que el ser se da dnicamente como la totalidad: Dies es todo, Fichie acepta la doctrina
spinozista de la unidod del ser. Fichte, el amigo de Goethe, capitanea un tiempo el
romanticismo alemdn junto con los hermanos Schiegel ¥ con Schieiermacher,

Asl, las criticas que hace Fichte al kontismo, las recoge el Sturm wned Drang a través
de Schiller, Goethe y Herder. A partir de 1794 puede hablarse de un movimicnto roméntico
cuya base s¢ encuentra en lo teorfa de la clencia fichteans. Para Kant lo absoluto es
inaccesible al hombre, pero Fichle, o través del yo awdnomo ¥ autosuficiente funda el
cfrculo del absoluto: el espiritu finito pone necesariamente algo absoluto fuera de s,

Primera conclusibn: la reflexién hegeliona pate de dos pensamienlos
contradictorios. Por un lado, el racionalismo de Kent y Fichte, por otro, el impulso
irracional y pasional del romanticismo. Recorel a o largo de esta tesis un esquema
cognoscitivo con el objeto de discutir de qué manera conocemos lo bello. En el primer
capltulo, comenté nlgunos fildsofos y poetas que Hegel considera oportunos y necesarios.
para comprender la compleja voz de la belleza, Ahl, los ecos del racionalismo kantiano y la
seriedad del pensamiento roméntico de Schiller, se enfrentan, Schiller adseribe la belleza a

' HERNANDEZ-PACHECO, Javier: La conclencha romintics, lecnos, Madrid, 1955,
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lo naturaleza; Kant la adscribe a la téenica, Kant encuentra en el juicio estético el clemento
uniterio de lo racional y lo sensible; Schiller busca tal unién en la verdadera contemplacidn
estética,

Hegel, pucs, se acerca en gran parte al racionalismo kantiono porque su filosofia del
concepto busca reivindicar el conocimiento légieo-cspeculativo como el mayor instrumento
epistemologico, Hegel, a diferencia de los romiinticos, no admite el conoeimiento intuitivo.
El arranque parn una discuslon acerca de lo bellezn sc encuentra en este punto: los
roménticos miran la belleza como intuicién pura; Hegel atrapa un asunto emotivo de
intuicién inmedinta como la bellezn, en las garrns de la razén 16gico-especulativa. Sin
embargo, Hegel no se separa demasiado de los romdnticos, pues ambos comparten esa
fervorosa entrega al Absoluto, cuyo alcance ha sido negado por Kant. El esfucrzo hegeliono
por lograr la unidad es muy romdntieo.

Con bose en el capitulo segundo puede esbozarse una segunda conclusidn. El
complejo planteamiento que Hegel desarrolla en ln Fenomenologis del Espiritu con el fin
de mostror que la filosofla es la ciencia del obsolulo sostiene, en el fondo, un gran nimero
de tesis que debaten contrn el romanticismo. En efeeto, lo absoluto para Hegel, no pueds
captarse por ningtin tipo de inluicidn o emocidn. El absoluto es exclusivo de las cotegorias
conceptuales, de la filosoffa, pues el absoluto mismo es idea pura. Novalis, por ejemple,
quien explorara en el mundo de los suefios para alcanzar el conocimiento mds elevado que
le llevase a la emocién de lo absoluto, no encuentra en sus estados oniricos otra cosa, segln
Hegel, que, precisamente, puros suefios.

La filosofla dialéctica es fundamentalmente una filosofia del concepto, S6lo a través
de los conceptos del pensamicnto se lega o las ciencins. La verdad es discursiva ¥ no
intuitiva. Los enemigos de Hegel son Schelling v ¢l romanticisme y ¢l propio Kant,
Schelling, para quien la idea de bello es conocida como lo dnico verdadero y real, elaborn
una filosoffa de la naturaleza en donde ésta aparece como objeto de una intuicién posible,
La finalidad del aric cn este contexto es la representacidn de lo absoluto limitado, la belleza
es sintesis de naturaleza y libertad. Hegel, en contra de las intuiciones ¥ de ln naturaleza y la
vida instinti va, entiende todo aquello come inferior al espirit y al pensamiento. EI hombre
supera su naluraleza corporal y material en el espiritu y, por ello, la filosofla hegeliana
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expone el desarrollo paulating de ese desprendimiento de lo finito y material que, por el
devenir, es un proceso en ¢l tiempo que opunte hacia la idea de lo absoluto,

Al absoluto llegamos por el incesante movimiento histdrico. El hombre, cada
hombre, en la historia, es un pequefio momento individual y contingente que apenas
constituye una pequedisima -casi atdmice- pane del inmenso engranaje de la historia. La
individualidad concreta en la que ha enfatizado el romanticismo es, pues, una falsedad,

Lo sorpresivo es que el pensamiento romdntico cree en las intuiciones emotivas
coma un caming para eleanzar @ Dios ¥ de ohi que 1a belleza 1ome un imponante papel,
pues justo, es alpo sin conceplo que captamos por intuicidn emotiva. Kant, con todo y su
racionalismo, no encuenira lampoco un conceplo adecundo de belleza y, de ahi que el
misma fildsolo de Kénigsberg afirme que la bellezn ¢s algo que carece de concepto.

Pera precisamente lo que Hegel defiende en la Fenomenelogla Jdel Eaplritu vs que
¢l diseurso logico-conceptual es el dnico que a través de la flosofle, la ciencia de lo
absoluto, libera ¢l conocimiento de todo limite. Hegel reprocha al idealismo trascendental
de Kont el que haya permanecido en un subjetivismo, a despecho de la deduccién de las
calegorias, Kant permancce en la esfera de lo fenoménico, es decir, en el dmbito de lns
apariencias, con lo que ¢l sujeto no llega jamds a adentrarse en la “cosa en s, Hegel niega
la cosn en si v, justaments lo que aparece con suficiente claridad -entre lanta penumbra- en
el capitulo Il es que la verdad es la consciencia que el sujeto sc crea a si mismo. En otras
palabras, el absoluto es sujeto.

Hegel expone el lorgo proceso de ln conseiencia en donde el punto de arranque es el
progreso desde ¢l objeto husta el sujelo a travds de tres momentos: aquel en que el objeto es
puesle como esencial, aquel en que el saber subjetivo es puesto como lo esencial y, por
iltimo, la unidad del que siente ¥ o sentido. Hegel se olejo de cualguier duslismo entre
sujelo y objelo, pues éstas no son entidades separdas como lo pensaba Kant, sino que
forman un lodo.

Segunda conclusién: el proceso del conocimiente es wna creacidn puramente
subjetiva, de manera que la verdad absoluta no solamente puede ser alcanzada por ¢l sujeto,
sino que radica exclusivamente en ¢1 y, por ello, fuera del sujeto que plensa no hay verdad,
La verdad es lo adecupcién camusal enire sujeto-objeto, en donde el sujelo crea la
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racienalidad del mundo objetivo, Asl pucs, la verdad no se sitdn, como decla Kant, detrds
de lo fenoménico, ni las categorins del entendimiento nos sirven para explicar los dalos
sensibles, sino que, al contrario, lo fenoménico, por ser abstracto y no real debe someterse
al diciado de la conceptunlizacion pura.

La filosofla hegeliana es conceprualizacidn pura, La ontologia es logica y viceversa,
De ahl las constonies aposiciones o textos parlelos que pueden leerse con la
Fenomenologia ¥ en la Ciencia de la Ldgics. La idea logica, pues, tiene como contenido
la forma infinita. La dgica es ciencia de lo formal, y Hegel entiende por forma agquel
contenido y verdad que el sujeto da a los objetos, Sin embargo, la unidod concepiual que
exisie enire sujelo-objelo termina cualquier dualismo. Lo que hoy es objeiividad
subjetivada v subjetividad objetivada, todo ello, regulado por los concepios ¥ las ideas.

Este desarollo explica en si misme ¢l que la condicién de la verdod o la razén
universal seu precisamente que la consciencia humana aleance la certeza de si misma, El
gleance de la objetividad subjetivada y la subjetividad objetivada es que la consciencia
hecha auloconsciencia no mira ya un objeto que aparece ante ella, sino que se mira a si
misma, s decir, se busca a s/ misma en los objetos sensibles. Y esio es precisamente lo
esencial o fa obro de arie: hacer que el arlista se reconozen a s mismo cn ella. La Sache es
la obra producida y la cosa misma, mis impertante que la Dimg, pues para Hegel la
verdadera objetividad humana no reside en fo natural sino en o creado por el hombre.

La religién del arte s la aparicion de [ autoconsciencia, sin embargo, no es sino en
el saber ahanluto cusndn @ nbjeto eorrespande al concepto ¥ el coneepin al objeta. Fsia ex
la dnica moners de que ta consciencia tenga en si misma la verdsd y la certeza. Este saber
absoluto es I filosofia o, lo que es lo mismo: ¢l conceplo, y més dun, el espiritu absoluio,

La unidad inmediata se denomina esplritu absoluto 0 Dios, De ahi que a la esfera del
esplriu absoluto Hegel también le llame “religién”. Lo complejidad comienza a crecer a
pantir de) capitulo tercero, pues ahi ¢t ane se explica como la unificacidn de objetividad y
subjetividad. Es decir, la unidad obsoluta que Hegel busca csid dada, en un primer
momenio, ¢n el uarle mismo, unidad del idealismo subjetive de Fichie ¥ el idealismo

objetivo de Schelling.
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El arte tiene una muy alta misién al lado de la religion y la filosofia: es un modo de
expresar el espiritu absoluto, El are no ¢s un simple reflejo de la noturalezn, sino que
impone la profunda realidad de las cosas de una manera sensible,

Tercers conelusidn: [a filosofin tiene ¢l mismo contenido y objetivo que ¢l arte y la
religidn, pero debido a que su forma s el concepio y no los sentimientos o la intuicidn,
constiluye la forma mds alta de comprender [a idea absoluta.

Ahora bien, del coronomiento de la filosoffa que expone Hegel tanio en la
Fenomenologia como en la Enciclopedia de las clencias filoséficas, se sigue que la
filosoffa no es otra cosa que historia, historin de lo bisqueda de un ideal -la unidad-
imposible. Este desarrollo histérico os demasindo evidente, sobre todo, en la historia del
arte. No en valde, Ilegel inicia su interpretacidn de las obras artisticas y de la religidn, por
las culturas primitivas que encontraron ¢l resplondor adecuado de la idea en
manifesinciones extrafias a ella como la luz o los animales. Posieriormente, la cultura
helénica con su acentuado antropomaorfismo, actla como el inomento en que se logra lo
unidad entre el contenido y la forma, elementos que supern el romanticismo, pues en ¢l ya
no existe esa preocupacidn por la unidad entre el contenido v la forma, sino la unidad enire
lo finito ¥ lo infinito, En cste sentido, el romanticismo es un arte eristiano.

La idea constituye ¢l nidcleo del cspiritu absoluto en donde el ante es imuicidn, la
religidn representacidn y la filosofia concepto. A lo lergo del trabajo se explica con claridad
que en la dialéctica hegeliana, ningin momento anula el anterior sino que lo recoge v lo
supera, La filosofla, pues, tiene el mismo contenido y abjetivo que el arte v la religidn, pero
constituye la forma mds alta de comprender la idea absoluln pomue su forma es el
conceplo.

El problema es que el concepto, como elemento regulativo, se hace necesario para
cualquier saber y, por ello, el conocimiento de la belleza deja de ser intuicidn emotiva como
1o pensaban los romanticos. Para Hepgel el mna:pl:ln de belleza es completamente claro ¥ no
llegamos a ¢l por ningune intuicién emotiva, Segin Hegel, por intuicidn emotiva no se
conoce nada. La complejidad que implica ¢l asunto de la bellezn, obliga a la pregunta por el

conocimiento de lo bello y ese estudio es al que se refiere el capltulo cuarto.
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La belleza es un concepto constituivo del espiritu absoluto. La abundante
exposicidn y ¢l complejo andlisis que he elaborado del pensamiento hegeliano han sido para
ubicar la imporiancia que tienen el arte y In bellezo. Sin embarge, ol legar o ese dltimo
capitulo, la gran coherencia sistemitica que Hegel habia mostrado, &8 puesta en entredicho.
Al menos en el ermeno del ante, 1egel no resuelve nada v la consistencia de su pensamiento
comienza a dermumbarse, aunque, en efecto, aporta y avanza lo suficiente como para ser un
gran fil6solo.

El resultado del capitulo cuarto es el enfrentamiento de Kant con Hegel. Finalmente,
ninguno de los dos es capaz de superar la aporin scerca de lo belleza, Mi planteamiento
nace de que la obra de arte se atiene a los objctos flsicos y que, por tanto, se invalida ¢l
pensamicnto plotonico de Hepel y los sesgos humeanos de Kant. Ambos, finalmente,
eliminan los objetos: uno parn quedarse con la idea pura, el otro para quedarse con la
representacion de los fendmenos.

A lo largo del dltimo capltulo, se expone la manera como Hegel mata lentamente el
arte, En el culmen de la esfera del esplritu absoluto, es decir, en la filosefln, el concepto
regulntivo es ¢l de verdad v, Hegel pretende que lo belleza se diluya ahi. Sin embargo, la
aporla no encuentra una solucidn tan simplista. Mo hay que olvidar que el neproche al
romanticismo es que sus parlicipantes creian [irmemente que los limites de la racionalidad
se hallaban en cse terreno en donde los conceplos dejan de decir: Dios, la belleza, Ia
libertad, ¢l alme, comesponden a otro tipo de conocimiento que no es el de la razon
discursiva, Esto es la intuicidn emotiva.

Salta a la vista que la dltima esfera de la filosofin hegeliana esté constituida por el
arle como intuicide, 1a religion como representacin ¥ la filosolia como concepto. Me
explico: como dije, Hepel afirma que en estos tres saberes el contenide v objetive es ¢l
mismo, aungue la fllosofla ¢s ¢l més alto de ellos por abarcar el conceplo de esplritu
absolute. La cuestidn que se dirime es cdmo hablar de intuicidn en el arte cuando el propio
Hegel rechaza todo tipo de intuicidn y ello le lleva a entender la belleza como un concepto
regulativo. El fildsofo alemdn no sc aleja demasiade del platonismo que presumié haber
superado. El proceso cognoscitivo que sirve como base al idealismo hegelione arranca con

las ideas universales en si mismas y no como derivadas de las particularidades.
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Al respecto, el problema que aparece es si la belleza es, en cfecto, una [dea universal
en sl misma que no se deriva de los objetos estéticos o, o través del conocimiento de los
ohjetos estéticos concretos, tenemos noticia de la belleza, Mi postura ¢s que las facultades
cognoscitivas del sujelo ¥ su ematividad reconocen cienas propledades que existen en los
objetos y que incluyen desde su unidad, armonia y proporcidn hosta el misme simbolismo
¥, gracias a ello se da una relacidn que denominamos belleza.

En esle sentido, mi postura se adscribe con mayor simpatia o Kanl, En efecto, no
percibimos lo bello sino que percibimos bellamente y lo bello no estd ni en el objelo nien
el sujeto sino en medio de ambos. Asl, no purece que la bellezn sea un concepto como si
parcee unn expresidn del esplrity mediadn por los objetos esiéticos que nos remite al
universa de las pasiones y afecciones.

Kant enticnde por juicio estético, un julcio cuye predicado no puede ser jamds
coneeplo de un objeto ¥ su fundamento de determinacidn es la sensacidn v, por ello, la
relacidn del juicio del sujeto con el objeto, para Kant estd ligada al sentimiento de placer ¥
para los romédnticos estd ligada a la emocidn y la pasion.

En otras palobras, como carecemos de concepto para la belleza, no podemos hablar,
segin Kant, de un juicio ldgico o cognoscitive y, esto es lo que Hegel no alcanzd a
vislumbrer. Kont, la tipica figura de la Hustracidn alemano, termina dando cabida a un
posible conocimiento fucra del ligico-especulative que tanto habla defendido. Kant
finalmente, ticne grandes aires de romdntico, En cambic, Hegel, con tedo y su entusiasmo
por I Revolucién Francesa, su amistad con Holderlin y Schelling con quienes sembrd el
drbol de la liberind; Hegel, quien visitase a Goethe en Weimar en (818, termina
despreciando cualquier conocimiento no conceptual y que escape o la dialéctica como el
espiritu de contradiceion orgenizado. Hegel es més ilustrado que Kant,

Hepel caplurd todo conocimiento en las garras de la concepiualizacién légico-
especulativa y, por ello, la filosofla s la ciencia de los conceplos. El arle, siendo intuicidn,
envolvid su belleza en el conocimiento dgico, ¢l dnico posible para guardar la coherencia
en ¢l gran edificio hegeliano, pero al final, por no poder prescindir de la materia, el are
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Cuarta conclusidn: Kant s¢ percata de que el arte escapa al conocimiento Ibgico-
especulativo y por cllo da cabida o libre juego de los facultades v a o espontaneidad,
Hegel, en cambio, funda un esquema orpanizado cuyo dnico modo de conocimiento es el
ldgico. Al respecto, creo que, en efecto, ¢l conocimiento ldgico no es el apropiado en ¢l
arte, pero ello no significa que me incline hacia un conocimiento iracional en ¢l ane. El
conocimicnto que se da en el arte es del intelecto en cuanio que conozco un objelo esiético,
sin embargo, ese conocimicnio lleva consigo una carga emotiva que hace que aquel abjeto
con sus caracteristicas, exprese algo. Con ello, quicro decir que los simbolos que hay en el
arte no %on un conjunto de signos que puedan expresarse logica y objetivamente como
podria ocurrir con los signos alpebriicos. Las bellas artes no son dnicamenie un cimulo de
signos, sino que el arte del misico, el pintor, € poeta, expresan el espiritu del anista y, de
esa manera, [a relacion con el objeto estético no es la misma que hay con cualguicr ol
objeto. Estn secuencia cognoscitiva es intuicidn, perque encuentro en ¢l objeto estélico algo
que no es evidente parp mis sentidos y que incluso no puedo conceptualizar, Ese estado de
incertidumbre es lo que llamamos belleza. Hegel, al eliminar cualquier dualismo
cognoscitivo, negd la alteridad del arte v, por tanto, la relacidn de la que soy panidario,
Hegel matd el arte ¥ matando el arle se mala el cspirite. Negar la alieridad del are es
alcanzar la muene del espiriiu.
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