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Was das Individunm betrifft, so ist
obnehin jedes Sobn seiner Zest

HEGEL: Rechtsphilosophie. Vorrede, 16

Necesitamos de nuevo a D. Quijote, a un nuevo Quijote, que restaure
o nos 1mnvente o cree los ideales de Humanidad, de atencién al mun-
do y de vavificacién del Pensamiento histérico-occidental, perdidos al tra-
vés o muertos al final de la modernidad. Esta es la razén desiderativa de
esta intervencion mia.

El ser y el tiempo amasan la Historia. Tejen en su telar, con hilos de
oro y sangte, de obscuros crimenes, y de acciones heroicas, al gran tapiz
que, después, los historiadores tienen que descifrar. Cuando el ser revela
un costado de si mismo y el tiempo alumbra su verdad temporalizada se
constituye una €poca historica. Cada época tiene espacios cronolégicos
distintos, mas largos o mis cortos, segun el ambito de permanencia de la
verdad y sistemas de atenimiento y necesidades que expresa y recoje. Asi
podriamos definir cada época como una “temporalizacién de la problema-
ticidad” (Zestugung der Fraglichkezs) utilizando una expresién heideggeriana.

En esa temporalizacién desemboca, queda y permanece el pasado, as{
como se densifica el presente y se perfila el porvenir.

Con ese contenido y significacién nombramos aqui la palabra modet-
no, o sea, época moderna o pensamiento de la modernidad. La temporali-
zacion de la problematica que ahi converge, se autodesenvuelve y se desa-
rrolla hacia el inmediato futuro que es nuestro tiempo; es la que construye,
encamina y desenraiza al hombre de su propia residencia en la tierra, le
priva de su hogar que es el ser y viene, en fin, a crear el hombre desorbita-



98 RAMIRO FLOREZ

do, del que aqui intentaremos, a grandes rasgos, descubrir su precaria y
amenazada existencia.

No se trata, pues, de algo “exagerado” en el hombre o de algo que se
invente en su lugar. Es sencillamente la situacién del hombre fuera de su
orbita, la deriva que le debia ser esencial en su hacerse y dejarse ensefio-
rear por su deber ser histérico.

Aqui se ha hablado del tiempo y avatares de la Espafia de D. Quijote.
En nuestra intetvencién nos situaremos mds acd de esas kalendas y en la
amplitud del pensamiento que, mds bien, llamatiamos europeo. Don Quijote
es el hombre del umbral. Deslinda dos mundos o modos de aparecer la esen-
cializacién asumida por el propio hombre. ¢ Cémo se va esenciando o des-
humamzando el hombre posterior a la aparicién del simbolo histérico y
poético de D. Quijote?

Y hacemos esa pregunta al pensamiento moderno y europeo, que nos
ha conducido a la situacién actual, en el horizonte de la civilizacién que
nos ha tocado vivir.

Setia una osadia, ademas de un imposible, hacer esa pregunta a todo el
petiodo de pensamiento de la modernidad desde el siglo XVII hacia noso-
tros. Los pensadores, coro dice Hegel de los fildsofos, forman una “cade-
na sagrada” (heslige Kette) por la que todos estin entrelazados y unidos.
Aceptatemos la 1nvitacién de escudrifiar la verdad de esa cadena, en el
mismo autor que la formuld, es decir, Hegel. En él veremos confluir el ini-
cio y fijacion de la Modernidad hasta quebrar plenamente en ella la 6rbita
existencial de lo humano.

Al menos como apoyo a esta eleccién de Hegel como conglomerado y
sintesis estructurada racionalmente del decantamiento de la modernidad,
destacaremos la conocida afirmacién de Zubirs:

Nuestra situacién, sentida hoy como problema, es la situacién en que
ha vivido y se ha desenvuelto Europa durante unas cuantas centurias.
Mientras Europa ha 1do haciéndose, ha podido el hombre sentirse cémo-
damente alojado en ella; al llegar a su madurez, siente, empero, como dirfa
Hegel, refutada en ésta su propra existencia.

La madurez intelectual de Europa es Hegel. Y esto, no sélo por su fi-
losofia, sino por su Historia y por su Derecho. En ciento sentido Europa
es el Hstado, y tal vez sélo en Hegel se ha producido una ontologfa del Es-
tado. La verdad de Europa esta en Hegel. Bien sé que suena esta afirma-
c16n algo exagerada. Poco importa. En cierta ocasion me decia Ortega y
Gasset que la Historia se deshace a fuerza de justicia. Lo importante, al
exagerat, es saber que se exagera. Pues bien: lo que confiere a Hegel su
rango y magnitud histérica en la Filosofia es justamente ese caricter de
madurez y plenitud intelectual que en él alcanza la evolucién entera de la
Metaffsica, desde Parménides a Schelling. Por eso, toda auténtica Filosofia
comienza hoy por ser una conversacién con Hegel: una conversacion, en
primer lugar, de nosotros, desde nuestra situacién; una conversacién, ade-
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mas, con Hegel, no sobre Hegel, esto es, haciéndonos problema, y no sola-
mente tema de conversacion, de lo que también para €l fue problema La
Filosofia es eterna repeticién™

Ademis, como en uno de los puntos que vamos a tocar es el Absolu-
tismo del poder politico o del Estado en Hegel, creo que pueden servir

también de buena entrada o introduccién estas otras palabras Ortega y
Dilthey:

“Hegel es un caso curioso de achi-intelectual que tiene, no obstante,
psicologia de hombre de Estado. Autontario, imponente, duro y cons-
tructor. Su alma no se parece en nada ni a la de Platén ni a la de Descartes,
nt a la de Spinoza n1 a la de Kant. La casta de su caracter le sitia mds bien
en la linea de César, Diocleciano, Gengis-Khan y Barbarroja. Y no es que
fuese uno de estos personajes aparte de ser un pensador, sino que lo fue
precisamente como pensador. Su filosofia es imperial, cesirea, gen-
giskhanesca. Y asf ocurri6 que, a la postre, dominé politicamente el Estado
prusiano, dictatorialmente, desde su catedra universitaria. Ya digo que es
un caso unico en la Histora de la filosofia. Lo habitual ha sido que cuando
un filésofo pretende ser politico le pase lo que a Platén. Salié inge-
nuamente a reformar el Estado de Dionisio, y pocos meses después tuvie-
ron que comprarlo en un metcado de esclavos, a fin de rescatar su divina
persona, caida en tan extrema desventura. Hegel es un emperador del pen-
samiento en un sentido radicalmente distinto y mucho mas substancioso
de lo que ha imaginado al pronto el listisimo lector. En ninguna de sus
obras trasparece tanto ese caricter —organizador de grandes masas y duro
para la carne de cafién— como en esta Filosofia de la Historia Universal’™

Este caracter imperial del pensamiento hegeliano lo subraya, en diver-
sas formas, también Dilthey. Por lo que pueda tener de paralelismo, coin-
cdencia o filiacion, puede ser aleccionador o alertador afiadir aquf los pa-
rrafos de Dilthey con las matizaciones que marcan a su vez las divergen-
cias. Dice Dilthey:

“Debia sentirse (Hegel) como el espiritu imperial que ultimaba y ce-
rraba la efervescente época revolucionana de la filosoffa alemana a partir
de Kant”. “Caracteriza el aspecto imperial de su genio que, durante la épo-
ca de Berlin, dominé con absoluta exclusividad la filosoffa de la capital... A
partir de ese tiempo, Hegel tepresentd la filosofia como un dictador. En
torno a €l se encaramaban sus discipulos, que comentaban su sistema co-
mo los escolasticos el de Aristoteles... No habfa més que discipulos y ad-
versaros; v un dictador que juzgaba toda objecién a su doctrina en sober-
bio apartamiento”.

! Naturaleza, Historia, Dios (1963), 225.
2 Hegel y Améreca 11, 363-64.
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Y sobre la influencia, mediada pero eficaz, del pensamiento en la poli-
tica, y sobre su falta de valentia para oponerse a los reaccionarios e incluso
aprovechar su prestigio para afirmar su poder, Dilthey —frente a los que
quieren siempre a Hegel como vanguardista— termina afirmando:

“La relac16n que su filosofia guardaba con lo que entonces buscaban
espiritus tan nobles como Altestein y Schulze condujo a una intima rela-
cion personal entre el filésofo y las cabezas dingentes del gobierno. Pero
merced a esta conexién, que en si no merece ningun reproche, Hegel se
vio envuelto en los errores de la politica universitaria de entonces y ongi-
naron fallas que no pueden ser silenciadas. Se mostrd débil ante las exi-
gencias de los instrumentos de la reaccién. Y, en clerto grado, hasta utilizé
las ventajas que asf le crecieron para asegurar su domitnio. Porque era un
caracter autortario”?

Espero que este esquema adelantado, cobre un contenido méis concre-
to e inteligible con la exposicién de los siguientes puntos:

I. En el Prncipio era la Accién.

IT. Poder y destino de los héroes.

III. La intramundaneidad.

IV. La absolutizacién del Poder politico.

Al trasladarnos, como se ve, a la inmediata histotiologia posterior a
D. Quijote, nos salimos, a la vez, del marco de “La Espafia de D. Quijote”
situando esa Espafia en el horizonte de comprensién europeo, del que va
recibir, 1nexorablemente su influencia y la va a configurar, de formas di-
versas, discutibles pero inexorables, en el abanico de posibilidades y en las
que se forja la modernidad europea, en cuyo vector intelectual se ira insta-
lando, precisamente Espafia porque también es Europa.

1. EN EL PRINCIPIO ERA LA ACCION.

Como casi todos los Historiadores de la Filosoffa, Hegel hace arrancar
de Descartes el micio firme y auténomo de la Filosoffa Moderna. Con
Descartes entramos ya en una filosofia propia e independiente. Es ahi
“donde podemos ya sentirnos como en nuestra caca —dice Hegel- y gritar
por fin como el navegante después de una larga y azarosa travesia: |Tie-

3 En Hegel y el idealismo alemin, traduc. esp. de Eugenio Imaz (F.C.E., 1956) p. 196.
La Historta juvenil de Hegel, ocupa hasta la pagina 172. A partr de ahi Dilthey trata de
'El universo como autodesenvolvimiento del espiritu’ en Hegel, desde Jena a Berlin. Sin
embargo la clave de la interpretacién esta dada ya en el analisis de los escritos de ju-
ventud.
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rral”. En €l el pensamiento alcanza la caspide de la interioridad, relegando
a segundo plano y rechazando como ilegitima la exterioridad muerta de la
autoridad’. Con todo, Descartes no pasa de hacer una filosofia del enten-
dimiento (Verstand) pensante, es héroe del pensamiento abstracto, pero no
de la Razén™.

Después de hacer esa confesién del comienzo del filosofar moderno
como subjetividad interiorizada, nos adelanta que ese “principio” no es el
suyo. El suyo serd la Razon... dialéctica que capta y delata la fuerza y /a accidn
del devensr. En el principio es el Espiritu como accién: “En el Principio era
la accién...”

Con estas palabras, como es sabido, anunciaba el Fausto 1a trasposicion
del ideal anto antiguo de la vida como contemplacién al de la vida moder-
na como accién y como dinamismo. Lo que es en el principio, condiciona
toda la existencia posterior. Todo saber historico tiene que comenzar por
ser arqueologia, por conocer el origen de las configuraciones posteriores.
El Evangelio de la Edad Moderna se formula con la traduccién del viejo
Logos o palabra por acczén. Evoquemos por un momento los solemnes ver-
sos de Goethe en el contexto preparatorio, psicolégico y espiritual, de que
brotan. Fausto esta en su cuarto de estudio:

Han quedado dormidos los impulsos salvajes
con todo su arrebatado obrar,

Conmuévese el amor a los hombres

y se conmueve el amor a Dios.

Torna de nuevo la razén a la palabra

y torna de nuevo a florecer la esperanza;
Sentimos la afioranza hacia los rios de la vida,
jay! la nostalgia hacia los vivos manantiales.

El Fausto ha sentido que en su pecho se hace la claridad y que su co-
razon se conoce a si mismo. Es el momento de aprender a apreciar lo su-
praterreno (#berirdische) y asomarse a la nueva revelacion. Le entran las an-
stas de volver a hojear el Nuevo Testamento y traducir al “querido ale-
man” el texto sagrado original y primitivo. Y entonces vienen los conoci-
dos ensayos de traduccién: “En el principio eta la palabra (das Word)...” En
el principio era el sentido (der Sinn)..” En el principio era la fuerza (die
Kraff)...” Todos dejan insatisfechos el corazén y el alma de Fausto y la re-
flexién le advierte que no debe quedarse en ellos. Por fin:

4 Werke (Edic. Glockner), XIX, 328.
5 Ibid., 335.
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“En m1 ayuda viene el espiritu! De golpe veo con fulgor y escribo es-
peranzado: En el principio fue la acc1én”®

No es este el lugar para referitnos a las relaciones personales y doctri-
nales de Hegel con Goethe; lo unico que quisiera anotar es que lo que aqui
es en Goethe una genial intuicién poética pasara a ser en Hegel una fuente
y tierra natal de reflexién filoséfica. Hegel, como sabemos, veneraba a
Goethe, se declaraba espiritualmente hijo suyo y confesaba que las crea-
ciones goethianas habfan sido para él faros de luz’. No es, por ello, de ex-
trafiar que cuando queramos analizar el espiritu en Hegel, nos encontre-
mos también que en el principio es la accién: “La historia del espiritu es su
accion (Taf), pues es solamente lo que €l hace, y su accién es hacerse en
cuanto espiritu objeto de su conciencia, aprehenderse a s{ mismo explici-
tandose. Este aprehenderse es su ser y su principio, y su consumacién es al
mismo tiempo su enajenacién y el paso a otra concepcién®. Todo ello es
posible porque atn antes de serse en lo que hace, es actividad. “El espiritu
no es una cosa natural, como el animal. Este es como es, inmediatamente.
Pero el espiritu se produce, se hace lo que es. Por eso su primera forma-
c16n, para ser real, es autoactividad (Selbstitigker?). Su ser consiste en ac-
tuosidad (Akmositit); no es una existencia inmévil, sino producirse, ser ad-
venido para si, hacerse por si. Para que el espiritu sea verdaderamente, es

menestet que se haya producido a si mismo. Su ser es el proceso absolu-

to’.

Antes, por tanto, de toda mediacién, en su ser originario, cuando el
espiritu se hallaba todavia inmerso en la naturaleza, en trance de llegar a
ser €l mismo, antes, por ende de todo principio, el espiritu es accién y su
meta es la accidn misma. E/ espiritu en si es algo activo (etwas Tétiges). Y la ac-

6 Faust, vv. 1182-1237.

7 Carta del 24 de abril, 1825. Cfr. Goethe Jabrbuch, XVI (1895), 68, ss. Véase por
ejemplo el libro de K. Léwith: 17on Hege/ zu Nietzsche. Ziirich-Wien, 1949, especialmente
la primera parte. También E. Bloch reconoce esta dependencia, v.g.: “Hegel, dessen et-
hikokosmische Perspektive die Goethische so vielfach aufgenomen und vollendet hat....”

(Subjekt-Objekt. Erliuterungen zu Hegel, Suhrkamp Verlag. Frankfurt a.M., 1962, p
455).

8 Grundlinien der Philosophie des Rechts (Hoffmerster), 1956, n. 343.

Die Vernunft in der Geschuchte (Hoffmeister), F. Meiner. Hamburg, 1966. La casi tota-
lidad de esta recopilacién de estudios de Hegel sobre la Historia viene traducida en Ia
Lecciones sobre la Filosofia de la Historia Universal, de Ja Revista de Occidente (42 edic., Ma-
drid, 1974). La traduccién es de José Gaos, y en esta edicién viene incorporado integro el
estudio de Ortega sobre La “Filosofia de la Historia” de Hegel y la Historiologia.

® Die Vernunft..., 55, esp. 63.
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tividad (Tdrgker?) es su esencia; es su propio producto; y asi es él su propio
comienzo (Anfang) y también su término. Aunque sin duda no en la misma
significacion, dirfamos que, por muy radical que parezca, la frase del Faus-
to queda hasta trascendida y superada. No habria que decir solamente que
“en el principio fue la accién” sino que la accién es el principio y eso en
todos los 6rdenes, en lo originario y para siempre.

Sin animo de forzar paralelismos ni hipétesis interpretativas, si me
agradaria citar y subrayar alguna coincidencia literal que sobre el tema po-
diamos encontrar en el Quijote.

En un momento de conversacién con uno de sus vecinos, Pedro
Alonso, labrador y hallado al azar en una de sus andanzas, el vecino le in-
vita a que le reconozca quién es y le recuerda quién es él mismo. A lo que
D. Quijote se apresura a afirmar su condicién de Caballero, y le replica
con rotundidad y decisién: “Yo sé guién s0y” y aflade que sobrepasari en
“hazafias” a todos los demis Caballeros andantes que le han precedido
(I%.p.c.v). (Sabido es que Fichte traducia la palabra Hazafia” del Quijote
por Tathandlung, cuando las meras hazafias de héroes, se denominan Hel
dentat).

Pero ¢quién es D. Quijote? Y él mismo nos responde: “Cada uno es
hijo de sus obras” (I%p.c.IV). “Yo sé quién soy; yo soy el hijo de mis
obras”.

Cono es obvio, Sancho aprende al vuelo esa definicién y se la aplicard
también a si mismo. Un poco airado con el barbero le dice: “...soy cristia-
10 viejo y no debo nada a nadie, y cada uno es hijo de sus obras” (I2.p.c.47).
Y ain hay mas. Ante una conversacién con el Duque, que desea saber
quién y como es Dulcinea, D. Quijote inicia su respuesta:

“-A eso puedo dectr... que Dulcinea es hija de sus obras” (112.p. ¢.32).

Es evidente que esta afirmacién es suceptible de muluples interpreta-
ciones y alcances. Aqui nos hemos referido a su mera literalidad, a sabien-
das de que Don Quijote, hacia que a s# accidn, le precedieran sus zdeales. Y
que dentro de esos 1deales la accién nunca fuera “desorbitada”, fuera de
ese ambito elegido.

Pero la principialidad de la accién puede hacer de descarrilamiento o
desorbitacién de muchos caminos ajenos dafiinos a lo esencialmente
humano. La principialidad de la accién favorece al pensamiento calcutador
antes que al reflexivo y meditativo.

La principialidad de la accién busca la produccidn, la organizacion de
empresas, la acumulacién y almacenamiento de materias, las estrategias de
venta y competencia y estimulos y sefluelos para el consumo. En este en-

granaje, el hombre mismo entra como una de las materias primas, es la
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£Ca

acumulacién de servicio de “imaterial humano!”. Es el camino por el que
se llega —se ha llegado— a la “ctia de hombres”, las técnicas de insemina-
ci6n artificial, a los “hijos de nadie...”.

Ya sabemos que en muchos de estos tramos del proceso, y sobre todo
en su final, la tecnologia se ha convertido en tecnocracia. Esto quiere decir
que quien manda no son la ciencia o el saber sino la Técnica.

Nada de esto es necesario en el proceso; pero una vez desencadenado
la marcha, el efecto es imparable ¢Quien puede ser capaz de apelar a la
necesidad de pararse a pensar, de decir que el proceso podia ser otro y no
este “deshumanizador” en que nos hemos embarcado?

Me gustaria terminar este punto con una cita de reflexién poética, que
abriera rutas de amplitud a otras opciones distintas de ese “desarrollo sos-
tenible” que Ingenua o astutamente tantas veces se aduce. La cita aludida
son tres versos de los Sonetos a Orfeo (1, 18) de Rilke:

Mira, la maquina
Observa cémo gira y venga.
Y nos desfigura y nos debilita!?

Despreciemos las escapatorias de progresismo o conservadurismo. Se
trata de nuestro ser y de muestra hora: las maquinas nos encantan, aunque
nos “desfiguren”. La Técnica es hito sagrado y no adoratla es de sacrile-
gos. L.a maquina nos debilita, pero nos da rapidez, prisa, horizontes desco-
nocidos y abiertos, sensaciones de domnar tiempo y espacio y... ser. La
maquina nos hechiza y nos esclaviza. Y, huérfanos de pensamiento, ahi es-
tamos.

II. PODER Y DESTINO DE LOS HEROES.

En tiempos de igualitarismo, no hay lugar para los héroes. El tipo
ideal de hoy es el anti-héroe. En pleno corazén del Romanticismo, el
héroe es el hombre histérico por excelencia. Asi ocurre con Hegel. Los
héroes son la corporeizacioén de los espititus (die Koper der Geister), y como
tales anuncian y desvelan lo que ha de venir. Son los que toman conciencia
de las necesidades de su tiempo, meditan cémo responder a ellas y ponen
al servicio de esa meta todo su esfuerzo y sus hazafias. E/ Poder de los
héroes consiste precisamente en eso: en recibir la fuerza de lo real, detectar su
temporalidad emergente y facilitarle su nacimiento. Representan la previ-

10 Sieh, die Machine;
Wie sie sich Wiltzt und riacht
und uns entstellt und schwacht.
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s10n, el oido atento y el deseo de advenimiento que late anunciando el
porvenir, el cambio, la categorfa de lo nuevo. (D. Quijote es un “héroe
arredopelo”).

Por otro lado, en contra de lo que podria o cabtia esperar, los héroes
nunca dan sido felices. Realizan su obra y caen en el olvido o desprecio de
los demids. Caen como ciscaras vacias en el olvido, desprecio o envidia de
los que les rodean. Pero su felicidad es completa si realizan su sino. Y por
€so son tenidos con razén por hombres histéricos. El que, de hecho,
triunfen, cuando todos los demis les den por fracasados es el designio de
la “Astucia de la razén™ (List der Vernunfi), de la significatividad inmanente
que se revela en el Todo o la Verdad en si.

Sobre el telén de este contexto es como hay que leer las largas paginas
que Hegel dedica a destacar el papel de los héroes en la construccién del
devenir histérico. De esas largas paginas entresaco como muestra, 1os si-
guientes parrafos:

L. Aquellos grandes hombres parecen seguir solo su pasién, solo su
albedrio; pero lo que quieren es lo universal. Esz s 5% bathos. La pasion ha
sido justamente la energfa de su yo. Sin ella no hubiesen podido hacer ab-
solutamente nada.

El fin de la pasién de la idea es por tanto, uno y el mismo. La pasién
es la unidad absoluta del caracter con lo universal. El modo como aqui el
espititu, en su particularidad subjetiva, se identifica con la idea, es, por de-
cirlo asi, algo animal.

El hombre que realiza algo grande, pone toda su energia en ello. No
tiene la mezquindad de querer esto o aquello; no se disipa en tantos y
cuantos fines, sino que estd entregado totalmente a su verdadero gran fin.
La pasion es la energia de este fin y la determinante de esta voluntad, Hay
una especie de impulso, casi animal, en el hecho de que el hombre ponga
asi su energia en una cosa. Esta pasion es lo que llamamos también enty-
szasmo. Sin embarga, usamos la expresion entusiasmo solo cuando los fines
son de naturaleza més ideal y universal. E/ hombre Dpolitico no es entusiasta, ne-
cesita tener esa clara perspicacia, que no suele ser atributo de los entusias-
tas. La pasion es la condicién para que algo grande nazca del hombre; no
es pues inmoral. Cuando este entusiasmo es de naturaleza verdadera; es 2
la vez frio. La teotfa abraza de una ojeada aquello por lo cual son realiza-
dos estos fines verdaderos.

Es de advertir ademas que los hombres histdricos, por el hecho de haber
alcanzado su gran fin, que es necesatlo para el espiritu universal, no solo
se han satisfecho a si mismos, sino que han adquirido otras cosas exterio-
res. Han realizado su fin personal al mismo tlempo que el universal. Estos
son inseparables. El fin universal y el héroe, ambos se satisfacen. Se puede
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separar este lado de la propia satisfaccion del lado del fiar alcanzado; se
puede demostrar que los grandes hombres han buscado su.

II. Repréchase al hombre histérico el honor y la fama, como si esta
hubiese sido su fin. Por otro lado se afirma que lo que tales hombres quie-
ren hacer necesita la aprobacién de los demais, esto es: se afirma que la vo-
luntad subjetiva de esos hombres debe ser respetada por los demas. Ahora
bien, el honor y la fama contienen precisamente esa aprobacién que se
exige, ese reconocimiento de que lo querido por aquellos hombres era lo
justo. Los individuos histoticos se han fijado un fin que era de hecho la voluntad
interna de los hombres. Y sin embargo justamente esa aprobacién que se ha
exigido, es objeto de censura después que ha tenido lugar, y se acusa a
esos hombres de haber querido el honor y la gloria. Puede replicarse a es-
to, que el honor y la gloria no importaban nada a aquellos hombtes, pues
habfan despreciado lo ordinario, lo hasta entonces considerado, lo que flo-
ta en la superficie. Solo por esto han realizado su obra; de lo contrario
habrian permanecido como el comun de los hombres y otros habrian
hecho lo que el espiritu queria... Por cuanto lo nuevo que traen al mundo
es su proplo fin, han sacado de si mismos su representacion de él y lo que
realizan es su fin. De este modo estin satisfechos. Lo han querido contra
la oposicién de los demas; y en ello encuentran su satisfaccidon. Los gran-
des hombres han querido su fin, para satisfacerse a s{ mismos, no para satis-
facer las buenas intenciones de los demds. De estas no han sabido nada. Si
hubiesen trabajado al dictado de los demids, habrian cometido una limitacién y
una equivocaciéon. Mejor que nadie lo sabian ellos. César tenia la represen-
tac16n justa de lo que la repiblica romana significaba, a saber: que las leyes
estaban ahogadas por la auctoritas y la dignitas, y quo era necesario poner
término a esto, que es el albedrio particular.

ITI. El interés particular de la pasién es, por tanto, inseparable de la
realizac16n de lo universal; pues lo universal resulta de lo particular y de-
terminado, y de su negacion. Lo particnlar tiene su interés propio en la his-
toria untversal; es algo finito y como za/ debe sucumbir. Los fines particulares
se combaten uno a otro y una parte de ellos sucumbe. Pero precisamente
con la lucha, con la ruina de lo particular se produce lo universal. Este no
perece. La 1dea universal no se entrega a la oposicién y a la lucha, no se
expone al peligro; permanece intangible e ilesa, en el fondo, y envia lo pat-
ticular de la pasién a que en la lucha reciba los golpes. Se puede llamar a
esto el ardid de la razim; la razdn hace que las pasiones obren por ella y que
aquello mediante lo cual la raz6n llega a la existencia, se pierda y sufra da-
flo. Pues el fendémeno tiene una parte nula y otra parte afirmativa. Lo par-
ticular es la mayoria de las veces harto mezquino, frente a lo universal. Los
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individuos son sacrificados y abandonados. La idea no paga por si el tribu-
to de la existencia y de la caducidad; pagalo con las pasiones de los indivi-
duos. César hubo de realizar lo necesarlo, el derrocamiento de la podrida
libertad. Perecié en esta lucha; pero lo necesario subsistio: la libertad su-

cumbid, conforme a la idea, bajo los sucesos externos!!,

Evito recargar esta verbosidad hegeliana con lo que serian las implica-
cilones sistemaiticas de su terminologia elaborada. En resumen, se trataria
de aplicar a la Historia los tres momentos del devenir explicados en la L6-
gica: ser-en-si; se ser-de-otro-modos; y ser-para-si. En el 4mbito de lo his-
torico son los héroes los que ponen en marcha dicha comprensién dialéc-
tca. Hegel ha preferido mirarlos y describirlos desde el angulo de pasién y
del pathos vibratil de su alma y su tiempo. Y dejar constancia estremecida
de que no fueron felices.

III. I.A INTRAMUNDANEIDAD DE DIOs.

Tanto para la ampliacién de este punto, como del siguiente sobre el
Poder absoluto del Estado, me permito remitir a mi libro La Digléctica de la
Historia en Hegel, (Gredos, 1983, I%.p. cIl y I12p,, c. IT) de donde tomaré
varias de las citas que van a seguir, y que s6lo allf reciben el apropiado
contexto doctrinal pertinente.

Hablando de la hegeliana “inmersién”de Dios en la historia, he utiliza-
do la metifora del “paso de un Dios gotico a un Dios dialéctico”. La ex-
presioén no es nada caprichosa, dado que va fundada e implicita en la mis-
ma literalidad de Hegel.

En una carta escrita a finales de enero de 1795 a su amigo Schelling,
Hegel se despacha de esta manera hablando de los tedlogos de Tubinga:

Creo que serfa mteresante perturbar lo mas posible, en su trabajo de
hormigas, a esos teSlogos que no saben mas que acumular materiales criti-
cos para consolidar su templo gético. Habria que amontonar dificultades ante
ellos, perseguirlos a fuerza de litgo por todos los rincones en que preten-
den cobijarse hasta hacerlos aparecer desnudos a plena luz del dia. A pesar
de ése acarreo de materiales, nadie podra impedir el incendio de la Dogma-
tical2,

Y después de esta parte negativa, la intencién constructiva y el tanteo
balbuciente del camino que habria de seguir:

W T ecciones sobre la Fitosofia de la Histora Umersal, Revista de Occidente, 1974, p. 94-97.
12 Briefe, 1, 16-17.
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Si yo tuviera tiempo, intentaria determinar en qué modo y medida
habria de retomar hoy la 1dea de Dios y... hacetla pasar de una teologfa éti-

ca a una teologia fisica (Physikotheologie) y como habriamos de actuar con
ella®3

Esta carta es respuesta a otra anterior de Schelling en la que el amigo
se queja del clima aplatanado e inauténtico que reina en Tubinga. Los ted-
logos se refugian falsamente para “estar al dia” en la “razén practica” de
Kant. Todos los dogmas posibles llevan ya la estampilla de “postulados de
la razén practica”. Y cuando la literalidad kantiana no se puede alcanzar, la
“razon practica” de... Tubinga dirime la cuestién. Atrincherados en la mas-
cara kantiana, esos buenos tedlogos, de concordismo facilitbn y mala
conciencia, pueden hacer aparecer al “Deus ex machina” en un abrir y ce-
rrar de ojos, “a ese personal, individual, que se sienta alld arriba, en los cie-
los™. Hegel contesta, pues, en el mismo tono. Se queja de no tener tiem-
po. Esta todavia de humilde preceptor, en Berna. Tampoco tiene libros.
Pero al proyecto de su camino, formulado tan timidamente, sigue esta re-
cia decision:

No he de hacer, con todo, menos de lo que pueda. Es preciso remo-
ver fuerte y constantemente las cosas por todos los costados s1 queremos
alcanzar, por fin, algtin efecto de importancia. Siempre quedari algo".

Espero que desde este transfondo doctrinal y sistematico puedan apa-
recer claros los siguientes textos de Hegel:

Jests tenifa conciencia de la necesidad de la desaparicion (Untergangs)
de su individualidad y buscaba ademas el convencer de ello a sus discipu-
los. Ellos no eran capaces de separar su esencia de su persona. Solamente
mediante el alejamiento (Ensfernung) de Jesus como individuo podia dejar
de existir esta dependencia de los discipulos, y podia existir en ellos mis-
mos el espiritu auténomo o el espiritu divino's.

13 Briefe, Ibid., 17.

14 Briefe, 1, 14: “Eh'man sich's versieht, springt der Deus ex machina hervor, -das
personliche, individuelle Wesen, das oben 1m Himmel sitzt”. Es preciso leer ambas cartas
para ver la distinta sensibilidad ante el tema de Dios que posefan ambos amigos. Ante el
hecho de ridiculizar la forma como los “kantianos” de Tubinga sacaban de la prueba mo-
ra] el “ser personal e individual” de Dios, Hegel pregunta a su amigo: ¢ Crees tu que no-
sotros no podremos llegar hasta ahi? Glaubst du, wir reichen eigentlich nicht so weit?
(Ibid., 18). En esta primera época, habia en Hegel una actitud mas intencionadamente
“ortodoxa” que en Schelling, mas precoz y mas explosivamente revolucionario.

15 Phénomenologre, 29. Hegel continda ese pensamiento: “pero el Espirttu no alcanza
su verdad mds que a condicién de reencontrarse a si mismo en el absoluto rompi-
miento”

16 El texto es ya de E/ Espiritu del Cristranismo y su destino (1798), Nohl, 317.
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Cristo ha muerto. Solamente en cuanto muerto (nnr als gestorben); ha
sido elevado al cielo y se sienta a la derecha de Dios. Sélo asi es espiritu. El
msmo dijo: “Cuando ya no esté con vosotros, el Espiritu os introducira en
toda verdad”. Solamente en Pentecostés fueron colmados los Apdstoles
del Espiritu Santo. Para los Apéstoles el Cristo vivo no fue lo que serd mas
tarde como espintu de la Comunidad (Gemesnde). Es aqui, en la Comu-
nidad, donde Cristo se conviette en su verdadera conciencia espiritual!’,

Solamente en la muerte de Cristo se nos da la intuicién de lo que es la
existencia perfecta y temporal de la Idea divina en el presente: La suprema
alienacién (Entiiussernng) de la Idea divina: Dios ha muerto, el mismo Dios
ha muerto. Es esta una proposicién inaudita, terrible, que nos trae a la
imaginacién el mis profundo abismo de la escision (den tefsten . Abgrund der

Entgweinng)'®.

Por los textos aducidos y las demds citas y referencias, se podria dar por
bien manifiesta y certera la califica cién que Nietzsche aplica a toda la Filoso-
fia de Hegel: ezne bunterlistige Theologie, “una Teologia camuflada” Como es sa-
bido, Nietzsche escribe este descalificador epiteto sobre Hegel, al englobatle
entre muchos otros filésofos alemanes cuya filosofia —dice— est4 “corrompida
por sangre de tedlogos”. No entremos ahora en estos epitetos demasiado ge-
neralizadores y que exigirfan muchas matizaciones. Por lo que toca al hecho
de Hegel lo que ocurre es que desde la Filosofia y por la Filosoffa se trata de
absorber todo el contenido de la Teologfa. La trilogfa definitiva del Espiritu ab-
soluto la constituyen estos tres apartados: Arte, Religién y Filosofia.

Del tema de la muerte de Cristo, Hegel se introduce en el tema de la
“muerte de Dios” esa “estremecedora”palabra.

Vendra asf evocada lejanamente la muerte de Dios anunciada y procla-
mada por Nietzsche. No tienen obviamente el mismo contenido, y la
misma literalidad las diferencia y las separa radicalmente. Hegel utiliza la
palabra “litargica” y aceptada, de gestorben (muerto), mientras Nietzsche
pone conscientemente y con apuntada explicacién del participio buscado:
getote (matado).Dios ha muerto porque nosotros le hemos matado.
“¢Quién podrd labar nuestras manos tintas con la sangre de Dios?”

La muerte de Dios, para Hegel, no significa ni mucho menos que Dios
haya dejado de existir, sino el modo necesario de su existencia como Dios
dialéctico. Esto quiere decir que Dios ha muerto como posible existencia

V' Vorlesungen itber Phil. der Geschichte (Werke, Glockner, XI), 417. La tlttma frase dice
literalmente asi: “Fiir die Apostel war Christus als lebend nicht das, was er ihnen spiter
als Geist der Gemeinde war, worin, er erst fiir ihr wahrhaft geistiges Bewusstsein wurde”.
En la Fenomenologia habia escrito ya mas en general: “La muerte no es ya lo que significa
mmediatamente, el no-ser de esta entidad singular, sino que es transfigurada en la univer-
salidad del Espiritu que vive en la Comunidad, y cada dia muere y resuctta en ella” (und
m ihr téglich stirbt und aufersteht), Phinomenologie, 545.

'8 Vorlesungen iiber die Phil. d, Religion, 11, 157-158,
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de una esencia divina abstracta, que no fuera sujeto, en el sentido hegelia-
no", es decir, sujeto del devenir. Dios muere cada dia en la negacién de lo
finito, que es negacién de si mismo. Y Dios muere en la Historia, al que-
brar en todo momento, como inadecuadas, todas las imigenes que nos
hacemos de él. En este sentido, la Historia es el gran Pantedn de las im4-
genes de dioses muertos, es decir, de los mitos o ideas que hemos querido
elevar a categoria de Dios”. Dirfamos que Hegel se recrea en repetir y
traer al habla esa expresiéon cristtana que Lutero habia sabido poetizar y
dar un contenido de dolor, de pena, de nostalgia y cast de grito pascual, a
la vez. Se ha podido constatar la dependencia de Hegel en la terminologia
acerca de Dios y de Cristo de las buenas traducciones biblicas de Lutero y
de sus canticos religiosos. La alienacién o extrafiamiento de Dios respon-
derfa, por ejemplo, a la palabra que Lutero nos da del “anonadamients” de
Cristo, segtn la versién de S. Pablo”. Ello es que cuando Hegel nos habla
de la muerte de Dios, apela gustosamente a Lutero, y a su poesia de dura
palabra de Go#t st gestorben. Naturalmente, Lutero la aplica a Cristo en el
sentido todavia verdaderamente cristiano de su muerte en el dia de Vier-
nes Santo. Hegel la aplica directamente a Dios, pasando la Filosofia a ser
el verdadero Viernes Santo especulativo”?2,

Dios mismo ha muetto, se nos dice en el cantico de Lutero. Asi es
como se expresa la conciencia de que lo humano, la finutud, la fragilidad y
la debilidad son el momento negativo de lo divino mismo. Son en Dios.
Que el ser de otro modo (das Anderssein), lo fintto, lo negativo, no existen
fuera de Dios. El ser de otra manera (das Anderssein) no es impedimento

19 Phéinomenologie, 545. Habla Hegel en esta pagina de la “muerte del mediador” (der
Tod des Mittlers) en cuanto tal y de los diversos sentidos que ésta pueda tener para la
conciencia, y en especial para la conciencia desdichada. Y afiade: “Der Tod dieser
Vorstellung enthilt also zugleich den Tod der Abstraktion des gottlichen Wesen, das
nicht als Selbst gesetzt 1st.

Er ist das schmerzliche Gefithl des ungliicklichen Bewusstseins, dass Gott selbst
gestorben ist” (546).

20 Phénomenologre, 523-524. Ese Pantedn llega a verlo como tan sélo el espiritu auto-
consciente.”...-er 1st der Geist des tragischen Schicksals, das alle jene individuellen Gotter
und Atribute der Substanz in das Fine Pantheon versammelt, in den semner als Geist
selbst bewussten Geist. ™.

2 Cfr. Gottier, G. M., L'athéisme du_jeune Marx. Ses origines hégélienes, Paris, 1959. En el
primer capitulo de este libro se trata ampliamente el tema de Ja dependencia posible con
Lutero.

2 Ctr. Glanben und Wissen (Wetke, Glockner, 1), 433. Phinomenologie 523: “das harte
Wort; 546: “Dieser harte Ausdruck des innersten sich einfach Wissens, die Riickkehr des
Bewusstseins in die Tiefe der Nach des Ich = Ich, die nichts ausser ihr mehr
unterscheidet und weiss”.
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para la umdad con Dios. Es el saber que el ser de otro modo, la negacién,
€s un momento de la misma naturaleza divina. Es asi como queda, desa-
rrollada la mas alta idea de la naturaleza de la Idea del Espiritu?.

Es, pues, la Tragedia del Absoluto, el camino de Dios, el destino de
Dios sobre la tierra, su transitar por lo finito, su hacerse fundamento de la
Historia.

Esa tragedia es, a la vez™, la justificacién posible y real de Dios. La
Historia es, una vez mads, la auténtica teodicea.

En la Filosofia escolastica, este grave problema se habia tratado como
el de la trascendencia e inmanencia de Dios en el mundo, Se habia insisti-
do en la transcendencia por motivos teoldgico-histéricos, ante el riesgo de
formas de panteismo o confusionismo con los dioses terrestres de las dis-
tintas mitologias. Pero, de hecho, seguia afirmdndose siempre la inma-
nencia transcendente, en el sentido agustiniano acufiado en las expresiones
de Deus anterior et exterior y ahondando stempre en el hecho fontal y origi-
nante de la creacidn: Deus non creavit et abist...

La insistencia moderna en la intramundaneidad de Dios llega hasta
hacerse coincidir con la “muerte de Dios” en el sentido fuerte de Nietzs-
che, y que pone fin a la modernidad.

IV. LA ABSOLUTIZACION DEL PODER POLITICO.

Unido al tratamiento de los problemas estrictamente filoséficos, en-
contrarnos en Hegel el tratamiento de los temas politicos. Los asuntos po-
liticos le interesaban stempre, en la medida en que en ellos iba implicado el
problema de la libertad.

Estando todavia de estudiante en Tubinga firmé, con sus amigos
Holderlin y Schelling, también estudiantes de la Tiibinger-Stft, la siguiente
consigna de vida: “Uno y todo. Ragdn y libertad en 1a 1iglesia 1nvisible”. Ello

B Vorlesungen iiber Phil. d. Religion, cit., 11, 172 (de la segunda parte de este 22 volu-
men). Todo el apartado 3 comenta y explicita esta idea pero con mucha mayor claridad
que en la Fenomenologia. Dicho apartado se titula: eiden und Abnferstebung Christi, 155-174. -
El libro de Garaudy, Diex est mort esta organizado todo él, como indica su mismo titulo,
sobre esta idea central.

#* Véase el libro de Iljin, Twan, Die Philosophie Hegels als kontemplative Gotteslehre, Bern,
1946. Como buen escritor ruso, fiel a una vieja tradicién, ha sabido captar y explanar admira-
blemente este costado irracional y de sentimiento del dolor césmico de la concepcién hege-
liana. Es singularmente importante, en este sentido, la segunda parte del libro que se titula:
Der Weg Gottes. Aunque sea en una nota, no queremos, con todo, dejar de consignar que esta
teologia hegeliana tiene muy poco que ver con la existencialista tusa, y el Dios dialéctico de
Hegel es, precisamente lo opuesto al de la llamada “Teologia dialéctica”.
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implicaba la atencién a todo lo que tuviera que ver con la libertad y sus
modos de opresion. Habia también en la S#f# un Club politico del que Hegel
era miembro. Por él estaban al tanto de todas las noticias e informaciones
que venian sobre la Revolucidn francesa. Habia periddicos franceses que se
lefan y comentaban los sucesos de la mAs candente actualidad. En la pri-
mavera de 1791 el entusiasmo por la Revolucién subid tanto que los estu-
diantes levantaron su “arbol de la libertad”, al modo francés, en una pra-
dera de las cercanias de Tubinga. En torno a él se discurseaba y gritaba:
“viva la libertad”. Rosenkranz nos relata que Hegel y Schelling serfan los
mstigadores de la heroica accidn y, en todo caso, Hegel el mas entusias-
mado orador (der begersterste Redner) en pro de la libertad y la igualdad. “Fue
una aurora magnifica. Todos los pensadores han celebrado esa época. Una
sublime emoctén reinaba en aquel tiempo™™,

Pero la Revolucidn fracaséd y trajo el régimen del Terror. En la “Filo-
soffa del Derecho” llamara a esa época “tiempo de panico”.

A la Revolucién seguira Napoledn triunfante por Europa y diciéndose
que venia, a su modo, imponiendo el espiritu de la Revolucién. Hegel tam-
bién se entusiasma y ve en el Napoleén galopando sobre su caballo blanco, y
le lamara “alma del mundo” (Weltseek). Después matizard este entusiasmo,
pero siempre mantendra su admiracién y contard siempre a Napoleén como
uno de “hombres histéricos” o “héroes”. Indirectamente Napoledn, en el
pretexto o proyecto de la unificacién politica de Europa, conttibuyé de hecho
a ser impulsor del proceso unificador de Alemania. Hegel lo sabia. Pero la
admiracion se reafirmard cada vez mas, en la medida en que Napoledn trataba
de imponer un nuevo orden que apuntaba a una nocién social de Estado au-
toritario, y por ello, segin Hegel, “racional”.

No podemos entrar aqui en La exposicion de la doctrina politica, en
general, de Hegel. Buscamos unicamente la forma expresiva de su pensa-
miento acerca del Poder politico absoluto atribuido al Estado. Sus formu-
laciones son bien explicitas al respecto y podriamos transcribirlas asi: “El
Estado es la encarnacién, el portador y el portavoz del “Espiritu objetivo™.
En la culminacién valorativa, Hegel llega a decir que el “Estado es el paso
de Dios por el mundo”. (Gang gottes in der Welf).

Solo en el Estado tiene el hombre existencia racional. Toda educacidon se en-
dereza a que el individuo no siga siendo algo subjetivo, sino que se haga
objettvo en el Estado. Un individuo puede, sin duda, hacer del Estado su
medio, para alcanzar esto o aquello; pero lo verdadero es que cada uno
quiera la cosa misma, abandonando lo inesencial. El hombre debe cuanto
es al Estado. Solo en este tiene su esencia. Todo el valor que el hombzre
tiene, toda su realidad espiritual, la tene mediante el Estado. La realidad

25 R. Fitorez: La diakctica de la Historza..., oc., pp. 36 ss.
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espiritual del hombre consiste en que, como se sabe, sea para él objetiva
su esencia, esto es, lo racional, tenga para él la razén una existencia obje-
tiva e inmediata. Sola as{ es el hombre una conciencia; solo asf participa en
la costumbre, en la vida juridica y moral del Estado. La verdad es la unidad
de la voluntad general y la voluntad sulyetiva; y lo universal estd en las leyes del Eista-
do, en las determinaciones unwersales y racionales.

La voluntad subjetiva, la pasién, es el factor activo, el principio reali-
zador; la idea es lo interno; ¢/ Estado es la vida moral realizada. Pues el Estado
es la unidad de la voluntad universal y esencial con la subjetiva; y esto es la
moralidad. El individuo que vive en esta unidad, tiene una vida moral, tie-
ne un valor, que solo consiste en esta sustancialidad. Antigona dice en la
obra de Séfocles: los mandatos divinos no son de ayer n1 de hoy, no; viven
sin término y nadie sabrfa decir de cudndo son. Las leyes de la moralidad
no son contingentes; son lo racional mismo. El fin del Estado consiste en
que lo sustancial tenga validez, exista y se conserve en las acciones reales
de los hombres y en sus intenciones. La existencia de este orbe moral es el
interés absoluto de la razon; y en este interés de la razén se funda el dere-
cho y el mérito de los héroes fundadores de los Estados, por imperfectos
que hayan sido. El Estado no existe para los fines de los ciudadanos. Po-
dria decirse que el Estado es el fin y los ciudadanos son sus instrumentos.
Sin embargo, esta relacién de fin y medio no es aqui la adecuada, pues el
Estado no es una abstraccion que se oponga a los ciudadanos, sino que es-
tos son elementos, en los cuales, como. en la vida organica, ningin miem-
bro es fin n1 medio. Lo divino del Estado es la idea tal como existe sobre la tierrd.

Para lo que aqui nos concierne, importa poco que esa “absolutiza-
ci6n” del Estado pueda verse limitada, dentro de la misma sistemiatica del
pensamiento de Hegel, apelando al “Espiritu absoluto” y a la Razén e Idea
absolutas que traspasan y dan la dltima configuracién al “sistema”. Ob-
viamente no es facilmente admisible que Hegel mismo caiga en contradic-
ciones. O sea: es bien posible que en Hegel esa absolutizacién del Poder
politico, pueda verse cercada por limitaciones bien trabadas en el sistema.
Pero el resultado que se trasmite y que claramente se asimila por el pen-
samiento posterior es de que el Estado es la suprema instancia de apela-
c16n vinculante sobre todos los ciudadanos.

Lo decisivo en este caso es la evidencia de que todos los totalitarismos
posteriores a Hegel le hayan reclamado indefectiblemente como precursor y
Maestro.

26 Iecciones sobre la Filosofia de la Historia, o. c., 101.



