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ALCANCES DE LA MODERNA NOCION DE HISTORIA HEGELIANA EN LA
HISTORIOGRAFiA DECIMONONICA
Marta Graciela Troégolo

Introduccion

Este trabajo tiene por objeto interpretar los alcances de la visién cristiano metafisica de
la historia hegeliana dentro de la historiografia decimonodnica, concretamente marxista, cuya
evolucién ha trascendido como transformacién de la dialéctica idealista en materialista o
humanista. Estos dos términos, asignados al rnarxismo y aparentemente contradictorios, se re-
flejaran como concomitantes en el transcurso del trabajo al quedar claro que, la fuerza material
productora de la historia son los hombres en las diferentes formas de relacion que establecen
entre si y con el mundo natural. ‘

Respecto a la transformacién dialéctica aludida, intento constatarla como producto de
un cambio en la forma de concebir la racionalidad sustentada por Hegel respecto de Marx y a su
incidencia en lo que hace a la historia humana y a su desarrollo futuro. Lo cual se hara funda-
mentalmente visible en la extrapolacién de la Idea o Razén de un Dios que rige providencial-
mente la historia mediante el Espiritu, en una creacion exclusivamente humana. Como creacio-
nes humanas los son también el Estado, la sociedad y el derecho, s6lo que en el caso de Hegel
estan destinados a proteger y favorecer el desarrollo de una libertad autoconciente de sus limites
y, en el caso de Marx, justamente por ello, a mantenerla sojuzgada. La historia nueva se cons-
truye asi sobre las ruinas de sus hechos y palabras, sobre la negacién de lo que compartimos por
ser sus protagonistas; el pasado no es ya verdad a interpretar, sino lo sospechoso sobre lo que
hay que construir el futuro que, por ello, es progreso.

Para entender esto se vera como, basica y paraddjicamente, lo que la filosofia marxista
toma de Hegel es su interpretacion racional de la realidad, surgida de la Légica, dentro de ella,
en la doctrina del ser, Hegel describe el salto de la cantidad en cualidad —lo que en Marx se tra-
ducird como trabajo, plusvalia, capital-, producto del enlace dialéctico entre el ser y la nada, o
sea del devenir. Pero, como a causa de éste nada puede permanecer indeterminado, en el libro
de las esencias, por debajo de los fendmenos, en los desarrollos dialécticos que se reflejan en su
superficie “las cosas surgen a la existencia”, la esencia se transforma asi, para Hegel, en el “or-
ganon” de la historia dialécticamente concebida; esto es que la esencia es la verdad del fenome-
no -materia- y la historia manifestacion totalmente adecuada de esa esencia, cuya forma es el
Espiritu Objetivo. Y, tal esencia es la que interpretada materialmente por Marx se resolvera
como ideologia de cambio de una existencia enajenada genéricamente y en la que ya no habita
ni la sombra de aquel espiritu.
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Marx observara en El Capital que, solo entonces el camino del pensamiento ab

§

stracto

que se eleva de lo simple a lo complejo, pude corresponder al proceso histérico. Y con ello pasa

de la critica, base de toda interpretacién —tomada de Hegel-, al intento de transformacio

n, me-

diante la praxis, de una historia que es tal, porque ya estan dadas todas las condiciones formales
para que su existencia deje de ser sustancia idealmente desplegada —Dios- y pase a ser sustan-

cialmente material y humana.

Aclaro que, los alcances referidos en el titulo también apuntan a que el paso de
lismo al posidealismo se realiza al precio de la desublimacién del Espiritu, de desestimar
tamiento de la cuestion de Dios en el ambito cientifico y también del sentido de ver una
en la historia y no sélo una racionalidad inmanente a ella, cuya 1dgica consecuencia sera

1 idea-
el tra-
Razdén
su im-

posibilidad de dar cuentas de tal acontecer y el fracaso de su intento de justificar, dentro de él,
la capacidad de autonomia del pensamiento humano, mas alla de todo condicionamiento so-

cioeconomico.

materia, Dios, racionalidad, praxis, trabajo, litertad, Estado, religion, etc., han sido co
vamente expuestas para facilitar su comprensién y su relacion con los objetivos propuest

La metodologia en todos los casos sera dialéctica, pues se trata de la exposicion
ciones opuestas que, se niegan para asumir una nueva posicion o que son superados y as
dos en terceras posturas, siempre interpretadas —en lo posible- a partir de la intencionalida
para mi, llevo al autor a expresar de tal forma sus ideas.

Pero, esto no implica soledad monolégica, sino un estar atenta en todo mome
didlogo entre ellos, en otros casos con sus contemporaneos —como el fecundo sosteniy
Hegel en su Enciclopedia para refutar a Kant o el de Marx con Feuerbach- y, fundaments
te, al que mantienen los autores presentes con los propuestos como un intento de entend

Las nociones claves que me guiaron para desarrollar lo dicho, como las de sx:‘}fmcia,

arati-
S.
de no-
,imila-
d que,

>nto al
do por
almen-
er cual

sea el futuro histérico que nos espera como civilizacion gestada a partir de la palabra. Palabra
entendida como el privilegio otorgado al hombre, no sélo a los efectos hermenéuticos, sino para

servir de guia e iluminar todo ¢l contexto civilizatorio al que pertenece, dentro del que se

> desa-

rrolla y que lo determina como un modo de ser peculiar: el occidental cristiano, que convierte a

Ia historia junto al lenguaje que la sustenta en universales por derecho propio; esto es, en
zacion del Verbo.

La bibliografia, aunque amplia no pretende ser exhaustiva, dada la cantidad d
que reconozco vertida sobre los autores tratados, tampoco aspiro a la originalidad, sino
una investigacién que movilice a ver que, el tratamiento de una misma cuestion, siempre
sible de realizase desde otro aspecto, el cual tampoco agota sino que enriquece las persps
desde donde abordarlo.

civili-

e tinta
s6lo a
es po-
>ctivas

Esta reinterpretacion del pasado come lo conocido —historia- se constituye asi en escla-

recedora del presente en el que vivimos y tiende a comprender que, sobre el futuro -y est
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que basicamente deja en claro este trabajo- hay que abandonar toda expectativa que contemple
la posibilidad de disponer de él, de anticiparlo o de planificarlo metédicamente porque, por
esencia es incertidumbre inescrutable a los ojos del hombre.

1. Ubicacidn de la historia moderna dentro de la filosofia de la historia de Occidente.

Bajo este titulo, sin pretender ser exhaustiva, intento contextualizar las caracteristicas
del pensamiento que sobre el sentido de la filosofia de la historia, fundamentalmente influido
por el cristianismo, precedio a la labor hegeliana sobre ella.

Para ello, utilizaré como hilo conductor la idea de mentira™*" de la historia como secre-
ta luz de esperanza de acceso a lo imperecedero, en la que se sostiene la vida pasajera como
verdadera realidad del hombre. Porque el hombre es una realidad humana que no puede ser ex-
plicada solamente por su historia porque, aunque ésta sea su forma mas caracteristica de vivir
no es la inica, dado que el hombre vive dentro de la historia en una verdad limitada al tiempo y
al momento en que se enuncia. La Verdad referida es imperecedera y quizés estd en la historia
sin proceder de ella, como tampoco de la Naturaleza. Por ello, decir que el hombre vive en la
libertad de la historia o en la determinacién de la naturaleza es una mentira, que oculta una ver-
dad escondida: la realidad humana.*?

Lo verdadero es la existencia y su eterno preguntar “para qué” que alude al sentido de
la vida de lo perecedero y del cambio, por esto toda respuesta al “para qué” desde una filosofia
de las esencias —como la platonica- acaba por negar el cambio, pues en ella desaparecen la natu-
raleza y la historia que, aunque mentiras, porque no son existencias eternas, son la Winica vida
que le es dada al hombre.

Historicamente el platonismo queda asi invalidado y surge el estoicismo como pro-
puesta de salvacion del hombre a través de la naturaleza viva como verdad de la existencia. En
esta religion el hombre se sentia vivir en la mentira de una naturaleza contingente, que afirmaba
la verdad de una naturaleza eterna. Tanto el platonismo que terminaba en un principio indife-
rente a la existencia, como la naturaleza estoica fueron insuficientes porque ofrecian una vision
del mundo, pero les faltaba la plenitud de la vida en el tiempo que es la historia.

Surge entonces la visién agustiniana de la historia, dentro de la cual la verdad del cris-
tianismo es ademAs, camino y vida, seguridad de un itinerario y certidumbre de existencia ver-
dadera, es la promesa de una sintesis entre existencia y eternidad, traducida en una historia del
género humano que, vista como crisis real se transforma en verdad eterna para el agustinianis-
mo. Si la vida humana hace crisis en la historia, que es su fin ultimo, el cristianismo infunde

521

52l EERRATER MORA, J: Cuatro visiones de la historia universal, Losada, Bs. As., 1945. p. 14.
522 Cf, Ibid., p. 15.
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sentido a la historia a partir de la afirmacién de la agonia por superarla; de ahi la interdependen-
cia reciproca entre la historia y el cristianismo que surge de ella sustentindola.

Para el hombre antiguo el mundo era eterno, el cristiano se encuentra en un universo
que surge de la creacion, que ha tenido un comienzo en el tiempo y éste tiene un sentido porque
dentro de él se despliega la persona y su dramatica historia. E1 hombre estad hecho de barro y,
por soplo divino, a imagen y semejanza de Dios, por ello le es dada la libertad de hacerse| duefio
de si mismo, pero al precio de la dependencia; sefiorio y servicio sin los cuales no existiria el
drama de la humanidad, su debate entre el bien y el mal: origen del vagar errante por el tiempo
que es la historia. Con el libre albedrio el hombre opta por determinar la historia como la de su
existencia encadenada a un tiempo que, no obstante, es progreso hacia la revelaciéon de un Dios
que se oculta, tras la esperanza escatoldgica de una consumacion final de la humanidad, en vir-
tud de la cual, el mundo resulta legitimado como el lugar de la autorrealizacion ultima de lo
humano.

En su Teofania San Agustin se esfuerza por comprender la unidad universal de [la his-
toria, a pesar de las épocas y los acontecimientos particulares, que podrian hacerla ver como
subjetiva y no como el relato integral del género humano ligado indisolublemente por la misma
naturaleza. De este modo, su filosofia de la historia sélo es posible con referencia a algo que
estd mas alla de la historia, aquella finalidad trasmitida a la sociedad humana de revelar a Dios
al mundo.

Lo dicho refiere a la influencia de la filosofia de la historia de Agustin dentro de un
contexto religioso, pero la misma ha tenido también consecuencias politicas importantes, pues
luego de la caida del Imperio Romano de Occidente, se instala en el medioevo un creciente
agustinianismo derivado de la comprensién de la Ciudad de Dios con fines de hegemonia poli-
tica por parte de la Iglesia, al que se suma el gjercicio de la teoria de las “dos espadas”™, cuyo
brazo secular estd al servicio de objetivos tanto evangelizadores como de aumento del poder
terreno. La consecuencia de esto fue una agudizacion de los conflictos que llevo a la firma de la
Paz eclesidstica que, instituida bajo la suprermcm de la iglesia cristiana en el siglo XI se man-
tuvo vigente hasta el XIV, teniendo como mision reducir las guerras y proteger de ella$ a las
personas. Ademas, es preciso que tener en cuenta que en el mismo siglo XI se iniciaron las Cru-
zadas que como Jihad santas atravesaron todo el mundo conocido por ese entonces, por lo que
el objetivo de la Paz fue un fracaso.

Casi a fines de la paz descrita, surge Guillermo de Ockham, como propulsor de una
politica secular en Occidente, basada en la vigencia de lo dicho en las Escrituras “Dad al|César
lo que es del César y a Dios...”, con lo cual intentaba la separacion definitiva de los ambxfos es-
piritual y terreno, fuertemente unificados por el poder de la Iglesia.

Aunque, es recién con Maquiavelo que se concreta la posibilidad del surgimienté defi-
nitivo de la politica como ciencia independiente del hasta entonces reinante derecho cangnico;
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es €] quien entre los siglos XV y X VI, rompe con los métodos escolasticos de entender la politi-
ca y trata de estudiarla desde la perspectiva de su practica. Maquiavelo intenta introducir no sé-
lo una nueva ciencia, sino un nuevo arte de hacer politica. Su reconocido “arte dello Stato”,
mezcla por igual el vicio y la virtud, sustenta tanto al estado legal como al ilegal, al principe le-
gitimo como al tirano usurpador, al gobernante justo como al injusto. Su obra fundamental EI/
principe,”” ha generado un sinntimero de juicios, fundamentalmente morales y su influencia es
aun hoy poderosa, dentro de la vertiente realista de la teoria de las relaciones internacionales y
para la toma de decisiones frente a las grandes luchas de nuestro mundo.

El periodo siguiente alumbra el mundo moderno en todas sus manifestaciones cultura-
les, aunque todavia en forma cadtica, debido sin dudas a la influencia del cisma dentro de la
iglesia, que socavé los cimientos del dogma cristiano y puso fin a la hegemonica interpretacion
de la palabra que la misma ejerciera durante tanto tiempo; aqui resplandece la figura de Lutero
como librepensador. De todos modos, ya en el siglo XVII, los pensadores estdn convencidos de
que la razén es autonoma y suficiente, de que no necesita de ayuda externa alguna para lograr
sus fines. Por ello, “la doctrina del estado contractual se convierte, en este siglo, en un axioma
evidente del pensamiento politico.”*

En esta época, para comprender algo hay que buscar su origen en la razén, no en el pa-
sado que significa “autorictas”. De alli que lo que se indaga -por Ej. en Hobbes-, no el funda-
mento histérico del estado, sino su fundamento legal y la teoria del contrato social, recién im-
plementada, es la que mejor responde a esta cuestion.

Asi, nos adentramos en la flustracion y junto a ella, en uno de los periodos mas fecun-
dos en lo que hace al tratamiento de los problemas sobre filosofia politica, hasta el punto que
toda actividad intelectual tiene su centro en ella. Sin embargo, tal reflexion carece de innova-
cidn respecto de épocas anteriores, lo cual demuestra que al siglo XVIII, Rousseau incluido, le
interesa mas la vida politica que la doctrina. El Iluminismo habia perdido todo interés en espe-
culaciones metafisicas morales, por lo que concentré toda su energia en la accién. Las ideas ya
no eran abstractas sino armas eficaces para la lucha politica y se vuelcan, por Ej. en los princi-
pios establecidos por la Declaracion de Independencia Americana o en la Declaracion francesa
de los Derechos del Hombre y del Ciudadano, en las cuales esta no sélo el germen de una con-
cepcioén de Estado determinada, sino también el de la libertad ciudadana, tal como la entiende el
hombre occidental cristiano.

Aqui se inscriben, tanto las nociones morales de autonomia y “deber ser” kantianas,
como su proyecto de Paz perpetua, todas surgidas dentro de un contexto de fuerte optimismo
por el progreso futuro del género humano. Aunque esto contrasta con la gran decepcién que

52 MAQUIAVELO, N: E! principe, Losada, Bs. As, 1951.
524 CASSIRER, E: El mito del Estado, Trad. Eduardo Nicol. F.C.E, México, 1947. p. 205.
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provocan las promesas incumplidas de la Revolucién Francesa, las que amenazan con descala-

brar el orden sociopolitico europeo.

Esto demuestra que, dentro de la historia, la lucha por el poder politico cobra cada vez

mas importancia para interpretarla y ello, debido a la opcién por el mundo profano que
la modernidad que, si bien no se desvincula de lo sagrado, recluye la fe a la intimidad,
ciendo una acentuacion de la crisis de la historia, que arraiga definitivamente en la vida h

realiza
produ-
umana

a partir de la modernidad y que puede ser vista como crisis secular del cristianismo. Porque la
época moderna intenté vivir desde una razén que como accién quiere dominar el mundo con

violencia, y como modo de ser comprender lo irracional.
En el cristianismo, y por ende para la razon moderna, hay una unica y dramétid

a posi-

bilidad de salvacién o de condena, y la vida de cada hombre tiene un tiempo limitado, es un
acontecimiento unico, distanciado del determinismo de la naturaleza. De este modo, la razén
moderna recoge la herencia cristiana de una visién de la historia en la que sélo el aconteéimien—
to decisivo e irrepetible es histérico. S6lo que el cristianismo, al mantener lo irracional de la
historia la convierte en impenetrable para la razén humana, en cambio el moderno, al emancipar

su proceso del plan divino, convierte a esa misma historia en razén.

El plan dentro del que transcurre la historia cristiana es desconocido, su “razén de ser”
estd en Dios, y como El se revela gradual y parcialmente dentro de ella, no es perfecta ni trans-

parente; en cambio, para el hombre moderno, dicha razon al ser la humana, es tan compr
como manejable. Asi, dentro del antropocentrismo cristiano, el hombre al proclamarse
del universo, asume también su dependencia, para el moderno no hay limites; de ahi que

ensible
centro
ambas

concepciones de la historia se parezcan y difieran, que al tiempo que cristiana, la vision moder-
na sujeta a esa razon que es accion y voluntad de dominio, haga no de Dios, sino del hombre el
centro y fin del universo. El hombre modemo ¢s el centro de la historia porque €l es su razén de

ser y ella su forma de comprender al mundo, por lo cual tal razén acaba construyendo a
dando razdn solo de si misma.

Explico, en toda vision de la historia que se busque su razén de ser, ésta se enc
fuera de ella, lo contrario ocurre con la correspondencia moderna entre la razén que
mundo y la que lo comprende, puesto que para la mente humana es posible una historia tr
rente y sin irracionalidades, lo cual ademas de transforma sy mentira en verdad, hace que
inmanencia y no la trascendencia la que otorga sentido y unidad a la historia.

Tal verdad de la historia en algo distinto de si misma es evidente en el cristianis!
ella hay un “para qué”, no un “cémo”, ni siquicra un “por qué”, pues tal hontanar supera
tud humana. El “para qué” remite a la finalidad que tiene en mente el Hacedor, y al dran
liga al hombre a un destino que es caida y redencion, justifica el “para qué” hay una histy

Dios y

pntrara
rige al
anspa-

sea la

mo, en
la fini-
na que
pria: la

salvacion.
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En la visién moderna hay un “por qué”, pues la razén se descubre en la historia a si
misma como ley racional y, aunque en principio parece hallarse fuera de ella, pasa de ser razén
de la historia a razdn historica. Esta razon puede explicar la historia, pero no puede aclarar su
“razén de ser”, su “para qué”, porque la historia admite muchas explicaciones, pero no puede
explicarse por si misma; la historia requiere de una verdad absoluta que la trascienda para en-
tender su no siempre manifiesta verdad. Por esto, la razén moderna supera el historicismo al
unir la historia con lo racional y lo racional con la vida.

De ahi que, segun Ferrater Mora,”” la crisis actual es crisis de la razén moderna en to-
dos sus aspectos, pero que atenta contra tres convicciones basicas de esa época: la autonomia
racional del sujeto, la universalidad de la razén y el sentido de vivir que adviene por su desenla-
ce. La crisis de la razén es de impotencia: para salvar al hombre, para hacerse cargo de una irra-
cionalidad que no puede, no obstante, explicar y de una racionalidad que la supera.

Coincidentemente, en 1995, Andrés Tomos expresa que esa gran cuestion del sentido,
implicada para la modernidad con la cuestion de Dios** en tanto futuro del hombre, perdi6 su
razon de ser, luego de que la posmodernidad la desposeyera del suelo firme en el que se venia
planteando: la legitimidad y seguridad acerca de la autonomia del sujeto, la creencia en la uni-
versalidad de la razén y, la desconexion con el tnico y ultimo sentido de la historia que rompe
con la esperanza de su avance. Lo cual hace de la crisis de la modernidad el fin de un estilo de
humanidad, de racionalidad y de conciencia ética, comprometida con lo universal.’?’

Entonces, si bien el hombre no puede ser totalmente explicado por la historia, éste si
puede explicarla a ella. por el hecho de ser una realidad a la que algo le pasa, entonces, el saber
“para qué” hay una historia, su sentido, se entrelaza con el saber “por qué” le acontece eso al
hombre, con cudl es la razdn o la sinrazén de cue el hombre tenga y esté en una historia, y esto
es lo que no sabemos.

Y, el filosofo moderno sabe que con la sola razén puede, a lo sumo, construir una teo-
ria del origen y evolucion de la historia, pero nada puede saber del camino, del itinerario que
ella es hacia la verdad de su “para qué”. La interpretacion de la historia es asi la bisqueda de
aquello hacia lo cual ella se dirige y que esta mas alla de ella.

$25 FERRATER MORA, op. cit. p. 17 y ss.

326 No s6lo las respuestas sobre la cuestion de Dios se han vuelto inadecuadas, sino que la misma cuestion se ha disuelto
y en tales circunstancias para muchos tedlogos y filésofos es importante sostenerla como tarea hermenéutica. El pro-
blema radica en comprender tal cuestién no como discurso desde un emisor, sino como conversacion a varias voces,
que no obstante puede ser interrumpida por la pluralidad de la conciencia que, vista contemporaneamente desde el len-
guaje, es una fuerza que no unifica sino que dispersa y por la pluralidad de las tradiciones que se hace cada vez mas
presente en este comienzo de siglo como terror a la pluralidad de 1a historia.

2 Cf. TORNOS, A: “Tres rupturas posmodernas y cuestién de Dios” en Areté, Rev. de filosofia, Vol. VIIL, n® 1, Ponti-
ficia Universidad Cat6lica del Perd, Fondo Editorial, 1596. 149/50.
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Por lo tanto, el hombre no puede explicarse solo por lo natural o por lo histéric
que, definitivamente, porque hay un hombre, hay tanto una naturaleza como una histor;
comprender. La historia se sobrepone al hombre como ser natural, le da la experiencia p

§

o, sino
a para
ero no

el ser, incluso puede llegar a quitarselo, por ello puede decirse que sélo tiene un sentido en el

. momento en que termina.

Desde aqui reflexionara Voltaire,”®® quién en 1765 acufia el término “filosofia de la
historia”, aunque sus descripciones apuntan méas que a una filosofia a una “vision” de la historia

universal, de caracter laico, racionalista y pesimista. No obstante se debe a Hegel que la

filoso-

fia de la historia fuera reconocida como una disciplina filos6fica, cuyo objeto formal es el tnico

abstracto y universal, que revela esencias inteligible o razones, por lo cual cientifico en la
del conocimiento histdrico. Es decir que, la filosofia de la historia tiene ofro objeto que 13
ria.

Esto hace que, la filosofia de la historia se consolide como una nueva profesion
con la creencia secular en el progreso indefinido y en la perfectibilidad humana, base d
gente optimismo ilustrado. Esta filosofia de la historia, no se opone, sin embargo a la ¢
histérica empirica, sino que pretende ser el hilo conductor a priori, que la idea de una h
universal supone.

2. La historia humana moderna como progreso

Al hablar de progreso,’” inmediatamente se impone definir qué signifique tal
doénde se instale su surgimiento. La idea de progreso nace en el seno de la conciencia mqg
ocupa uno de los centros de la ideologia occidental desde el siglo XVIII y esta contenida

esfera
histo-

de fe,
el sur-
ciencia
istoria

idea y
derna,
impli-

cita o explicitamente en la actitud que el pensamiento moderno adoptara frente a los problemas

de su vida tanto en la individual como en la colectiva de la historia.

Pocas regiones de la cultura han resistido a su influjo y a las consecuencias que ¢
en el espiritu de la época moderna, en sus reflexiones y aplicacion sobre las diferentes ci
y en la forma en que anima la esperanza de todos, estimulando sus deseos. Estd preser
sombras, cuando el hombre moderno se representa el pasado e intenta proyectar un futur

icarrea
encias,
ite, sin
D, CON-

vencido de que es una ley inquebrantable de la evolucion humana, la convierte en w
prdctica que orienta la accidn, mis que en una teoria antropolégica, filoséfica o histérica.

a idea

Esta voluntad de progreso es una realidad indubitable de la época, asoma en €l una

creencia metafisica en su efectividad que lo hace consustancial con el alma del hombre
no, manifiesta en la tarea erudita de perseguir el desarrollo de la civilizacién, de mostr

528 SABINE, G: Historia de la Teoria politica. Trad. Vicente Herrero. F.C.E., México, 1992. p. 401.
5 Cf. GARCIA MORENTE, M: Ensayos sobre el progreso, Academia de Ciencias morales y politicas, Madri
p.p. 12/26.
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sucesion temporal lineal de los hechos su ascendente irreversibilidad, por tanto perfecciona-
miento. Y, aunque el progreso no se halle definido en su esencia, implica transito, desarrollo
racional hacia formas cada vez mas superiores de conciencia.

Tal el caso de la filosofia de 1a historia de Hegel, en la cual la historia es la razén mis-
ma en su devenir, un desenvolvimiento predispuesto en el contenido del concepto racional, que
la convierte en proceso, transformindose en la descripcion del decurso vital —nace, crece, mue-
re- de todo organismo natural; })ero, no explica qué es progresar.

Para Garcia Morente,”* la idea de progreso conlleva la nocién de movimiento que ne-
cesariamente debe estar determinado en algin sentido, por lo que es movimiento hacia una meta
y ésta es el futuro. Ahora, la nocién de progreso no es aplicable al tiempo, sino que es una for-
ma de ser de las cosas, parafraseando a Hegel es donde lo real se identifica con el cambio, por
lo que la historia es la faz visible de tal realidad esencial y la meta aludida algo distinto al tiem-
po. La meta es lo preferible hacia lo cual se encamina la serie de transformaciones sucesivas,
gobernadas por una actividad inteligente, lo cual hace del progreso algo diferente del proceso
referido a lo natural y sin intervencién humana.

El hombre actua sobre el mundo natural con un propésito deseado y el saber acerca de
tal realidad le indica lo que tiene que hacer para lograr el fin. Preferir es ir en busca de la tierra
prometida, por lo que ésta tiene un valor que implica una jerarquia estimable que se encarna en
las cosas; o sea: el progreso es la realizacion del reino de los valores por el esfuerzo humano.

Pero, la definicion de progreso no contiene la idea de que el curso efectivo de la histo-
ria humana se ofrezca necesariamente en la forma lineal del progreso, por lo que es imposible a
priori decidir nada sobre esto, salvo que se parta de una concepcién metafisica que rebasa los
limites de la idea de progreso y que niega los descensos, los periodos de estancamiento o de de-
cadencia de la historia.

Asi, nadie hasta el siglo XVIII piensa el progreso como ley de la evolucién humana,
salvo algunos espiritus selectos como Leibniz o Vico; es Kant quien sienta las bases para el
pensamiento y la creencia en el progreso. El al contraponer el conocimiento de lo empirico a la
idea de lo absoluto, eleva lo absoluto a lo perfecto como orientador del esfuerzo humano, sefia-
landole direccién, rumbo y sentido. De ahora e¢n mis, la historia de la humanidad se desplegara
como progreso, e incluso se puede pensar en una educacion para que el género se supere y per-
feccione en este sentido. Puede afirmarse que desde principios del siglo XIX el espiritu humano
se ha puesto, sin condiciones, al servicio del progreso y que todo el mundo cree en él, esperan-
dolo confiadamente.”'

530 Cf. Ibid, Andlisis de la idea de progreso, pp. 27/56.
3L Cf. Ivid, La creencia en el progreso, pp. 91/100.
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Dentro de este contexto, es preciso explicar a historia como obra concretamente huma-
na, que al ser fruto de la libertad, se rige por leves racionales, inteligibles para el hombre y hasta
eventualmente modificables segin sus fines, puesto que se trata del producto de su propio
obrar. Por lo cual es menester remitirnos al pasado y explicitar el papel desempefiado por la his-
toria en el decurso del tiempo; la misma se inicia como Historie o receptaculo de experiencias
sobre los hechos de la res gestae y de las cuales podemos apropiarnos, porque es la magistra
vita que informa y narra lo sucedido, tal concepcion perdura hasta el siglo XVIII en que co-
mienza a ser cuestionado y es suplantado por el de la flustracion, que entiende que de la historia
no se puede aprender nada, con lo cual se inaugura una historia abierta a experiencia nuevas y
con temporalidad propia. Dentro del ambito lingiiistico alemén, comienza entonces un vacia-
miento de contenido y de sentido del antiguo topos que, en el siglo XVIII es desplazado por la
historia —~Geschichte- que refiere mas que a su informe, a su acontecer mismo.>*

La convergencia entre la historia como acontecimiento y como representacion condujo
a la filosofia de la historia del Idealismo, que refiere a una conexioén universal de sucesos y de
acciones sobre los que es posible el conocimiento. Ademas, con la Revolucion francesa se des-
cubre que la verdadera maestra no es la historia escrita —historiografia- sino la historia mi
porque no se encuentra en ella lo que hay que hacer en casos y circunstancias particulares siem-
pre cambiantes, por lo que al tener todo su tiempo y su lugar en el mundo, es menester descifrar
las tareas que dispone el destino.

En el siglo XVIII con Herder entre otros, el caracter modélico de los sucesos del pasa-
do cede ante la busqueda de la unicidad de los decursos histéricos y a la posibilidad de su pro-
greso, lo cual da lugar a la formacién del sentido de historia que es usual para nosotros y que
sugiere una filosofia de la historia que desaparece por completo en el siglo XIX.*

Es aqui donde naturaleza e historia se separan conceptualmente, lo cual se debe al des-
cubrimiento de un tiempo especificamente histérico, de una temporalizacién de la historia que
se diferencia de la cronologia vinculada a la naturaleza: la astrologia y el orden de sucesion de
soberanos y dinastias.™* De este modo, el sustrato natural se fue perdiendo y la categoria de
progreso abolié la determinacién de un tiempo transnatural e inmanente a la historia, aunque la
filosofia, al trasponer la historia al progreso concibiéndola como un todo unitario, privaba de
sentido al topos, transformandolo en metahistérico.

En palabras de Schiller en Resignacion: “la historia del mundo es el juicio del mundo”,
con lo cual apunta a una justicia inmanente a la propia historia, que a su vez indica que hay que

*32 Cf. KOSELLECK, R: Futuro pasado. Trad. N. Smilg. Paidés, Barelona, 1979. p. 50.
533 Cf. Ibid, p.69.

¥ No obstante y simultaneamente, se produce una historizacién del concepto de naturaleza, que nada tiene que|ver con
la historia d la naturaleza; esto permite a Marx afirmar que: la historia es “la verdadera historia natural del hombre.
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acabar con el pasado lo antes posible, para permitir el surgimiento de un nuevo futuro en el que
las reglas sustituyan a los acontecimientos. Esto cedié paso a la prepotencia de la historia, pues-
to que, en tanto que el futuro de la historia moderna se abre a lo desconocido, se hace planifica-
ble, permitiendo la introduccion de nuevas experiencias como la aceleracion de los tiempos,
unidas al concepto historico de esperanza de un futuro deseado. La historia se eleva asi a cien-
cia de reflexion que es capaz de ensefiar en tanto creacion humana auténoma, porque los ejem-
plos del pasado siempre llegan demasiado tarde.”

Aqui, segin Koselleck, para una mejor explicacion del sentido de progreso, se hace
necesario introducir el concepto de revolucion, producto de la modernidad: politica, social, téc-
nica e industrial que, aunque en sentido literal significa un movimiento circular y por ende, li-
gado a un cambio que no produce novedad y se repite siempre; en la época moderna bajo el
concepto transhistorico de revolucién quedan superadas todas las posiciones politicas, pasando
a aplicarse metaféricamente y en forma conciente a los movimientos subversivos. Lo que se
subvierte o altera es el transcurso del tiempo, mediante un cambio de régimen o esencia politica
que puede fijar un nuevo horizonte que, aunque desconocido, se transforma en tarea de constan-
te busqueda de la politica.

La novedad de la revolucion es que también se desprende de su origen natural y recibe
un acento trascendental, convirtiéndose en principio regulador del conocimiento y de la accién
de todos los hombres; proceso y conciencia de revolucidn se corresponden inseparablemente.
La revolucion acelera el proceso hacia la libertad como expectativa de salvacion al final de los
tiempos, lo cual encubre una secularizacién inconsciente aun, pero que converge con el concep-
to de reforma politica que debe realizarse dentro del Estado®® y cuyo objetivo es la planifica-
cion social del futuro. La revolucién se transforma asi en un concepto de caracter filoséfico-
histérico que indica una direccion sin retorno.

Todas las acuflaciones modernas de revolucion tienden espacialmente a una revoluciéon
mundial y temporalmente permanente hasta que se hayan alcanzado los fines propuestos por los
programas de accion politica y, por lo cual, la historia del futuro sera la historia de la revolu-
¢ion. La revolucion del siglo XIX es, en el caso de Marx, una revolucion social permanente que
tiene que abandonar el pasado y crear su contenido a partir del futuro, con lo cual surge la para-
doja de la utopia, que se ve forzada a reproducirse continuamente, aunque se la lleve a cabo
como intervencién que expresa una pretension conciente de dirigir aquello que consagran las
leyes progresistas de una revolucién entendida de este modo.”

3 Cf. Ibid, p. 61.
536 Al secularizarse la idea de salvacién, es transferida de la Iglesia —~més alla- al Estado como poder mundano sobre el
mas aca.
7 Cf. Ibid, 81/82.
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A partir de lo descrito, es posible pronunciarse respecto de la interpretacién de Hegel y
de Marx, acerca de la historia como progreso necesario. Hegel considera la historia como desa-
rrollo necesario del espiritu hasta la perfecta autoconciencia de si mismo, o sea de su libertad;
Marx como el desenvolvimiento de la humanidad fundado en el desarrollo de los medios de
produccion para el logro de la libertad social como unidad de la libertad politica con la leconé-
mica. Unidad que estriba en el sentido, es decir en la direccién comprensible de la historia hacia
una unidad del mundo que es propiedad de toda la humanidad en libertad.

Hegel afirmara en La razon en la historia que “la historia universal es el progreso en la
conciencia de la libertad; un progreso que hemos de conocer en su necesidad”. Esta concepcion,
tipica de la Ilustracion, que en el siglo XIX contintia en Hegel, es la de la historia vista como
progreso necesario de la libertad. E1 hombre quiere voluntariamente su libertad y esta voluntad
es el poder de la historia: la voluntad es poder en si misma y la esencia del poder universal, de
la naturaleza y del espiritu, que radica en la humanidad. Las injusticias que se causen a 1gs indi-
viduos, no importan a la historia universal, ya que éstos sirven como medios para su progreso.
De este modo y, aunque lo irracional forme parte de la humanidad y del espiritu universal, pue-
de asgrmarse que la humanidad, a pesar de todo, ha logrado progreso en el curso de su existen-
cia.

Marx afirma en la Crifica a la economia politica que, “no es la conciencia de los hom-
bres la que determina su ser, sino al revés, su ser social determina su conciencia”, con lo cual
destierra de la historia el espiritu universal y traslada al hombre el poder de hacer su historia.
Para él, el hombre tiene que comprender la historia para imprimirle forma —en Hegel también el
hombre al comprender la historia le imprime forma- y de entre éstas las mas importantes son las
de las relaciones econémico sociales; de este rnodo la idea se comprende a partir del mundo re-
al. La historia con Marx pasa a ser asunto definitivo de la humanidad misma y, aunque olvida
que la produccién humana esta en primer término determinada por el espiritu, con él no sé6lo se
recupera el cuerpo del hombre, sino también su responsabilidad insoslayable aun ante el espiritu
universal. Asi, el desarrollo de la vida cotidiana esta determinado por el desarrollo de la con-
ciencia y de la libertad humana, por lo que el progreso no se realiza automaticamente, sino que
se logra por hombres en libertad; y, la paralisis de ésta implica necesariamente la de aquel.**®

Con Marx, si bien se diluye la pretensién de formular una vision total del proceso his-
térico, a partir de las concepciones del progreso histérico como “historia universal”, su nocién
de historia deriva directamente de la de Hegel, se trata sustancialmente del mismo idolo, porque
la dialéctica hegeliana de la Idea -que como absoluto es sustancia-, es trasladada al mundo de la

38 Cf. DELFGAAUW, B: La historia como progreso. Torno 2 La historia del hombre. Trad. J. Rovira Armen
1é, Bs. As. 1968. pp. 165/166.
$3% Cf. Ibid, pp. 167/170.
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materia —que es sustancia-. La filosofia marxista de la historia no es mas que la de Hegel creci-
da atea, por lo que hace que la historia avance hacia la divinizacién del hombre.**

Histéricamente, Occidente ha pasado de la historia que nos dice del pasado a la histo-
ria de un futuro que se hace y que, por ello, implica progreso auténomo hacia la libertad. De un
futuro profetizable a un futuro pronosticable, deducido del nuevo concepto de revolucion como
direccién sin retorno, basado en una perfectibilidad humana mediante la educacién y en la que
confiadamente se depositan todas las esperanzas mundanas; la fe en la participacion divina se
ha recluido a la intimidad.

A: LA NOCION DE HISTORIA HEGELIANA

1. La filosofia hegeliana ~idealista- de la historia

La filosofia de la historia hegeliana se ubica dentro del contexto de posibilidad de
planteamiento de la cuestion de Dios, en una historia que no se limita a comprender los proce-
sos histéricos del saber como fragmentos contingentes, por lo que pertenece a la época de los
grandes relatos sustentados en la racionalidad del sujeto como criterio de valor universal y tras-
cendente del conocer y, s6lo desde esa base, del plantear seriamente la cuestion de Dios.

Tanto es asi que, los ejes intelectuales de la doctrina de Hegel parten del drama de la
religién y el problema de la historia, o dicho de otro modo, del espiritu del cristianismo y su
"destino histérico.**' Y, esto porque: La historia del mundo es la gran tragedia de la vida ética
del espiritu Absoluto, cuyo destino es darse a luz a si mismo incesantemente objetivindose.>

De este modo, lo que Hegel intenta descubrir por debajo del sentido religioso, presente
en los autores que lo precedieron, una significacion filoséfica que fundamente el desarrollo del
espiritu en el tiempo que es, en definitiva, lo cue para €, una verdadera filosofia de la historia
debe documentar. Porque, si se admite que el orden y la sabiduria de Dios se manifiestan en la
naturaleza, ha de reconocerse también que la Providencia se manifiesta en la historia universal.

Asi, no es casual que la disputa en torno a Hegel -luego de su muerte-, empezase por
su filosofia de la religion, puesto que es en este campo, esencial para el propio Hegel, donde se
advierten puntos inquietantes, sobre los que ni siquiera, aun hoy, es evitable el enfrentamiento
con él. Esta controversia se inicia ya a Partir de un discipulo suyo, David Friedrich Strauss y su
escrito sobre La vida de Jesis (1836)°* al que tuvo que defender frente a los hegelianos orto-

30 Cf. MARITAIN, J: Filosofia de la historia. Trd. Jorge Garcia Venturini, Troquel, Bs. As. 1971. p. 34/5.

54 El espiritu del cristianismo, fragmentos escritos durante su estadia en Francfort en 1799.

542 Sobre los modos cientificos de tratar el derecho natural, Hegel, 1802,

543 En 1795, Hegel habia escribi6 La vida de Jesis, de publicacién péstuma en 1907, por lo cual Strauss no lego a co-
nocer este trabajo juvenil del mismo.
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doxos, por lo cual dividié a éstos segun su reaccion ante el libro en: ala de derecha conservado-
ra y de izquierda revolucionaria. Esta divisidn transcendid tal disputa y se convirtié en una ex-
presion para designar algo que iba mas alld de la filosofia religiosa, al proyectarse a toda una
visién del mundo y de la politica.***

Retomando lo anterior, Hegel al igual que Agustin, trata a la historia como una gran
Teodicea, s6lo que su fin no sera ya trascendente, sino tan inmanente como el mal —lo irracio-
nal- que se manifiesta dentro de ella, que puede ser comprendido por el espiritu pensante como
negatividad superada y mediante el reconocimiento de lo positivo que, a pesar de todo, conlleva
la existencia. Esto, no debe ser visto como producto de un ingenuo optimismo en Hegel, porque
é1 nunca negd los males, las crueldades, ni las miserias inherentes a la historia humana; ¢s mas,
dentro de su filosofia tienen nombre propio, son las “astucias de la razén” o aquello de lo cual
la razén se vale para realizar sus ineluctables fines.

Entonces, como La historia del mundo no es el teatro de la felicia'ad,545 la realidad no
se acomoda a nuestros anhelos y deseos personales, sino que inexorablemente sigue sus propias
leyes, ensefiandonos lo que es fracasar cuando las queremos torcer. De este modo, no hay orden
moral que esté en oposicién con el mundo empirico, ni “deber ser” universal y abstracto que
nos lo haga ver como debiera ser, o por el que estuviéramos dispuestos a sacrificar nuestros in-
tereses personales. Tal altruismo moral conduce a la desilusion frente al curso del mundo y ante
la frustracion, acusamos a la realidad enajenandonos de ella y destruyendo el orden real de las
cosas. Hegel piensa aqui en la Revolucion Francesa, que erigié con sus ideales la “ley del cora-
z6n” en supremo principio moral y terminé en ¢l reinado del terror.

Por lo expuesto, Hegel en su Filosofia de la Historia intenta la reconciliacién entre el
orden tedrico y orden practico, aceptando el orden establecido de las cosas donde radica |la ver-
dadera sustancia ética y que como razon es el orden vital del mundo. La tarea de la filosofia
consistira sdlo en procurar descubrir este aspecto de la idea divina y justificar la tan “desprecia-
da realidad”. Esta, surgida de la distincion realizada por los pensadores cristianos entre el reino
de la naturaleza y el de la gracia —de los fines para Kant- es artificial para Hegel, puesto que
tiempo y eternidad son indisolubles; la eternidad no trasciende el tiempo sino que hay que bus-
carla en él.

Con esto, el dualismo metafisico existente entre el mundo sensible y el inteligible que
lo precedid, queda superado en la idea de tiempo proveniente de la encarnacidn, que crea un
nuevo principio en la vida y el destino de la humanidad: el nuevo tiempo de la nueva Alianza,
como indicio de que a la Idea ya no habra que buscarla en ningun sitio supraceleste, sino en lo

4 Cf. CORETH, E., EHLEN, P. y SCHMIDT, J: La filosofia del siglo XX. Trad. Claudio Gancho. Herder, Barcelona,

1987. p. 116.

545 Lecciones sobre la filosofia de la historia, Hegel, 1813. Citado por Cassirer, op. cit. p. 231.
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concreto de la vida social del hombre y en sus luchas politicas. Pues, si cuanto hay en el mundo
es manifestacion de la Idea del Espiritu, la historia de la filosofia, cuya preocupacion es la Ver-
dad, sea del pasado o de un posible futuro, tratard siempre de lo eternamente presente, porque
en la Idea el Espiritu es inmortal, es una ahora esencial.

La verdadera vida de la Idea, de lo Divino, comienza con la historia y ésta con el hom-
bre y su organizacion politica, por lo que en la filosofia de la historia de Hegel, la férmula de
Spinoza Deus sive natura se convirtié en Deus sive historia. Pero en el sistema hegeliano la his-
toria no es apariencia de Dios, sino el lugar de su verdadera realizacion: Dios no sélo tiene his-
toria, es historia.>*

Ahora, es importante destacar que la historia para Hegel, pertenece al ambito de la rea-
lidad que no es cualquier capricho, error o mal que aparece, ni tampoco defectuosa existencia
pasajera; la existencia accidental no merece el nombre de real porque no tiene otro valor que el
de un posible ser o no ser, ni es el ser determinado. La realidad de lo racional es la Idea con la
que tiene que habérselas una filosofia que, por un lado se opone al deber ser porque la razén
también encuentra en el mundo cosas que no responden a exigencias justas y universales, pero
que por otro, ella misma entiende que éstas no son mas que ¢l lado superficial o exterior de la
realidad.”**’

Por ello, en el campo de lo mudable y accidental no se puede hacer valer el concepto,
sino s6lo aducir razones como por ejemplo, en el ambito de la naturaleza, la geografia, etc., que
al singularizarse dejan penetrar en ellas la contingencia, consisten en hechos e existencia, son
producto de accidentes exteriores, no determinaciones puras de la razén. También la historia
consiste en este orden de conocimientos, puesto que si bien la idea constituye su esencia, su
manifestacién cae dentro de la contingencia y de la arbitrariedad.”*®

No obstante lo dicho, o justamente por ello, todo el sistema hegeliano ha pasado a la
posteridad con el nombre de idealismo absoluto, incluida su filosofia de la historia, a pesar de
ser ésta ya una vision cristiana secularizada de la misma y quizas por ser Hegel, el altimo fil6-
sofo cuyo sentido histérico estuvo limitado y disciplinado por la tradicidn cristiana, lo cual rati-
fica en sus permanentes referencias a las Escrituras.

546 Cf. Cassirer, op. cit, 310/11.
47 Cf. HEGEL, W: Enciclopedia de las ciencias filoséficas, Trad. Eduardo Ovejero y Maury. Libreria Gral. de Victo-
riano Suéarez, Madrid, MCMXVIIL Tomo I. § 6.
48 Cf. Tbid, § 48
203



Revista Nordeste — Investigacién y Ensayos- 2da. Epoca N°27 2007 @

2. La historia en el sistema hegeliano:
2.1. Fenomenologia: ciencia de la experiencia de la conciencia.

La Fenomenologia -Phinomenologi des Geistes-, constituye el esfuerzo hegeliano por
indagar el proceso que cumple la conciencia humana hasta su estadio mas elevado, que es don-
de encuentran su punto de partida la l6gica especulativa y el despliegue del idealismo absoluto.
Hegel muestra en ella, la etapas complejas a través de las cuales el saber aparente lleva al saber
real de la Légica -Wissenschaft der Logik-, pero en la Fenomenologia esta ya el germen de todo
el sistema.

La Fenomenologia se inicia con lo que la conciencia, en cuanto natural, encuentra en
si como “lo que le es inmediato” y la reflexion ingenua —al modo del opinar- se encuentra siem-
pre en medio de lo dado. Pero lo dado como conocido, que precisamente por ser conocido en
términos generales no es reconocido, impone realizar la exposicion de dicho conocimiento co-
mo “la serie de configuraciones que la conciencia va recorriendo por este camino y que ¢onsti-
tuye 1a historia desarrollada de la formacién de la conciencia misma hacia la ciencia.”*! Asi,
“el camino hacia la ciencia es ya ¢l mismo ciencia y (...) en cuanto a su contenido, la ciencia de
la experiencia de la conciencia.”*’

Segun Hyppolite, la Fenomenologia es la historia de la experiencia de la congiencia
individual, en su elevacién del saber ingenuo al absoluto, lo cual sélo se da mediante|la re-
flexion sobre las distintas etapas historicas que estin en nuestro interior y para ello es preciso
descender a la interioridad del recuerdo, a través de las de las capas geoldgicas de la conciencia,
en una operacion semejante a la reminiscencia platénica. El individuo, hijo de su tie
portador de toda la sustancia del espiritu de ese tiempo y s6lo necesita apropiarselo conci
mente. Hegel postula una inmanencia de la historia de la humanidad a la conciencia individual,
que no es un simple retorno al pasado, sino que ella es, en esa su aprehensidn retrospectiva lo
que justifica ese pasado P determina su sentido; de ahi la intima y necesaria relacion entre lo
individual y lo universal.”'

3% HEIDEGGER, M: El concepto hegeliano de la experiencia, en “Sendas perdidas” (Holzwege), Trad. Josd Rovira
Armengol. Losada, Bs. As. 1960. p. 54.
% Ihid., p. 60.

! VIRASORO, M. A: “Resonancias contemporaneas de la Fenomenologia del Espiritu, Sobre una nueva interpretacion
de la Fenomenologia”. Resefia bibliogrifica de “Genese ¢t Structure de la Phenomenologie de L’Esprit de Hegel de
Jean Hyppolite”. En Cuadernos de Filosofia, U.B.A, Facuiltad de Filosofia y Letras, Instituto de Filosofia, N° 2{ Afio 1,
Fasciculo I, CONI, Bs. As. 1949. p. 44.
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“Pero el artifice de este trabajo milenario es aquel espiritu uno y vivo, cuya naturaleza
pensante consiste en llevar a la conciencia lo que él mismo es (...)"”*** Para Heidegger, la con-
ciencia como sindénimo del saber que se manifiesta determina el modo de “ser” de lo-sabido
como lo re-presentado ante ella como representador: es saber de lo sabido.

La historia como lo que nos pasa objetivamente en el tiempo proporciona el contenido
de una historia universal, de la cual hay que concebir su verdad no sélo como sustancia, sino
también como sujeto-meta, que cs la perfeccion a la que aspiran todas las cosas. Este sujeto-
meta, que recuerda al motor inmévil de Aristételes y al que el sujeto comin lucha por apropiér-
selo, por tratar de alcanzarlo a través de las experiencias recogidas de la novela pedagdgica del
mundo. Ambos sujetos, €l de la creacion histdrica y el del resultado histérico se relacionan y
confluyen en una especie de teoria material del conocimiento, expresada en el Condcete a ti
mismo, presente en la filosofia hegeliana como lema inscrito en la puerta de entrada a la filoso-
fia del espiritu y que traduce el conocimiento del mundo en conocimiento de si mismo, o sea en
el autodespliegue de la Idea.

Por ello, en la Fenomenologia la historicidad humana pasa a un primer plano, aunque
dentro de ella el devenir humano aparece tematizado como historia de la conciencia o como una
génesis de formas cognitivas,” por lo que es en la parte dedicada al “Espiritu” donde Hegel se
explaya mas abiertamente sobre la historia.

Para Hegel, la historia de formacién —Bildung- de la conciencia, cuya exposicion reali-
za en la Fenomenologia del Espiritu, se despliega en paralelo a su concepcion de historia uni-
versal del género humano, como producto del desenvolvimiento de la conciencia que avanza,
asumiendo diferentes figuras —Gestalten-. La razén no se identifica asi con la del sujeto humano
individual, puesto que tales configuraciones incluyen nociones acerca de la de la realidad y el
significado de la existencia humana, implicitas en las instituciones politicas, religiosas, etc., que
hacen a la manera de pensar de una época. La diversas formas de este saber supraindividual es
lo que Hegel denomina en esta obra Espiritu —Geist-, no tomado de un modo estatico o definiti-
vo, sino como el de un sujeto que se modifica a través de sus fases. O sea que, esas formas del
saber en que se va constituyendo la razén humana no es algo que tiene lugar en la historia, sino
que la nocién del desarrollo conflictivo que el hombre tiene de si y de su mundo es la histo-
ria.***

Tal desarrollo dentro de la Historia Universal se despliega desde lo subjetivo hacia su
encarnacién como espiritu objetivo de un pueblo —Volksgeist- perecedero, para pasar a confor-

32 HEGEL, Enciclopedia, Tomo L. § 13.
553 Cf. BRAUER, D: La filosofia idealista de la historia, en Reyes Mate “Filosofia de la historia”, Trotta, Madrid, 1993.
p.106.
% Cf. Ibid, p. 106.
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mar luego el espiritu del mundo —Weltgeist- imperecedero, aunque caracteristico de un tiempo
determinado. La historia se configura asi desde la experiencia que realiza la conciencia natural
hacia su saber de si como autoconciencia, pues ese saber, en principio sélo aparente es el cami-
no dialéctico que recorre la conciencia natural hacia la ciencia y el camino de transﬁguramon de
lo individual-aparente en universal-verdadero.

Hegel distingue entre la historia del raundo y la historia de la humanidad, del hombre
como momento supremo de la creacion, porque en él aparece la conciencia y el conocimiento
de si mismo, por lo cual florece el espiritu, que en la naturaleza se encuentra en estado incons-
ciente. La historia universal es, para Hegel, la exteriorizacién del espiritu en el tiempo, tanto
como la idea intemporal, en cuanto naturaleza se exterioriza en el espacio.

Es en este plano de la historia donde se produce el movimiento dialéctico de los gran-
des atributos humanos: la dialéctica de la conciencia y de la libertad. Y, un importante acto de
del drama de la historia humana es la dialéctica del sefior y del esclavo,’ 5 que dejé un prqSﬁmda
huella en Marx. Este trasladé la idea hegeliana del plano filosofico al econdémico, encerrahdo en
la economia el drama de aquel movimiento dialéctico en el capital y el irabajo. ‘

Por ello, lo que sigue es un intento de sintesis entre la exposicion hegeliana y lq inter-
pretacion marxista de la misma; o si se prefiere, la respuesta a cémo se llega desde la idea hege-
liana —abstracta, para Marx- a la ideologia como fundamento de una praxis revolucionaria

En la “dialéctica del amo y del esclavo” de la Fenomenologia, Hegel expone la esci-
sién del hombre en dos clases antagoénicas, surgidas de un mismo yo —persona humana- que se
enfrenta con un mundo exterior —objeto- que cdesea dominar y transformar para poner a su ser-
vicio. Tal acto humano exigira, por parte del hombre, el reconocimiento de los otros hgmbres
de su derecho sobre el objeto, o lo que es lo mismo el reconocimiento de su personalidad dentro
de la relacion social. Aqui nace la Jucha humana a vida o muerte, en la que cada uno desea so-
meter al otro para ser reconocido como persona —sujeto- y en la que empefia su propia vida bio-
légica para lograrlo. La lucha no puede llegar al exterminio de los demds, porque entonces no
se lograria el reconocimiento; la lucha sélo llega al sometimiento de los otros hombres, por lo
cual se convierten en esclavos, de quien obtiene la victoria: el vencedor es el sefior, el vencido
esclavo.

El sefior consigue el reconocimiento de su propia personalidad, sin reconocer €] la de
los vencidos que, en cambio, se ven obligados a reconocer la suya. El sefior ha empefiado su
vida en tal reconocimiento, y esta dispuesto a seguir haciéndolo, porque su deseo de reconoci-
miento es superior a ella; el esclavo en cambio ha preferido conservar su vida. Hegel explica
aqui el sentido del vocablo latino servus, de servare: ser que ha conservado su vida gracias a su

535 Cf. esta exposicion en RODRIGUEZ DE YURRE, G: E! marxismo. Tomo 1. B.A.C., Madrid, 1976. pp. 88/91L
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sumision al sefior. La conservacion tiene el precio de la servidumbre, tal lo que ocurre en las
antiguas civilizaciones divididas entre dominadores y dominados —poblacién vencida-.

De este modo, el hombre causa sui, sz crea a si mismo por medio de su propia accion,
la cual tiene dos manifestaciones fundamentales: el trabajo —enfrentamiento con la naturaleza-
y la lucha por el reconocimiento que trae consigo el prestigio social.

En la naturaleza del sefior arraiga la lucha, la guerra esencialmente militar, por lo que
su virtud que es el amor al riesgo, le permite superar la animalidad de los instintos bioldgicos
que lo atarian a la vida y subordinarlos a un ideal superior, el reconocimiento y el prestigio so-
cial de su personalidad. Sin embargo, el ideal de la conciencia del sefior es contradictorio, ya
que logra el reconocimiento de su ser sujeto, por parte esclavos objetos, por lo que tal privilegio
obtenido es practicamente nulo y su permanencia futura incierta.

Porque, el sefior funda su sefiorio en la victoria sobre los demas, no en el trabajo per-
sonal que, al estar a cargo del esclavo es quién obtiene de este modo la victoria sobre la natura-
leza, transformando el objeto para ponerlo al servicio del hombre y su disfrute; pero, el esclavo
trabaja y el amo disfruta, en términos dialécticos: el esclavo es el ser-para-otro y el sefior es el
ser-para-si. Pero con el tiempo, el ocio y la vida cémoda de placer, llevan al sefior a la corrup-
cién que precede a su desaparicion o a la decadencia de su ser. Asi, el futuro no puede ser del
sefior, porque el factor fundamental de la creacién y desarrollo del hombre y del progreso de la
historia radica en el trabajo.

La figura del esclavo es la del ser que, por femor a la muerte se ha sometido a la falta
de reconocimiento, ha preferido esto a la lucha o a exponerse al riesgo de perder la vida, lo cual
implica un predominio del fin biolégico por sobre el ideal humano. La esencia del esclavo no es
contradictoria, pues él trabaja y, al ser el trabajo el promotor de la esencia humana, estd desti-
nado a desarrollarse hasta alcanzar su libertad, junto al reconocimiento de tal esencia. Es asi
que, el ideal del esclavo y su aspiracién al reconocimiento como sujeto libre, coincide con el
despliegue de la historia humana como marcha y como lucha de todos los ciudadanos implica-
dos en ella, para ser reconocidos como libres e iguales para conseguirlo.

Esto se alcanza mediante el trabajo que, al crear los objetos repercute en la formacién
y desarrollo del hombre, que comienza a dominar a la naturaleza y a elevarse sobre ella. Tal ac-
tividad transformadora, de apropiacion del objeto y liberacién de la naturaleza, enciende en el
esclavo el ideal de libertad interior que luego se convertira en el promotor del progreso histori-
co —aunque su estado servil permanezca-. Es de este estado de tension entre lo que el esclavo es
y lo que aspira a ser, que surge la fuerza productora de transformacion de la historia, que de
otro modo se estancaria con el sefior libre, pues su estado de satisfaccién lo ha llevado a elimi-
nar de su conciencia toda idea de cambio y de progreso.

El trabajo comienza a modificar al trabajador mismo y aunque el esclavo continue
siendo un ser-para-otro, su conciencia ya percibe y acaricia el ideal de ser-para-si, de ser espi-
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ritu libre. La meta, obviamente, es la proclamacion de la libertad del esclavo y, en él la de la
humanidad que, no sélo producira sus objetos sino que también los disfrutara.
La desaparicion del esclavo conduce a la supresion del sefior, por cuanto éste carece de
fundamento al no trabajar, no dominar a la naturaleza y apoyar su ser en el esclavo que produce
para éL.
Por lo tanto, la verdad de la conciencia del sefior es su naturaleza servil; la verdad de
su aparente independencia es su dependencia, la cual producira su desaparicién cuando desapa-
rezca el pedestal sobre el que se apoyaba: el esclavo. La verdad de la conciencia del esclavo es
su libertad e independencia, que se hara evidente como resultado de un largo proceso histérico,
dentro del cual la dominacién muestra su esencia contradictoria, puesto que es lo inverso de lo
que quiere ser: la esclavitud es su propia realizacion -lo contrario de lo que ella es inmediata-
mente-, por lo tanto se transformara, por inversion, en verdadera independencia. Ahora, la libe-
racion real sélo puede ser producto de la lucha.
Esta lucha, para Hegel es por excelencia la de la Revolucion Francesa en la que triun-
fan los esclavos, al conseguir ver proclamados sus derechos en los de toda persona humana vy,
junto a ellos la eliminacion de la aristocracia del antiguo régimen. En lugar de la escision del
ser humano en sefior y esclavo, se instala el ciudadano como base de la creacion de una comu-
nidad humana en la que todos tiene el mismo derecho a disfrutar del bien comun: la gran meta
de la historia.
Para Marx, tal comunidad es puramente formal, es el triunfo de una nueva clase|domi-
nante: la burguesia y el capital de los que nace el proletariado como el nuevo siervo, por lo que
el movimiento histérico ha creado un nuevo antagonismo: capital-trabajo, burgués-proletario.
Dicho antagonismo dara a luz una nueva revolucion: la comunista y sus mentores veran en el
trabajo no sé6lo su sentido de posible emancipacion, sino también un mundo inhumano de ena-
jenacién —aun tecnificado-, por lo que reclamaran, entre otras cosas, la reduccion de la jornada
laboral.

Resumiendo, nadie puede ser sefior si no es reconocido por alguien que se sienfe es-
clavo —objeto-, por lo cual la verdadera libertad es un sentimiento que, nacido de una experien-
cia, habita en el pensamiento como contenido de lo que se es en-si y para-si, es decir espiritu.
Y la experiencia es la afirmacién de que para aceptar y tener por verdadero un contenido, el
hombre debe encontrarlo en si mismo, en concordancia y en unién con la certidumbre de si
mismo,**® sélo mediante lo cual se eleva al acto autopoiético de proponerse como sujeto. Lo
cual entendido en profundidad significa que el espiritu es la causa del mundo y en un sentido

556 Cf Ivid, § 7
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mas superficial que el senfimiento es una experiencia de tal contenido que tiene su raiz y su se-
de sélo en el pensamiento®’ libre.

Ahora, para vivir el sentimiento de la libertad como experiencia con contenido y pro-
ponerse como sujeto, el hombre necesita la certidumbre de que, con el producto de su trabajo no
solo tiene sus necesidades basicas satisfechas sino también el disfrute de su tiempo libre para
encontrarse a si mismo; propiedad del sefior, no un bien comun.

2. 2. Logica y Dios™®

En el ambito de la ciencia, para Hegel, todo es experiencia de las diversas determina-
ciones por las que transita la conciencia en un intento de legitimacién ldgica, primero de su co-
nocimiento del fenémeno y luego de la autoconciencia de que el mismo se identifica con el de
la cosa en si, como realizacion tanto de la ciencia como de la filosofia en la vida del concepto.
Para explicitar esto, Hegel parte de la afirmacidn del cogito cartesiano, donde encuentra que el
sentido de los conceptos reposa en la vida de la conciencia sobre la que se fundan las operacio-
nes de la Ldgica, que no es solo una parte del ser, sino el principio por el cual todo ser puede
recibir su sentido y valor como ser para nosotros.

Asi, la Ldgica -Wissenschaft der Logik- de Hegel no se instala en una esfera de pen-
samiento mas alld de todo contacto con la vida, sino en el fluyente devenir temporal en el que
ese pensamiento tiene lugar, y entra en relacion con la experiencia y la existencia a las que debe
comprender légicamente, no sustrayéndose a ellas sino superandolas. Esto, porque la 16gica es
la ciencia de las leyes universalmente validas de nuestro pensamiento y las leyes de éste, que
son las leyes del ser, se extienden a todo lo que podemos afirmar y pensar que es preciso sea
verdad, porque de lo contrario no podriamos argumentar sobre ello. Y, tal verdad puede ser
pensada en la medida en que el pensamiento al fundarse en su adherencia a si, produce la uni-
dad dialéctica entre el ser y la esencia en la existencia, dando lugar al concepto que es lo uni-
versal.

De este modo, Hegel constata que el principio del pensamiento es lo verdaderamente
esencial, lo que no puede estar separado del pensamiento de si y que la racionalidad, el acuerdo
de los espiritus y la 16gica universal se edifican en el derecho que le otorgan los hechos, por lo
que la ciencia avanza en resultados, gracias a la experiencia de una conciencia que se configura
alcanzando formas conceptuales cada vez mas zlevadas.

557 Cf. HEGEL, W: Enciclopedia, op. cit Tomo I: Légica, § 8.
558 Cf. esta exposicion en HARTMANN, N: La filosofia del idealismo alemdn, Tomo II Hegel. Trad. Emilio Estit. Su-
damericana, Bs. As. 1960.
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El camino del “devenir de la ciencia” anunciado por Hegel en el prélogo de la Feno-
menologia se cumple en la conciencia, que al asumir diferentes figuras realiza su “experiencia”
de transformacion, primero en autoconciencia, luego en razén y por ultimo en espiritu como au-
toconcepcion conceptual de su saber de si fenoménico; le restara ahora alcanzar su saber real —
aun no sabe que ella es previamente “toda realidad”-, el cual se configura como légico al elabo-
rar la forma.

Pero, cuando nos adentramos en el terreno de la Légica, llamada por Hegel Filosofia
especulativa®, ya la conciencia no basta, por lo cual debemos ingresar en el terreno de la ra-
z0n, puesto que el objeto de la Ldgica es lo Absoluto y lo Absoluto es razén (Vernunft); ésta es
mas que conciencia, es espiritu y como tal existente en todos los seres por rudimentarios que
sean.

Tal absoluto no es causa del fenémerio, sino lo que se manifiesta en el mismo, por lo
que tal oposicion tiene que verse como identiclad entre lo subjetivo-ciencia de la conciencia- y
lo objetivo —naturaleza: inconsciente-, el nexo es inherente a las formas y visible en los conte-
nidos, pues coexisten en un mundo tinico, y tal conexién es lo que permite el transito de la natu-
raleza al espiritu. El llegar a conciencia del espiritu es la meta final de la naturaleza y|el co-
mienzo de la conciencia.

Entonces, lo que Hegel trata de demostrar en la Ldgica —por oposicion a Kant- es que,
filosoficamente no s6lo podemos conocer lo Absoluto, sino que ademas lo hacemos cientifica-
mente y no mediante el entendimiento-Verstand-; esto es: si lo Absoluto es Razén y si el pen-
samiento humano también lo es, la “légica” del pensar conduce a que, al advenir aquel a la con-
ciencia lo podamos alcanzar en el pensamiento puro, es decir especulativo. La identidad real

cion de ellos como opuestos gnoseologicos.
No hay asi ninguna “verdad originaria”, ninguna “primera verdad conceptual”, porque

tidad, entre libertad —filosofia practica- y necesidad —ley de la naturaleza-, el pensar infinito es

59 HEGEL, G: Fenomenologia del espiritu, Trad. Wenceslao Roces, F.C.E., México, 1987. p. 26.
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al mismo tiempo realidad absoluta, con lo cual se afirma la identidad abscluta entre ser y pensar
como ley fundamental de la argumentacion filoséfica. Aprehendemos lo Absoluto como auto-
concepcion de nuestro pensar y mediante el despliegue de sus determinaciones, de las cuales la
que aparece ultimo es la mas ricamente determinada y determinante.

Ahora, como la mencionada identidad no es abstracta —contiene la negacién-, en la
Ciencia de la Logica, las categorias que brotan del pensamiento estan referidas a lo existente, a
los hechos entre los cuales y con los cuales se da una relacion necesaria establecida por la ra-
z0n.

El ejemplo més notorio de esto es quizas el del apoyo incondicional dado por Hegel al
argumento ontolégico de la existencia de Dios de San Anselmo, refutado por Kant por conside-
rar que la Idea de Dios nos es dada y su existencia una categoria afiadida, sélo aplicable a obje-
tos de experiencia. Hegel entiende que la fe sélo tiene sentido cuando admite la Idea de Dios
como real, con lo cual se cumple lo que el argumento afirmaba: que entre la Idea de Dios y su
realidad hay identidad; esto hace que el mismo sea, no una “prueba” mas, sino una certeza ab-
soluta que antecede a todo argumentar y que surge de la subjetividad.

Hegel crea asi una logica alejada de la formal tradicional, sin que ello signifique des-
vincularse de ciertas concepciones medievales como la de la controversia sobre los universales.
Por ello, en principio, cuando en su Ldgica se dirige al mundo como lo objetivo describe una
gran ontologia —universalia in rebus- y s6lo al final, cuando incorpora el pensamiento, se hace
patente que aquellas determinaciones de ser son también las del pensar —universalia ante res- es
metafisica. Ha prevalecido la identidad, la unidad; dicho de otra manera, no importa desde qué
lado se inicie el proceso, si desde el pensamiento puro o desde el fenémeno, pues se llegara
siempre inexorablemente al todo.

Ahora, €l camino de la Légica no es arbitrario, conduce de su ser a su concepto, ello
porque como el pensamiento por su naturaleza se dirige siempre primero al objeto, tiene que
comenzar por el lado objetivo de 1o Absoluto, justamente porque el pensamiento es su lado sub-
jetivo y sélo se aprehende en la reflexion de objetivacion de si mismo.

Asi, la Ldgica realiza el “concepto de la ciencia”, partiendo de la identidad del “saber
Absoluto” ramificandose en sus diferenciacionss para retornar, a través de lo objetivo, al sujeto.
Pero, la conciencia propiamente dicha no sera comprendida por ella, necesitard prolongarse en
el sistema de la filosofia del espiritu. Por ello, todo el sistema hegeliano esta soportado en la
estrecha relacion existente entre la Fenomenologia como teoria del fendmeno y la filosofia del
espiritu como tecria del ser del Espiritu, cuyo fundamento son las categorias de lo Absoluto y se
desarrollan en la Légica.

Entonces, y aunque evidentemente el concepto es el hilo conductor del edificio doctri-
nal hegeliano, circunvalandolo coexiste todo un horizonte de materia extraida de la vida y de la
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experiencia, que €l no ignora, por lo que da al proceso del conocer la misma forma que da al
proceso historico, s6lo que aqui el fin es el Espiritu.
La historia se transforma en el desarrollo del mundo dialécticamente concebido, por lo
cual, dentro de ella, la cognoscibilidad del mundo como progresiva autorevelacién, queda ase-
gurada por el logos que, como residencia del espiritu, es el sustrato que hace posible la revela-
cién del mundo. El problema gnoseoldgico del objeto queda asi resuelto por la mediacion entre
el objeto y la conciencia y por el panlogismo o identidad hegeliana entre el pensamiento y el
objeto real, entre ¢l despliegue conceptual del pensamiento y el despliegue concebido del mun-
do. En virtud de la unidad metafisica entre la materia del mundo y la del espiritu cognitivo, ya
no hiato alguna entre lo cognoscible y el conocer.
Afirma Hegel que, “la logica tiene que ser concebida como el sistema de la razén pura,
como el reino del pensamiento puro. Este reino es la verdad tal cual estd en si y por si, sin en-
volturas. Por eso puede afirmarse que dicho contenido es la representacion de Dios, tal como es
en su ser eterno, antes de la creacion de la naturaleza y de su espiritu finito.”**®
De aqui que tal Logica se halle prefiada de consecuencias respecto al saber como
Hegel interpreta a Dios y dado que las categorias en ella enunciadas son las de lo Absoluto.
Hegel sabe que el Génesis enuncia que Dios cre6 al mundo de la nada, también sabe

lugar a las sucesivas configuraciones que, deniro del sistema hegeliano, adquiere la conci
hasta llegar a lo Absoluto. Dios es asi la verdad — alétheia- sin envolturas, y eterno sélo antes de
su decisién de crear lo finito, que hubiera podido no tomar, pero, una vez tomada es un perma-
nente creari de autoconstruccién libre, conciente y creadora que transfiere al hombre como es-
pecie, en participacion.

Hay aqui, todo un retomar, incluir y superar de pensadores anteriores, desde Anaxégo-
ras (Nous) Parménides (monismo estatico) y Heraclito (contrarios, devenir), pasando por Escoto
Eriugena (Dios como creari), Agustin (Dios interior), Santo Tomas (ens-esse) y Spinoza (Sus-
tancia), que hace fecunda la dialéctica genética de los cambios aportada por la 16gica hegeliana,
la tnica que se conoce entre la Esencia y su manifestacion: el concepto relacional de desarrollo

*° HEGEL, G: Ciencia de la légica, Trad. Augusta y Rodolfo Mondolfo. Hachette, Bs. As, 1976. p. 47.
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concreto que dara lugar, entre otras cosas al derecho vigente, como obra de una historia que
motiva esta tarea; descontando a la historia de la filosofia como obra del pensamiento puro.

2.2.1. Esencia e historia

Las determinaciones del ser, en la Logica de Hegel son la periferia de lo que constitu-
ye su eje central: la teoria de la Esencia. Las relaciones del Ser 1égico son todavia episodios de-
ntro de la inmediatez; en cambio, en la Esencia la negacion recae sobre si misma, produciendo
la automediacion de la Esencia en el fendmeno.

La distincion entre esencia y fendomeno aparece en el momento mismo en que se llama
“apariencia” a cualquier fendémeno que es ilusorio a los sentidos, como lo opuesto a lo que en
verdad o esencialmente es. Dentro de lo social, al adquirir una significacion de lucha, surge
como “naturaleza”, frente a las normas “convencionales” que son impuestas.

En Hegel, la tension existente entre la esencia y el fendmeno recoge y contiene todo lo
pensado en filosofias anteriores sobre ella y refiere a algo que se halla como supuesto y en la
base del ente, por lo que tiene el sentido intemporal del haber “sido” siempre, si es que ese algo
ya “es”. Por lo tanto, se trata del fundamento --Grund- absoluto y determinado que es la condi-
cion del fenémeno y, sobre todo un contenido légico que sale del ser en si abstracto, inesencial,
para concretarse en el ser fuera de si o, lo otro frente al ser, que hace recaer la esencia en la es-
fera de la existencia:*®' “La Esencia es la verdad del fenémeno.”**?

La dialéctica determina a la esencia como repliegue sobre si misma o reflexioén, por
ello, las primeras categorias de la esencia son las de reflexién. Esta se caracteriza por un ir al
encuentro de la esencia de la cosa, del ser de lo Absoluto, Hegel distingue la “reflexion exter-
na”, consistente en la que realiza el pensamiento filos6fico que se examina -Fenomenologia-, de
la “interna” o “en si”, que refiere al devenir entre los opuestos propio de las cosas.

En la reflexion interna la esencia es su propio objeto, por lo que todo lo que fue su-
puesto y aceptado sin examen en el ser se hace objetivo, aparece como estructura de la superfi-
cie que no podria ser entendida sin un replegarse del pensamiento a una dimensién mas profun-
da, que hace visible el fundamento de donde brotan las categorias del ser: la esencia.

Hegel llama a las primeras categorias de la esencia “determinaciones de la reflexién”,
dentro de las que ocupan un sitio central las “leyes del pensar” de la légica formal: identidad y

%61 Cf, HEGEL, Légica, op. cit, p. 345.
%2 Ibid, p. 383.
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contradiccion —Widerspruch-; pero, tales leyes no bastan para una logica de la esencia que se
nutre de la dialéctica de los conceptos.

Asi, la identidad, entendida como mera tautologia no es una ley del pensamiento, me-
nos de la esencia, por ello, Hegel sostiene que el principio de identidad es una verdad a medias
que, para ser total debe contener la unidad de la identidad con la diversidad; o sea la anfibologia
propia de todo concepto especulativo, vista negativamente por Kant.

Lo dicho es mas visible aun en el principio de contradiccion, que en su forma corrien-
te es una expresién negativa de la identidad, por lo que formalmente, la identidad esta puesta
como negacion de la negacidn, puesto que todo juicio que afirma algo, niega la negacién de lo
que afirma; desde la identidad esto significa que lo que se afirma al ser idéntico a si mismo,
contiene la no-identidad o contradiccidn.

Por lo tanto, la diferencia es la unidad de la identidad, es “diversidad” que por pposi-
cion a la identidad es igual a ella, por lo que tal oposicién se traduce en “unidad de la identidad
con la diversidad”.

Para Brauer esti claro “que Hegel toma como prototipo de la negacién no la proposi-
cidén negativa sino la negacién predicativa, y que para €l la negacién no caracteriza una riacién
entre proposiciones sino entre conceptos (...)">*> Ademas que, “lo que Hegel entiende como do-
ble negacion conduce a un resultado positivo pero diferente al punto de partida. (...) no tiene en
mente una funcién 16gico-lingiiistico sino un proceso ontolégico dialéctico.”®*

La dicotomia existente entre los términos de una relacion es, para Hegel, dinamica,
porque es una combinacion de fuerzas opuestas en lucha, en la que entre los términos no hay
separacion, ni son independientes de su relacién con el contrario. “La ‘negacidn de la negacion’
no es en Hegel sino otra expresion para designar tanto lo que entiende por contradiccion como
su resultado.”*®® La “doble negacion” constituye tanto una nueva opcién como una forma supe-
rior de identidad, en la que la unidad de los momentos sélo son en cuanto son uno, pues lo que
al mismo tiempo es idéntico y opuesto es en si contradictorio.

Hegel con la negacion de la negacion de la contradiccion, no sélo supera el principio
de contradiccion sino que al hacerla real, la repone en el mundo, puesto que el progreso dentro
de éste radica en la actividad permanente y productora de lo nuevo y mas alto, como lo opuesto
al estatismo de la identidad; en definitiva en la superacion de las antinomias.

Por lo dicho, el fin ultimo al que conduce la reflexion es que lo Absoluto es vida y
movimiento: es espiritu, es fuego. Y, pensar esto como imperfeccidn es un prejuicio que gxclu-

¢ BRAUER, D: “Negacién y negatividad en Hegel” en Escritos de filosofia, Academia Nacional de Ciencias, Centro
de estudios filosoficos, Buenos Aires, 1994, n® 25-26. p. 104.
*%* Ibid, p. 116.
%% Ibid, p. 118.
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ye la riqueza de la experiencia o la juzga corno carente de atractivo dentro del mundo. No se
puede inmovilizar la vida del pensamiento, ni evitar el esfuerzo conceptual de hallar en la con-
tradiccidn la génesis del contenido creativo del concepto impreso en su naturaleza dialéctica.

A la afirmacién de que no se puede pensar la contradiccion, lo cual implicaria que no
se puede pensar el mundo en la totalidad de sus manifestaciones, Hegel la resuelve con el pen-
sar especulativo, el Gnico capaz de vencer la resistencia de las cosas y ofrecer una solucién,
aunque transitoria, puesto que la contradiccion volverd a surgir como un nuevo momento, que a
su vez serd nuevamente superado —Aufhebung- en otro, simplemente para resurgir como el ave
Fénix. La tarea filosofica radica en hacer inteligible este transito dialéctico aparentemente inex-
plicable.

Sélo la naturaleza de lo vivo tiene la fuerza para abarcar y mantener la contradiccion
en si, es la fuerza de la unidad del fundamento la que le permite adentrarse en €l para, desde €l
renacer, impidiendo que se vaya “al fondo” o que sucumba.

Si la oposicion tiene fundamento, todas las cosas contienen oposicion y fundamento,
éste es la esencia, lo que emerge por debajo del plano del ser. Dicho fundamento siempre tendra
que ser pensado como algo diferente, como algo que se tiene que afiadir a lo fundamentado,
porque como forma de la reflexion el fundamento es un ser puesto a diferencia de la cosa.

Ahora, si la cosa puede ir hacia el fundamento o adentrarse en €l, es porque éste esta
en si, no proviene de fuera, sino de la esencia misma de la cosa. El ambito descrito pertenece a
lo finito, por naturaleza contradictorio y contingente, opuesto a lo necesario, por lo cual involu-
cra a la esencia necesaria a la que como fundamento tiene que retornar o caer; pero ya no sera
un ser que cae, sino un ser absolutamente necesario el que emerja de tal operacion especulativa.

Pues, cuando el pensamiento penetra en la naturaleza de las cosas dandoles su forma,
es la conciencia el yo puro que se sostiene independiente de toda circunstancia y no produce
nada mas que lo universal, por lo cual prescinde de todo sentimiento u opinion y deja a la cosa
obrar en si. Segun estas determinaciones los pensamientos son objetivos, contienen las denomi-
nadas formas del pensamiento conciente. “La ldgica, pues, coincide con la metafisica, que es la
ciencia de las cosas dadas en el pensamiento, =l cual por esto mismo expresa la esencia de las
cosas.”%

La reflexion es quién pregunta por el fundamento y contesta lo contenido en la pregun-
ta, lo cual como ya vimos es para Hegel una mera tautologia a la que responde con el argumen-
tar especulativo que deja de lado lo 16gico-formal para adentrarse, como sostiene Brauer (Cf.,
Ut supra), en el ontologico donde lo que interesa es el contenido o “forma” del fundamento cu-
yo soporte es la materia-principio dispuesta potencialmente a recibir su configuracién. De este

%66 Cf. HEGEL, Enciclopedia, Tomo 1. § 23/24.
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modo, forma y materia superan su oposicion al ser ambas propias de la cosa misma, e

decir

que, en virtud de la identidad entre el fundamento y lo fundamentado, el contenido es esencia.
El fundamento real mantiene una relacién extrinseca con la cosa, por lo cual es incom-

pleto, es menester completarlo con el formal que reside en el concepto o la cosa en y para si

misma. El fundamento formal supone la inmediata determinacién de contenido y éste como

fundamento real supone la forma. Luego, el fundamento es la forma inmediata que se ap
referirse a si como a un otro. Tal relacién funclamental se muestra como una relacion de
cién, entre precisamente lo condicionado con un incondicionado, pues sélo éste puede

a por
condi-
colmar

los requisitos de fundamento o razén suficiente. La condicion es aquello sin lo cual la cosa no
se realiza: el fundamento es aquello por lo cual la cosa se realiza necesariamente. La identidad
entre condicion y fundamento es el contenido v la unidad formal de ambos: lo incondicionado o

la “cosa en si misma”.
La coincidencia de lo descrito con la dialéctica de lo infinito, lleva a entender
greso como el desplazamiento de una condicidn a otra, pues el concepto de lo incondic

es la totalidad del progreso en su plenitud hasta lo verdaderamente infinito. Lo incondic

es la cosa misma, pero se diferencia de su ser porque tiene que retornar a si como “med

el pro-
ionado
jonado
ata in-

mediatez”, a lo profundo de su esencia para ser devuelta a la exterioridad del ser. Tal regreso es

nada mas, ni nada menos que el surgir de la cosa a la existencia, la cosa emerge de si mis

ma pa-

ra automanifestarse fuera, o lo que es lo mismo: cuando estan dadas las condiciones la cosa en-

tra en la existencia. Ahora, la cosa es esencia o incondicionado antes de existir, la existe

ncia es

s6lo una determinacion de ella, que se efectiviza una vez dadas las condiciones. La exterioriza-
cién de la Idea preexistente en la existencia, es algo que simplemente se cumple en el proceso

intemporal del devenir o en el temporal del devenir histérico como Espiritu objetivo.

Luego de las descripciones hechas no es dificil ver por qué para Hegel, “La 16gica de

la esencia es (...) €l organon de la historia dialécticamente concebida; en ella hay que
sus mas importantes conceptos genéticos mediadores.”*®” Esto es asi, porque la esencia
determinacién refleja final se cancela a si misma como fundamento y tal negacién del

buscar
, en su
funda-

mento es manifestacién. El fundamento, como ser en si independiente, una vez manifiesta la

cosa se retira, o lo que es lo mismo: el ser se aniquila en la esencia.
Entonces, en Hegel, la cosa se funda desfunda sobre un trasfondo de Naturaleza,
cia o lo que en Spinoza es la Sustancia y que desde Platén hasta Santo Tomas tiene carac

tico; porque, si bien para él, en la Logica las cosas son obra del concepto en si y la Eset

mantiene como pensamiento, pero las concreciones del universo son obra, en definitiva,
Esencia impulsora material. Si como dice Feuerbach: “La filosofia hegeliana es el ultim

7 BLOCH, E: El pensamiento de Hegel. Trad. Wenceslao Roces, F.C.E., 1949, p. 142.
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gio, el tiltimo pilar racional de la teologia.”*® Agrego: ;este materialismo hegeliano no habra
sido como ultimo refugio, el ultimo nombre de Dios?

Ahora, la existencia es s6lo un ir, entrar y salir del ser hacia su fundamento, no es la
esencia misma, sino manifestacién de ella, que se realizara en el fendmeno.

2.2.2. Automediacién de la esencia en el fenémeno: existencia y realidad

Para Hegel, si la esencia es esencia de algo se ha de tener que manifestar y lo hace jus-
tamente en el fenémeno, que siempre lo es de una esencia, sin ser nunca ella misma. La exis-
tencia sale de la esencia, no es predicado de la esencia como la entendieran los averroistas con
consecuencias lamentables para la doctrina de la creacién; la existencia es la manifestacion total
y acabada de la esencia. Ahora, por ser tal la existencia conlleva la multiplicidad de las cosas en
que se manifiesta y en sus multiples relaciones, por lo cual al diferir por su contenido surge en
ellas la contradiccion, entre otras la presente entre el mundo que se manifiesta y €l que es en si,
aunque se supongan reciprocamente. Por ello, lo que es en sf y se revela como interno, entra a
ser realidad efectiva de lo Absoluto; es decir, ¢l fendmeno cuyo contenido es finito es manifes-
tacion y espejo de lo Absoluto o apariencia de la esencia.

Explico, lo universal Absoluto que es la esencia se realiza en lo particular, por lo que
la concepcidn hegeliana del desenvolvimiento del ser, corresponde a la relacion aristotélica en-
tre potencia —en si- y acto —para si-, éste se realiza como existencia particular distinta, porque la
unidad del en si y para si constituye lo concreto. Y, el desenvolvimiento del Ser en toda la ple-
nitud de su contenido concreto es el mundo de los fendmenos; habiéndose superado la diferen-
cia entre forma y contenido, el resultado efectivo es: el fenomeno como manifestacién de lo
Absoluto.

Hegel intenta asi, establecer un acuerdo entre experiencia y razén, porque considera
que Ia filosofia debe su desarrollo a la experiencia, cuya misién es otorgar un contenido empiri-
co, una garantia de verdad a los encadenamientos légico que otorgan la forma, donde radica el a
priori de la libertad del pensamiento.”® Esto en Hegel significa que comprender lo efectiva-
mente real —wirklich-, hacerlo inteligible es el fin de la filosofia: todo debe ser reconocido co-
mo racional, ideal, conocido en una forma adecuada a la razén y de igual naturaleza que sus
ideas.

%% FEUREBACH, L: Tesis provisionales para la reforma de la filosofia. Trad. Eduardo Subirats Riiggeberg. Orbis, Bs.
As. 1984.p. 37.

%9 Gnoseoldgicamente, para Hegel, el pensamiento es libre cuando no esta sometido a dato exterior alguno, es solo
emanacion de un pensamiento que encuentra el espiritu en lo real.
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Lo infinito del ser se automanifiesta en la existencia, al devenir finito, por ello |
no es nada si se separa de sus manifestaciones, la esencia sélo encuentra su sintesis en Ia
dad efectiva -Wirklichkeit-: la realidad verdadera, por oposicion a la simple posibilidad
pura contingencia es el ser necesarios, la necesidad racional.”™

La realidad ha de distinguirse cuidadcsamente no sélo de lo accidental, sino del s
terminado de la existencia fortuita en la que hay cosas que no responden a exigencias ju
universales (...) y la filosofia tiene que habérselas con esa realidad de la cual todo aquell
lado exterior y superficial de ella.’”! Y, por lo descrito, es el contenido de lo existente quic
pone que lo posible sea real y algo es posible cuando estan dadas las condiciones para ¢
realidad se efectivice, o sea que la cosa tiene que ser real, sin poder dejar de serlo y la po
dad se ha convertido en necesidad.

a cosa
reali-
oala

ser de-
stas y
0 es el
>n dis-
que su
sibili-

Entonces, la propuesta hegeliana es penetrar por debajo de la superficie de Io.lfené-

menos, en los desarrollos dialécticos que se reflejan en €l, para acceder a la quimica histo:
que las cosas surgen a la existencia —acto- como automediacion de la esencia en el fend
Porque la esencia como fundamento absoluto y determinado es la condicién del fenéme
contenido légico que, permanentemente sale del ser en si abstracto para plasmarse en el s¢
ra de si: la esencia es la verdad del fenémeno.

Como realidad, el fendmeno es manifestacion de la esencia, de ahi que muestra
das sus relaciones esenciales una necesidad racional absoluta que es de donde, en Hegel,
la historia como espiritu del mundo derramado; salvo, como ya se vio, en aquellos feno:
no totalmente mediados, por ende, no verdaderos ni esenciales. Estos son juegos marg
fortuitos, elementos secundarios y anecdéticos de la historia sobre los que el Jogos no ha
do su mediacidn, son las astucias o ardides de la razon que no tienen espacio alguno den

ica en
meno.
no, un
or fue-

en to-
surge
Menos
inales
gjerci-
tro de

las categorias logicas, porque lo no esencial, lo no verdadero no tiene cobijo logico, si
cambio espacio para el salto de una categoria a otra; por ende lo pernicioso tampoco fo

ay en
a par-

te de la “esfera de las diferencia” o de la negacion, pues en ésta, “el fermento del dolor y la con-

tradiccién”, son vehiculos dialécticos y no un atraso logico.

Por ello, para Hegel, 1a historia si ha de ser veridica y objetiva, s6lo puede ser relato de

lo universal, porque en ella la masa superflua de singularidades oscurece los objetos digt
historia, puesto que es verdad para el espiritu s6lo lo que es sustancial.’”? Lo particular,
es finito y contingente son s6lo momentos dentro de la historia universal que tienen que ni
como tales para retornar a lo universal y acceder a la historia del género humano.

57° Cf. SERREAU, R: Hegel y el hegelianismo. Trad. Leén Sigal. EUDEBA, Bs. As. 1978. p. 21.
' Cf. HEGEL, Enciclopedia, Tomo 1, § 6.
572 Cf. Ibid, Tomo 111, 274.
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“El hacer en la historia la suposicion de un fin (...) ha sido llamad una consideracién a
priori de la historia (...) Sobre esto y sobre la historiografia en general, hay que hacer una ad-
vertencia especial. Que en el fondo de la historia —y esencialmente en la historia universal- yace
un fin final en si y por si, y que éste ha sido y es realizado, efectivamente en la historia (el plan
de la providencia); que en §eneral la razén esté en la historia; esto debe ser considerado como
necesario filoséficamente.™”

2.3. El Espiritu Objetivo: filosofia e historia universal.

Ya tanto en la Fenomenologia, como en las Lecciones, Hegel piensa que el unico am-
bito en que el espiritu se halla enfrentado consigo mismo como objeto y dentro del cual se auto-
engendra como trabajador-conciente es en la historia. Metodolégica o dialécticamente expresa-
do esto equivale a decir que produce su propic conocimiento y que su obra-trabajo es un movi-
miento en el que ejecuta la historia real. Este ser conciente del espiritu de su devenir en el tiem-
po o de su desenvolvimiento como historia, lo diferencia de su estado en la naturaleza, donde se
encuentra enfrentado a un objeto de conocimiento inconsciente, o sea a €l mismo en estado
durmiente; por ello, en la naturaleza no existe la misma dialéctica-dindmica que en el proceso
como progreso de la historia.

El conocimiento de si mismo equivale a la autonomia y por ende a la libertad del espi-
ritu, y la historia como el proceso-progreso del llegar a ser conciente del espiritu es, al mismo
tiempo, la historia de su llegar a ser libre, de su desenvolvimiento en conciencia de la libertad.
La consideracién de la historia como el lugar donde el espiritu se desarrolla como conciencia de
la libertad es, segun Hegel, tarea de la ciencia histérica, pero ésta sélo como filosofia histdrica
lograra reconocer en la libertad la verdadera esencia de la historia.

Hegel en la Introduccién a las Lecciones, describe tres modos de hacer historia: el ori-
ginal meramente descriptivo; el reflexionante, interpretativo-pensante, que puede ser inmediato,
pragmatico, critico o abstracto; y el filosdfico, activa contemplacion de la historia, cuyo segui-
miento se realiza a través de la dialéctica del pensar, convirtiéndola en el verdadero método pa-
ra tratar la historia. De este modo, la ciencia de la historia reflexionante ha de reconocer que, es
en realidad la Idea —igual que el conductor de almas Mercurio- quien conduce a los pueblos y al
mundo, y que es el espiritu su voluntad racional y necesaria, el que ha conducido y conduce los
acontecimientos universales.

El espiritu en su desarrollo hacia la adecuacién de su concepto consigo mismo, en su
progreso en conciencia de la libertad, es principio conductor de la historia universal, la cual ex-

573 Ibid., p. 269.
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presa el proceso-progreso del mismo. El desenvolvimiento del espiritu en la historia unjversal
como conciente es, simultineamente su verdadera autogénesis, la cual corresponde a aquel pen-
sar que se determina libre y auténomamente: a la razén -como concepto y como autodetermina-
cién del yo como momento de la voluntad-. Esta constituye el impulso vital y la finalidad abso-
luta del progreso conciente del espiritu en y coimo historia universal.

La realizacién de la razdén es al mismo tiempo, la de la autodeterminacion o libertad
del espiritu como el alfa y el omega de la historia universal, en cuanto que es sustancia, iconte-
nido y actividad dentro ella. Metodologicamente hablando el postulado filoséfico es axioma,
porque de ¢l deriva y a él se reduce todo lo demas; es contenido en cuanto que para la razon es
su propio objeto de saber natural e historico; y es actividad o entelequia como finalidad absoluta
de aquel, lo que se realiza en y a través de su autogénesis. Desde este punto de vista es que, para
Hegel, el tratamiento del despliegue de la razon es tarea propia de la filosofia de la historia,
pues s6lo el método cognitivo utilizado por Ja filosofia corresponde al contenido dial¢ctico-
especulativo del proceso del espiritu-razon.

De este modo, lo que se presupone en la contemplacion de la historia, es un hecho en
la concepcion filoséfica, que la razén domina al mundo y que, por ende, también la hi
universal es razonable. Mediante la filosofia especulativa se demuestra que la razén es la sus-
tancia como materia infinita de toda vida natural y espiritual, y también la forma infinita como
actividad de ese su contenido; es poder y contenido infinitos, dado que es sus propios gbjetos
los que utiliza para su actividad, no como en el caso de la actividad finita que requiere de ali-
mentacion exterior. El espiritu realiza asi la conversion de lo posible —potencia- en realidad —
acto- de la finalidad de la historia universal, que es como se vio proceso de autoconocimiento y
progreso hacia la libertad.

Tal realidad, era descrita por Hegel en la Légica como la realizacion de la Idea, por lo
que el hombre para ser libre debia someter su voluntad a la Idea -ésta nunca podré ir en contra
de lo verdaderamente real del mundo-, para tener la certeza de su meta y su realizacion, y para
que el sentido y el fin del mundo se realizaran en él. Cuando el sujeto alcanza tal comprension,
alcanza tanto la unidad de su ser con su deber ser -destino y fin le pertenecen intrinsecamente-,
como la identidad entre el conocimiento y su voluntad, ente lo verdadero y lo bueno. Lo|tunice
real en el mundo es la Idea Absoluta, como conciencia desarrollada de lo absoluto; es lo que la
Ldgica ha desarrollado en su marcha dialéctica: el saber que lo absoluto tiene de si. Y, esta au-
toconciencia corresponde, segin lo relatado, a una tarea de comprension de la historia, que sélo
puede realizar la filosofia.

Por lo expuesto, la descripcion de la Fenomenologia y de la Légica hegeliana ha sido
condicién necesaria para interpretar su nocion de historia. Hegel nos ha ensefiado que la reali-
dad se capta a través del pensamiento y que éste la traduce en conceptos, cuya creacion conlleva
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un contenido en el que se alberga la “génesis “de la humanidad. Y, el relato de la génesis de ese
contenido es la historia.

La historia es obra, accion humana, inserta en un trasfondo de naturaleza que la fun-
damenta, de modo tal que es mediante esa “naturaleza”, que contiene ya por adelantado las ma-
nifestaciones de su espiritu y su libertad, que el hombre deviene historia. La historia se consti-
tuye asi en el drama entre el “espiritu” y su “clestino”, es el espiritu del cristianismo y su desti-
no. Dos caras de una misma moneda, que a partir de entonces no deben considerarse por sepa-
rado, concomitante con el drama de la libertad de la que goza el hombre, justamente por poseer
espiritu y, la eleccién y manejo de su propio destino. Ineluctable, si porque es predestinacién. .

Dentro de este contexto, la modernidad entendié a la historia como la necesaria re-
construccion de un pasado, inseparable de un proyecto de transformacién del presente, tendien-
te a la construccion de una sociedad futura en la que sélo reinara el derecho. Pero Hegel, al
concebir la época posterior como la verdad de la anterior, trastoca con su finalismo el orden his-
térico, pues ya el presente no se originara en el pasado, sino que sera, a los efectos de la impor-
tancia para la toma de decisiones, el futuro quien lo determine. Con lo cual tampoco hay causa
alguna que ordene la sucesion temporal. Pero, el omega o el final no son, ni en la 14gica ni en la
historia hegeliana, otra cosa que el alfa informada y el retrotraerse de aquel a este comienzo. El
alfa del Ser puro se ha desarrollado cuando se ha desenvuelto del todo: el desarrollo aqui es 16-
gico, pues vuelve hacia atras. Esto se confirma con lo dicho por Hegel en la Logica: “Cabe
afirmar pues, que en la actividad teleoldgica el final es el comienzo, la consecuencia el funda-
mento y el efecto la causa, que esta actividad no es sino un devenir de lo ya devenido.”

Para Hegel, la historia es obra y determinacién humana que transcurre en el tiempo, en
el que el hombre deviene historia, por ello es acumulativa, tal como lo demuestran sus manifes-
taciones artisticas, cientificas y religiosas. El fluir del devenir irrumpe en la historia humana
con todas sus fuerzas y espiritu mediante, rompe con todos los vinculos que lo ataban a la exis-
tencia natural para develar todos los misterios del fenémeno, porque todo lo real, y el espiritu
objetivo lo es, es temporal y el tiempo es una magnitud del ser espiritual.

La historia es el proceso temporal del ser espiritual, expuesta en diferentes fases de su
evolucion y cuya verdad se halla, justamente ¢n el proceso entendido como un todo y no en el
resultado final. Sélo lo Absoluto es resultado, esto es la filosofia.

En la filosofia de la historia hegeliana, se encuentra dogmaticamente contenida, mas
que en ninguna otra parte de su sistema, su tesis metafisica fundamental de que lo Absoluto es
razoén y si la razén domina al mundo, el curso de la historia universal también es racional.

Para la historiografia, lo dicho es un supuesto, para el filésofo es una cuestion especu-
lativa, porque si la razon es sustancia —materia y forma- en tanto fuerza impulsora, todo surge
de ella. De modo tal que, la historia como desenvolvimiento del espiritu objetivo en el tiempo,
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€s un transcurso que, filosoficamente sélo puede ser pensado desde su esencia o, 1o que es lo
mismo desde la razén.
La idea de naturaleza, al singularizarse, deja penetrar en ella la contingencia y tanto de
la historia natural como también de la historia humana que pertenece a este orden de conoci-
miento, puesto que si bien la Idea es lo que constituye su esencia, su manifestacién cae dentro
de la contingencia y la arbitrariedad.””
Concebirla filos6ficamente significa desde su necesidad, dejando de lado todo |factor
contingente o exterior, todo acontecimiento que el historiador pudiera tener en cuenta, para ate-
nerse exclusivamente a lo objetivo- teleoldgico de ella como “fin dltimo del mundo”. Este fin,
es el ser el para si del espiritu objetivo que en su devenir se completa, autoconcibe y autorreali-
za en la historia universal.
Es claro que para Hegel la historia ha de tener un fin, pero ademas, dentro de ella, se
ha de dejar de lado tanto lo subjetivo como la idea de que para ser objetivo, el historiador ha de
proceder con imparcialidad sin emitir juicio ni opinién, lo cual significa no tener ningun interés.
Esto para Hegel es tan ridiculo como decir que un juez, al emitir un juicio no persigue inferesa-
damente el cumplimiento del derecho como su fin. “Una historia sin dicho fin y sin dicho jui-
cio, seria solamente un abandonarse de idiota a la mera imaginacion; no seria ni siquiera un
cuento de nifios, puesto que también los nifios exigen en las narraciones un interés, esto|es, un
fin que les deje entrever la relacién de los acontecimientos y de las acciones de aquel fin.'*”’
Entonces, como el historiador, para Hegel, no es pasivo en su concepcion de lal histo-
ria, de entre ellos quien considere que el mundo es racional, ordenado y que tiende a algo, fun-
damentalmente al progreso, también como el fildsofo lo vera racionalmente, porque cada uno
ve lo existente a partir de las categorias que porta.
Dentro de este contexto racional, parzce poco probable que la historia hegeliana esté
puesta bajo el signo de la fe en la Providencia, pero es asi, s6lo que tal Providencia no es inge-
nua, ni sus caminos tan insondables si nos atenzmos a que es un transito con direccién unica: un
fin absolutamente cognoscible, aunque no siempre reconocible en lo particular.
Por lo dicho, para Hegel su historia es una Teodicea que contiene todos los males con-
cretos de la humanidad: La historia del mundo no es el terreno de la felicidad,”™ aunque su idea
no es reconciliar el espiritu con lo negativo al estilo de Leibniz, sino que tal reconciliacién se
opere a partir del conocimiento de que todo lo negativo superado, desaparece en lo afirmativo.
La desaparicion de lo negativo no lleva a alcanzar la felicidad, sino a realizar la razén. Con la

™ HEGEL, Enciclopedia, Tomo I, § 16.

575 Tbid., p. 271/3. .
5% HEGEL, G: Lecciones sobre la filosofia de la historia universal, Tomo L Trad. José Gaos. Rev. de Occidente, Ma-
drid, 1953. p. 74.
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razon el hombre se eleva por sobre el mundo natural y oponiéndosele, entra en el mundo del
espiritu autoconciente de devenir historia: por lo tanto, el hombre se hace, se conquista median-
te una actividad, de la cual el espiritu es el resultado.

La plenitud del espiritu radica en ser libre y en su forma mas pura es el pensamiento
abstracto, tal como Hegel lo describe la Ldgica, pero en su concreta realidad se desenvuelve
como espiritu objetivo dentro de la historia universal que es su destino. Como espiritu subjeti-
vo es conciente del acontecer historico dentro del que supera las ataduras del ser fuera de si
para aprehenderse libre y también es conciente de su estar condicionado por tal acontecer; tal
autoconciencia hace del hombre un ser histérico.

Ahora, el espiritu sélo es la representacién de lo que es en su naturaleza, no encuentra
su contenido, sino que lo captura transformandose en su propio objeto, por ello en su naturaleza
es para si mismo libre, tiene su “forma” en si sin dependencia de lo otro; sin embargo, la liber-
tad no le es dada, tiene que realizarla en una lucha que consiste en negar permanentemente lo
que amenaza su libertad. Y, aqui radica lo contradictorio de su esencia: es, llegando a ser y sélo
logra ser, lo que ya es.

De este modo, el espiritu se produce a si mismo, pero tiene que saberlo, deleitarse en
esa sensacién de libertad, porque si no la siente se mantiene esclavo; esto que hace al espiritu
individual, guia también al espiritu objetivo de la historia que, en tanto naturaleza universal es
un individuo determinado: un pueblo. El espiritu de un pueblo —Volksgeist- es el espiritu histo-
rico objetivamente individualizado, una figura determinada e irrepetible en su nacer y perecer
temporal, dentro del cual se gesta el espiritu singular e individual del hombre.

La mentada singularidad cualitativa del espiritu de los pueblos, no consiste solamente
en que tienen un caracter unico dentro del suceder universal, sino también en la diferente repre-
sentacion que cada uno hace de si mismo. Tal representacion puede penetrar en mayor o menor
profundidad la esencia del espiritu, porque lo que €l realiza en la historia es siempre lo que sabe
de si, y este saber se manifestara en la organizacion de sus instituciones: derecho, eticidad —
ligada a la religiosidad- y Estado.

De este modo, la esencia del espiritu de un pueblo se relaciona directamente con el in-
dividuo, aunque él no lo sepa porque es su sustancia; el individuo esta en la sustancia del espiri-
tu de su pueblo, al mismo tiempo que €l hace posible su desarrollo como tal sustancia. Esto
conduce a que ningun individuo puede ir mas alla de su sustancia o lo que es o mismo, a que
nunca se diferenciara del espiritu de su pueblo como lo hace de sus semejantes. Dentro de un
pueblo, los grandes espiritus son aquellos capaces de concebir y realizar tal sustancia, y de con-
ducir a su pueblo segun el dictado del espiritu universal; en ellos la individualidad ha desapare-
cido.

En sus Lecciones sobre la filosofia de la historia universal, Hegel diferencia el espiritu
del pueblo con sus particulares fases de desarrollo, del espiritu universal como espiritu divino
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que se revela en la historia; el primero puede morir porque es sélo una parte del todo hacia el
que se dirige: el espiritu universal, que no perece nunca. Los pueblos, con existencia separada,
integran un proceso ordenado del principio al fin, dltimo y del todo del desarrollo de la humani-
dad hacia su saber de la libertad.

El continuo histérico que Hegel desarrolla en las Lecciones, tiene cierta analogi
las edades y se despliega en cuatro grandes periodos. El primero es el mundo oriental, nuevo
respecto de la Fenomenologia, aunque para la historia representa lo que el capitulo sobre {‘sefio-
rio y servidumbre” y relata el transito del hombre primitivo al estado civil, o el paso de la pre-
historia a la historia en los imperios asidticos. Simboliza la nifiez de la humanidad y sus formas
politicas son deficientes y autoritarias, por lo que en ellas sélo se da en el hombre una lenta se-
paracion de la naturaleza y a eso apuntan sus instituciones politicas, de su religién y de su esté-
tica.

La segunda época es la del mundo griego, edad juvenil de 1a humanidad en la que la
armonia, irrepetible, entre individuo y polis, hace posible la democracia. Esta armonia coinci-
dente con lo estético, con su concepcidn de los dioses y con su organizacion politica, da lugar
por primera vez, al surgir de una individualidad entendida como participacion en lo publico.

Este contrasta con el mundo romano y el individualismo extremo de los intereses que
se apoderan de la vida publica, dentro de la cual la unica ley es la conquista y el saqueo desen-
frenados que conducen a la autodestruccion. Hegel ve a este mundo como precursor de Ja “so-
ciedad moderna”, prototipo de la conciencia desgarrada entre lo piblico y lo privado, entre una
libertad individual sin limites y la sumision a la voluntad arbitraria de un individuo de to
demas. La Roma imperial significa la destruccion de la vida politica y el despojo de los dere-
chos publicos. Hegel condena expresamente la esclavitud en el mundo antiguo, la cual parece
no tener otra justificacion que la ignorancia que tiene el hombre sobre si mismo, por ende no
achacable a casualidad alguna, negada por él insistentemente.

Seguidamente la historia se desdobla en dos acontecimientos fundamentales: el cristia-
nismo y la Revolucién. El primero surge, precisamente, a partir de la Roma Imperial y su de-
gradacién, cuya consecuencia es el emerger de la interioridad y el reemplazo del déspota sefior
terrestre por la dignidad del divino, en la cual ¢l hombre descubre su propio espiritu. Este| nuevo
principio sobre el que girara la historia se revela en el cristianismo, pero no como un contenido
dogmatico-religioso. El mensaje cristiano es reinterpretado como el camino en el que la con-
ciencia evoluciona a través de las estructuras racionales que crea; es la “conciencia infeliz” e
insatisfecha consigo misma de la Fenomenologia.

La igualdad de los hombres ante el ser superior es transferida por Hegel al ambito del
derecho como igualdad entre los hombres, de ahi que la historia que sigue se transfo en un
continuo abogar por la institucionalizacién de tal igualdad y su concomitante libertad interior.
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La esclavitud se torna incompatible con una libertad que es un derecho de todos por igual y no
privilegio de unos pocos.

Dentro de este contexto aparece el cuarto periodo que corresponde al mundo germdni-
co y que mienta, no muy acertadamente, la historia medieval y moderna, aunque revela que lo
gravitacional dentro de ella es el protestantismo y la Reforma. El eje del problema se desplaza
asi al existente entre la Iglesia y la politica secular, aunque Hegel insiste en mantener el ideal
cristiano, que se concreta en la monarquia constitucional como forma de gobierno, porque es la
que mas se adapta a la insipiente sociedad industrial.

Las descritas instancias fundadas en la libertad, suministran a Hegel la division de la
Historia, puesto que la libertad del espiritu, su sustancia, es lo que constituye su mas propia na-
turaleza y la historia es el progreso, que debemos conocer en su necesidad, hacia la conciencia
de la libertad. El proceso de la libertad —desenvolvimiento del espiritu, decurso de la razén y
despliegue de la Idea- es de suyo una necesidadl.

En el capitulo final de las Lecciones, se refiere al lluminismo y la Revolucién, haciendo
un tratamiento de ésta que ha convertido su historia en un enigma de dificil solucién: “Con este
principio formalmente absoluto llegamos al ultimo estadio de la historia, a nuestro mundo, a
nuestros dias.”

Ahora, “se debe tener en cuanta (...) que las Lecciones no fueron publicadas por Hegel
y que en la primera edici6n de ellas, hecha por su discipulo Eduard Gans la proposicién citada
se lee de otra manera: en vez de “historia’ (Geschichte) aparece el término de dificil traduccién
Welthistorie, con lo cual se obtendria algo asi como 'llegamos al ultimo estadio del historiador
muncsiggl...', o sea, de la comprension o narracién subjetivas de la historia y no a su fase fi-
nal.”

Respecto al por qué la historia descrita por Hegel, pudiera tener un abrupto final, hay
ésta, como tantas otras opiniones; basandome en el sistema total, entiendo que se trata de la fi-
nalizacion de la ultima de las etapas de la que él puede dar cuanta, porque el filésofo ha de limi-
tarse a la reconstruccion del pasado, o a captar su tiempo en pensamiento, no a pensar lo que
vendra. El pasado se recuerda, lo que se puede representar como experiencia frente a la con-
ciencia —lo sabido- es lo existente, el futuro ro es sabido. Aunque si, bien se puede como lo
hizo Hegel, optimistamente, mentar un futuro raejor basado en el derecho y la razoén, o plantarse
el enfrentarlo con esas herramientas. Ademas, recordemos que ¢l buho de Minerva levanta el
vuelo al atardecer, o lo que es lo mismo: la filosofia, como reflexion, siempre llega después.

Retomando las Lecciones, en 1a ultima parte referida a la Revolucion, realiza una criti-
ca al formalismo de la razén ilustrada y a la inspiracion liberal-contractual-naturalista con que

577 BRAUER, D: La filosofia idealista de la historia, en Reyes Mate, M: “Filosofia de la historia”, Trotta, Madrid,
1993. p.115.
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fundamenta el poder politico, porque la Revolucién Francesa, a pesar de sus intenciones,

no lo-

gré institucionalizar de modo verdadero los principios que la originaron. Y, Hegel insistird en la
necesidad de mantener vigente el nuevo principio, en la necesidad de legitimar ante la razoén to-
da forma de organizacién y poder estatal, para ello, se establecié una constitucién con la idea

del derecho y en adelante todo ha de basarse en ella.

La Reforma es sobredimensionada er: sus consecuencias politicas, por ello, entendida
como el antecedente de un cambio de mentalidad que producira los mismos efectos que|la Re-

volucién, con lo cual ésta y por bastante tiempo mas, sera privilegio de los paises cat6licos.

El descrito avance de la historia es una “necesidad conceptual” interna, un avance que
denota la misma estructura que el curso 16gico de la dialéctica y que, entendida desde el Espiri-

tu universal es una actividad mediante la cual, éste avanza para hacer real su esencia.

En su

despliegue los pueblos son los ejecutores de su realizacion, de su adecuarse al mundo, |por lo
que la historia universal es un “proceso divino” en el que lo esencial es llevado a la realidrd que

es lo racional.

2.3.1. Estado y Libertad

Por lo descrito, la filosofia de la historia en Hegel es, o parece ser derecho politico, un
simple eslabon del derecho del Estado interior y exterior, aunque con un phatos: la reversible
analogia entre Aistoria universal y juicio final. Porque, dicha ecuacién, mas la ubicacién de la
historia al final de la teoria del Estado, por ser segtn la 16gica de la argumentacion hegeliana, el

horizonte mas abarcador, transforma toda forma de Estado por perfecta que sea en trans
en momento fugaz del torrente historico.’’

itoria,

La historia es una sentencia que no admite apelac1én, esto se debe tanto a que Eo hay

instancia superior ante la que recurrir, como a su juicio absoluto; la historia es el inapela
bunal de los hombres, el juez es el espiritu del mundo. Entonces, si bien la historia es el
de las instituciones politicas, en particular del Estado constitucional moderno, es también
ria mundial —Weltgeschichte-, un proceso que va mas alld de la vida particular de las nac
para convertirse en juicio final —Weltgericht-.

Por ello, antes de proceder a describir la concepcién de Estado hegeliana es me;
adentrarnos en los alcances de la descrita nocién de historia, porque es comin escuchs
Hegel identifica, sin mas, la historia con el estado, lo cual es una verdad a medias. Hegel
que los pueblos sin formacién politica —una nacién como tal- no tienen propiamente his

S8 Cf. Ibid. p.111.
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esto es asi porque, de lo tribal, de lo familiar, de las vidas particulares sélo se pueden hacer na-
rraciones subjetivas o sentimentales, lejanas de aquel objeto que es pertenencia de la historia.””

Ahora, esta claro que, para Hegel, la historia pertenece al ambito del Espiritu objetivo
universal —Weltgeist- que es imperecedero, sin embargo, la caracteristica del Estado, al ser de
un pueblo determinado —Volksgeist-, es su temporalidad—Zeitgeist-, su fugacidad, su esencia ra-
dica en su pasar para dar lugar al predominio de otro, una vez concluido el suyo. Los estados se
constituyen asi en momentos necesarios en el desenvolvimiento y acrecentamiento del Espiritu
del mundo, que deviene historia porque no puede permanecer en la indeterminacion, por lo cual
se encarna, adquiriendo un contenido objetivo a través de aquellos.

Es dentro de este contexto y como un derivado de la historia que se inserta la teoria del
Estado hegeliana, para quien la idea de la realizacién de la razén conciente de si misma encuen-
tra su cumplimiento efectivo en la vida de una nacidn. El estado es la esencia de la vida politica,
es el alfa y el omega de ella, de ahi que Hegel niega que se pueda hablar de vida histérica fuera
del estado. Las culturas notables, aun los grandes acontecimientos, sin estado quedan fuera de la
historia, porque sélo él ofrece la materia apropiada para la produccién de la historia, para el
progreso de su ser.

Si la realidad se define en términos de historia —no de naturaleza- y si el estado es el
requisito previo de toda historia, el estado es la realidad suprema y mas perfecta, es la encama-
cién del Espiritu del mundo mientras perdura. La civitas terrena agustiniana se convierte asi en
la Idea divina tal como existe en la tierra, y Hegel debid luchar mucho para imponer esta teoria
por sobre la del derecho natural y la del origen contractual del estado.

Para ello, Hegel cambi6 la idea de moralidad —~Moralitit-, plano de la autonomia y li-
bertad individual en Kant, aduciendo que al ser subjetiva no puede aspirar a validez objetiva
alguna, pues la pretension de una ley universal que obliga a la voluntad individual es impotente
frente a la realidad. El cumplimiento del deber moral implica la negacién de lo que hay de natu-
raleza en el individuo, a la vez que una oposicién al mundo natural. El reino de los fines es abs-
tracto, incompatible con el conocimiento de lo real, lo cual cambia si se interpreta el orden ético
como realizable en la vida del estado.

Surge asi la idea paralela a la de moralidad, la de eticidad —Sittlichkeit- objetiva, refe-
rida a lo que el hombre adquiere dentro de las sociedades y el estado que lo educan, y por la
cual al integrarse concientemente al todo concreto y colectivo que es la vida del estado, alcanza
la verdadera libertad. Vivir la ley, no suftirla para dominar la individualidad y liberarse de los
intereses egoistas, conjugan en Hegel la autoriomia y la universalidad, nacidas del espiritu de
participacion en lo colectivo.

7 Cf. HEGEL, Enciclopedia op. cit. Tomo 111, p. 273.
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Ahora, la moralidad vale para la voluntad individual que elige lo racional que es|su se-
gunda naturaleza -la primera es la animal-, porque quiere lo universal que es la voluntad del es-
tado; pero éste tiene como tnico deber su supervivencia, no el reconocimiento de ninguna regla
de lo bueno y de lo malo.

El estado es un individuo espiritual articulado y con unidad orgéanica, pero esta inidad
1o es romantica y este individuo tampoco es hermoso, la primera se refiere a la dialécticalde los
contrarios y respecto al segundo el estado no es una obra de arte, no interesa su belleza sj no su
verdad. Y, su verdad es que en el pensamiento politico exista la seriedad, el sufrimiento, la pa-
ciencia, la labor de lo negativo, por lo que acabar con la guerra significaria la muerte de la vida
politica. Es utdpico pensar que por medios legales internacionales se puedan zanjar los conflic-
tos entre las naciones, no existe autoridad alguna que pueda juzgar a los estados, su Uinico tribu-
nal es la historia.

De este modo, aspirar a una paz perpetua siempre seria contingente, implicaria una
armonia entre los estados, sujeta a las voluntades disimiles de los individuos que los componen
y, en cuanto al fin de la voluntad particular de los estados, éste es conservarse, por lo cual se
oponen unos a otros y, en cuanto al contenidc es el propio bienestar, que es ley de la relacién
entre ellos.

Dentro de este contexto, €l contenido del “amor universal de la humanidad” es/un in-
vento, por lo que es preferible aceptar los defectos externos inseparables de la vida politica real
de los estados, sin olvidar lo afirmativo de la vida que, a pesar de sus defectos, mora en lo in-
termno de estos organismos. Y, lo que interesa del estado es su verdad, la cual no es moral sino
que reside en el poder; los hombres a menudo entusiasmados con la libertad de conciencia y la
libertad politica olvidan la verdad que reside en el poder. Estas palabras escritas por Hegel en
1801, contienen el mas claro programa de fascismo que haya propuesto jamas ningun escritor
politico o filoséfico.”® J

Idéntico precepto de omisién moral gobierna a las naciones y a los individuos jexcep-
cionales que determinan el curso politico del mundo y son los que efectivamente hacen la histo-
ria; Hegel recuerda con esto a Maquiavelo en su no diferenciacion entre el vicio y la virtud que
es fuerza. El amor al estado se enlaza con la grandeza del héroe que es el poder y no hay por
que interpretar la historia rebajando los hechos y los héroes, alegando intereses despreciables;
tampoco hay que “idealizar” motivos, puesto que la fuerza motora de las acciones politicas son
las ambiciones personales. Nada grande se ha hecho en el mundo sin pasion, repite Hegel in-
cansablemente: la Idea forma la trama de la Historia Universal entretejiéndola con los hilos de
las pasiones humanas.

580 Cf. Cassirer, op. cit. p. 316.
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La Idea sin la pasion no tiene contenido, ésta es su arma, la que se lanza a la oposicién
y al combate, en tanto que ella como Idea, s¢ mantiene al margen del peligro, integra e inco-
rrupta. Quien paga las consecuencias de las pérdidas es la pasion que trabaja para la Idea y que
ésta astutamente utiliza para sus fines, son las astucias de la razon. La razén se vale tanto de
propositos universales de patriotismo y de altruismo, como de actos egoistas 0 inmorales que no
respetan ninguno de los limites que la justicia ¢ la moral quisieran imponerles.

Si esto es asi jexiste la libertad para Hegel? Si, si se entiende que la suprema autono-
mia del hombre consiste en un saberse determinado por la Idea absoluta, por el amor intellec-
tualis Dei de Spinoza, por el que el hombre somete su voluntad y su querer a esa Idea, como
sintesis entre el conocimiento y la voluntad, e identidad entre lo verdadero y lo bueno, por los
que el sentido y el fin del mundo se realizan en él. Los individuos se convierten asi en los
“agentes del espiritu del mundo”; dentro de una historia de ese mundo que es la gran tragedia
de la vida ética del espiritu Absoluto. Hegel asume esta tragedia como el drama escrito por la
Idea, como el movimiento de la historia hacia el condcete a ti mismo, dentro del cual sélo la
verdad os hara libres. Historia y verdad son la marcha progresiva y trabajosamente tragica del
espiritu hacia la autoconciencia de su libertad, que Hegel advierte que hay que sentirla y que en
ese sentimiento, muchas veces nos reconoceremos en Antigona, tal como en él se reconoce el
sentimiento tragico por la vida de los romanticos.

Pero, no es romantico al afirmar que el pensamiento filosofico describe y expresa la
historia sin trascender su mundo presente, por lo que no puede crearla ni transformarla; esto,
que podria llevar a pensar que su teoria politica se limita a ser pura especulacidn, queda descar-
tado si advertimos que la vida politica real habita dentro de ella.

Y lo hace a través del reconocimiento de la validez de las leyes, otorgado por la Ra-
z0n, que ahora se instala por sobre cualquier autoridad basada en la creencia religiosa o en las
leyes positivas del derecho, es la conciencia de lo espiritual como fundamento de lo politico y
de la filosofia. La idea de derecho sustentada en estos principios y con la que se establece una
constitucion es la que se afirmé con la Revolucion Francesa, y contra la cual el ansien régime
ya no pudo ofrecer resistencia alguna. Esta concepcion de derecho es sobre la que ha de basarse
toda la legislacion futura, porque ahora se percibe que la existencia del hombre se centra en sus
pensamientos y que, inspirado por ellos, construye el mundo de la realidad.

Para Hegel, la garantia de una constitucion reside en el espiritu inherente y en la histo-
ria de la nacién que la hace, el cual no se ha de someter a la voluntad de ninguin partido politico,
ni a la de ningun caudillo, porque se caeria en un totalitarismo que eliminaria todas las diferen-
tes formas de vida social y politica, y con ello también la libertad. Y, justamente porque Hegel
idolatré al estado, no se puede, bajo el pretexto de reforzar el poder y la unidad del mismo, ir en
contra de su unidad verdadera y organica —dialéctica de los contrarios- en favor de la unidad
abstracta que él siempre rechazo.
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Ahora, luego de lo expuesto: jcual es el ambito de realizacién de la libertad h
para Hegel? Dentro de la filosofia, desde los crigenes de la tradicién aristotélica, la libe

mana

d es

un elemento fundamental dentro del pensamiento politico, por lo cual se vera c6mo Hegel efec-
tiviza su ejercicio en el ciudadano, a quien luego de la Revolucion Francesa supone en lugar del
subdito y diferente del grecorromano, porque la actividad politica es propia de hombres libres e
iguales, dentro de la vida objetiva del estado, o si se prefiere que la idea de la realizacion de la

razén conciente de si misma encuentra su cumplimiento efectivo en la vida de una nacién.

Segin De Zan,®' en Benjamin Constant, contemporéneo de Hegel, ya se encuentra la
diferencia entre la libertad de los antiguos —griegos y romanos-, concebida como participacion

en el poder, o como distribucion del poder politico entre todos los ciudadaros y, la liber

tad de

los modernos como garantia de derechos personales y seguridad en la esfera privada, es decir

como libertades individuales no sacrificables por nada. De la libertad en sentido mode;

Inc se

derivan dos presupuestos, ya contenidos en Hegel: la libertad positiva que deriva de la pregunta

(quién me gobierna? y que corresponde al deseo de autonomia de todo individuo, y la li
negativa que pregunta ;hasta dénde interfiere el gobierno conmigo?, referida a la imposic
normas por un poder heterénomo, ajeno a la propia voluntad individual.”** El ejercicio d
bas libertades se constituye asi en nuestra facticidad historica irrecusable.

De cada uno de estos dos significados, nace una nocidn diferente de lo politico:

bertad
ion de
le am-

desde

la libertad negativa, la constitucion de lo politico y del derecho son vistos como un mal menor,

necesario frente a las amenaza de anarquia o de despotismo, pues la ley liruita la libertad
bién delimita y racionaliza la arbitrariedad del poder politico. Desde la libertad positiva ¢
dos posturas frente al Estado: la que entiende que es un mal innecesario, prescindible, py
sélo limita la libertad de los individuos, sino que también y en algun sentido, supera a la
dad, por ello la sociedad ideal es la sin Estado, al estilo de la anarquista o marxista, y en
medida liberal; y, la sostenida por Hegel, para la cual la ley no significa limitacion algu;
libertad, sino su posibilidad de expresidn y realizacion.

Para Hegel, la comunidad fundada en la racionalidad de la ley, reconocida com
da, es una ampliacion de la verdadera libertad de los individuos; por ello, el poder politicc

y tam-
surgen
€S 1O
socie-
menor
2 de la

o vali-
no es

visto como represivo, sobre o contra la voluntad libre, sino como el poder de 1a libertad, cuya

coincidencia y unién es su fuerza. “Sin la union, constitutiva de lo politice, la libertad pen
ce abstracta e impotente; solamente en union solidaria con los otros consigue el poder pa
lizarse.”®

8L DE ZAN, J: La libertad y el concepto de lo politico (Hegel y las dos libertades), en “Libertad, poder y di
Almagesto, Bs. As, 1993.

582 Cf. Ibid., p. 38/9.

*% Ibid., p.44.

230

mane-
ra rea-

scurson’,




Revista Nordeste — Investigacién y Ensayos- 2da. Epoca N°27 2007 @

Teniendo en cuenta que, actualmente dentro de la teoria politica la cuestion ertre las
dos libertades asume la forma de: libertad positiva — privada — civil, libertad negativa — publica
— politica; De Zan comprueba que Hegel, no solo ya habia distinguido entre estas dos libertades
que constituyen la esencia de la dialéctica de lo publico y lo privado, sino que también habia
planteado el conflicto derivado de las condiciones de realizacién de las mismas, poniendo al
descubierto sus contradicciones y la imposibilidad de tomarlas por separado.

De este modo, la teoria hegeliana de la libertad es dificilmente encasillable en ninguna
de las dos formas de la dicotomia planteada, pues adopta una posicion propia al rebajar tanto la
libertad positiva como la negativa a meras abstracciones, aspectos 0 momentos de la verdadera
libertad concreta, aunque de la dialéctica de ambas surge, conteniéndolas y superandolas un
nuevo concepto de libertad.

Para definir tal concepto, debemos acudir a la interpretacion hegeliana de la historia,
segun la cual la libertad politica en sentido positivo se realizé en Grecia y Roma, no con exten-
sidn universal, ya que estaba limitada a los ciudadanos libres y tampoco cabia en ella la dimen-
sion subjetiva propia de la libertad privada, con el que se accede al desarrollo de la libertad au-
toconciente.

La autonomia y la exterioridad del sujeto respecto del orden juridico politico, que de-
finen el nuevo significado de la libertad, hace su aparicion con el cristianismo que afirma el va-
lor absoluto de Ia persona y su trascendencia frente a la sociedad y al Estado. La libertad nega-
tiva se constituye asi, en un momento necesario de la verdadera libertad concreta, es el derecho
de los individuos a su desarrollo auténomo dentro de la esfera privada, hace posible la libertad
de pensamiento respecto de la cultura de la tradicién —clara referencia a la heteronomia medie-
val- y adecua el orden moral al universalismo de la razén. Tal libertad rompe con el mundo so-
cial, por lo cual se enajena en la no libertad sin contenido, pero al optar por un fin determinado,
renuncia a la independencia total y revierte tal situacion realizdndose, paraddjicamente a costa
de su negacién como libertad negativa.

La teoria de la libertad en Hegel es fundamentalmente positiva, pues se dirige a clarifi-
car las condiciones de realizacién de ésta en ¢l mundo objetivo, para lo cual se debe superar
tanto la subjetividad como la dualidad entre realidad y libertad. Esto es, con otras palabras, lo
dicho por Hegel en la Enciclopedia: La voluntad tiene como fin realizar su concepto, que es la
libertad en el mundo exterior objetivo; que la libertad sea en un mundo determinado por ella,
donde la voluntad habite en €l como en su casa, reencontrandose consigo misma y, de este mo-
do que el concepto se realice en Idea.

El mundo de la libertad es el del “espiritu objetivo” cultural, social, politico, ético y ju-
ridico, que constituye el contenido positivo, la realidad objetiva o la forma de ser que la libertad
se da a si misma, en tanto se realiza concretamente. “(...) la autorrealizacién de la libertad es la
tarea fundamental de la propia accién humana, solamente puede ser la obra de un pueblo libre y
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de su constitucion como estado ético de derecho. En tal sentido la libertad ha de ser conquista-

da, este es el sentido y la meta fundamental de la historia.”**

Pero, la libertad negativa ha de mantenerse como el espacio de privacidad y de

auto-

nomia de los individuos, pues no puede ni debz quedar disuelta en lo universal del “espiritu ob-

jetivo”, porque entonces éste también quedaria vaciado de contenido como un universal ab

strac-

to. Tal libertad constituye un derecho indiscutible de la subjetividad, el momento de soledad

s6lo desde la cual es posible la comunicacién y la intersubjetividad.’®®

De este modo queda claro que, para Hegel, el espacio de la libertad queda reservado al
ambito de la moralidad, de la conciencia personal —de lo privado- que juzga sobre el bien y el
mal, pero, en ningun caso ésta debe disgregarse en individualismo, cuya consecuencia seria la

inseguridad juridica que pondria en peligro la vida del Estado. Este pertenece al 4mbito
publico y es el garante de la propiedad privada y del ejercicio de la libertad de la que goz
todos. El estado es en definitiva el padre putativo terrenal, sélo mediante y al amparo de
todo hombre tiene asegurada su realizacién plena como persona —religion de Estado- y
ciudadano; es decir igualdad de jure, que es lo que a Hegel le interesa una vez superado
cien regime.

No es dificil ver la relacién que mantendri esta concepcién de Estado hegeliana,
hasta hace poco vigente de Estado paternalista; aunque dentro de ella Hegel olvide que |
tereses de la humanidad son mas importantes que los de cada Estado nacional.

B: SUS ALCANCES EN LA HISTORIOGRAFIA DECIMONONICA

1. La filosofia marxista —postidealista- de la historia

de lo
ZaImos

cual,
como
el an-

con la
oS in-

La experiencia social, las relaciones del hombre con el hombre, florecen en forma de
historia; el desarrollo de las sociedades y sus sucesiones son el contenido de ella, y esto exTra en

relacién con un devenir de la naturaleza que no es puramente 16gico, en el que se instala

a his-

toria del hacerse-hombre, que es el proceso de humanizacién histérico de la naturaleza a lo lar-

go de un desarrollo que pasa por la mediacién del trabajo histérico de la sociedad.

Por esto, en opinién de Lefebvre, el marxismo es una concepcion del mundo, es decir
una filosofia que propone una visién de conjunto de la naturaleza y del hombre, y que se formu-

la a partir de una realidad social nueva, la moderna sociedad capitalista y sus contradicc

% Ibid, p. 54.
58 Cf. Ibid., p. 54.
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de entre las cuales la fundamental es el proletariado. En su intento de aportar soluciones practi-
cas racionales, superando las estructuras establecidas, es un socialismo cientifico con conse-
cuencias politicas o su equivalente un materialismo historico -1844/45- y, por ser una concep-
ciéon de mundo en la que Marx sintetiza y unifica lo aislado y separado en la ciencia y la filoso-
fia de su tiempo —materialismo filosofico, ciencia avanzada de la naturaleza y ciencia de la rea-
lidad del hombre: materialismo dialéctico, con el cual supera la dialéctica idealista de Hegel.”™

Ahora, siguiendo a Mondolfo,5 87 si examinamos con prevencién el materialismo histo-
rico en los textos de Marx y Engels, debemos reconocer que no se trata de un materialismo, si-
no de un verdadero humanismo, pues el hombre quien se instala en el centro de toda su discu-
sién y consideracion, por lo que es un reale Humanismos, tal como lo llamaron sus propios
creadores. Su aspiracion consistia en ver y comprender la realidad efectiva del hombre en la
historia y a ésta como su producto a través del trabajo, de su accion social; este en el curso de
los siglos en que se desarrolla el proceso de formacioén y transformacion del ambiente en que
vive y se desarrolla el hombre mismo, como causa y efecto a la vez de toda evolucion historica.

Tanto Engels como Marx han criticado todo materialismo anterior y las Tesis sobre
Feuerbach (1845) contienen esta critica, incluyendo el llamado materialismo de Feuerbach que,
segin Marx su mayor defecto reside en haber concebido la realidad como objeto y no como ac-
tividad humana sensible, como praxis subjetiva; segun esto la doctrina materialista apunta a que
los hombres son producto del ambiente y de la educacion, olvidando que lo que existe es una
interaccién continua debido a la intervencién del hombre en la modificacion del ambiente social
¢ histdrico. Con lo cual se verifica una accion reciproca que Marx llama inversion de la praxis:
el efecto se convierte en la causa Y produce, mediante la modificacién de si mismo, la transfor-
macién permanente del hombre.*®

De este modo la filosofia de la praxis sostenida por Marx y referida al hombre y a su
historia representa un humanismo historicista. Por lo tanto esta filosofia activista, voluntarista y
dindmica es exactamente lo opuesto al materialismo pasivo, mecanicista y estatico. Marx no
busca en un concepto abstracto de materia, a la que el materialismo atribuye existencia por si y
en si, una reduccion del hombre a producto pasivo de la accion de esa materia o del ambiente en
el que vive, sino en la accién del hombre que interviene continuamente, determinando el cono-
cimiento y su propia constitucion espiritual, forméandola y transforméandola ininterrumpidamen-
te.

58 Cf. LEFEBVRE, H: EI marxismo. Trad. Alberto Pla. Eudeba, Bs. As, 1964. pp. 18/22.
87 MONDOLFO, R: Materialismo historico y humanismo realista en “El humanismo de Marx”. Trad. Oberdan Caletti.
F.C.E, México, 1973. pp. 11/29.
388 Cf. hid, p. 30.
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En realidad, segin Mondolfo, Marx y Engels dieron a su teoria el nombre de matena—
lismo historico para oponerse al idealismo hegeliano que era el dominante dentro del ambiente
en el que vivian. Este al considerar a la realidad como idea o espiritu y al proceso histérico co-
mo resultado del despliegue dialéctico guiado por ellos, rebajaba la subjetividad humana, la rea-
lidad sensible concreta de los hombres a materia de la astucia de 1a razén universal. Para Marx
y Engels tal materia —los hombres, la humarnidad- es la verdadera realidad fundamential del
mundo y de la historia. También querian reivindicar la importancia del concepto de masa, de lo
colectivo dentro de la accidn histdrica, lo cual ya existia en Feuerbach como concepcmn fun-
damentalmente naturalista y que ellos transforrnan en historicista.

De ambos postulados surge la nocién de humanismo historicista, dentro del cual la
idea hegeliana que hace de la historia un existencia auténoma, cual poder al que se someten los
hombres, queda descartada; porque la historia —escribe Marx en La sagrada Familia- no hace
nada, como la Idea, se mantiene al margen de la lucha, es el hombre el que entra en combate,
por lo que la historia no es otra cosa que la actividad del hombre en persecucion de sus fines.
Para que las ideas se traduzcan en hechos es preciso que los hombres desplieguen una fuerza
préactica, con lo cual si bien recuperan la materia hegeliana, ésta no es mas la Razén, sino la
verdadera autora de la historia. Por ello afirma Marx: en Ia historia, la metafisica del espiritu
sucumbira para siempre frente al materialismo, que coincide con el Aumanismo.

Es decir que Marx supera con esto la materia de Hegel al ponerla como realidad esen-
cial y a Feuerbach en su consideracién del hombre como ser fundamentalmente natural, al si-
tuarlo dentro de una historia en la que produce las variaciones sociales que reaccionan sobre €.
Y, asi comienzan las luchas por el dominio cel adversario, no s6lo sobre la naturaleza, sino
también con las clases opuestas, con lo cual comienza efectivamente el proceso h15toncoi de la
humanidad.

La autotransformacion del hombre tiene como su correlato transformacion de la c\onstl-
tucion social, pero para esto €l hombre debe tener motivos, intereses que lo guien y que lo im-
pulsen, tiene que haber insatisfaccién frente a la situacion existente para intentar su superacion
mediante la transformacién. Asi se llega a la concepcion marxista critico-prdctica de 1a historia,
en la cual critico es sindénimo de interpretacisn —lo que los filésofos ya han hecho sobre el
mundo-, ahora de lo que se trata es de transformarlo mediante una praxis impulsora que radica
en la conciencia de la necesidad. Esta en principio interior y subjetiva, comunicada a una multi-
tud de personas pasa a ser colectiva, de la masa, es decir objetiva. Cuando las condiciones de
este mundo gritan; las cosas no pueden seguir asi; es necesario cambiarlas, la necesidad da
fuerza a nosotros hombres para hacerlo y esta férrea necesidad difundida da prosélitos a Ios es-
fuerzos.®

% Cf. Ibid, p. 23/24.
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La necesidad no es fatalidad, por ello los hombres, asi como no son piezas de ajedrez
de la historia, tampoco son el resultado de condiciones econdmicas determinantes, porque si
bien éstas los condicionan, la economia no es una persona real que tuviera el poder total sobre
ellos; sino la economia seria el sustituto de la historia hegeliana. La economia es para Marx y
Engels el producto que reacciona sobre su productor, pero a su vez éstos reaccionan limitando o
desviando el proceso de su desarrollo y en esto consiste la inversion de la praxis, en el inter-
cambio continuo de los términos de una relacidn dialéctica, a través de la cual el hombre se crea
a si mismo y produce las modificaciones de su propio espiritu.

Por consiguiente no existen en la historia leyes de bronce contra las cuales los hombres
no podrian luchar, sino leyes de tendencia en el desarrollo de las cosas de una cierta forma, ante
las cuales el hombre reacciona desvidndolas, anuldndolas o modificdndolas. Si las fuerzas so-
ciales actian ciegamente como las de la naturaleza, es necesario comprenderlas para dominarlas
y ponerlas al servicio del hombre; para ello es necesaria la conciencia, el conocimiento y la vo-
luntad como exigencia critico-prdctica que dornina la historia.>®

De aqui surge la funcion de la conciercia de clase como fendmeno espiritual que Marx
y Engels quieren despertar, y que no se logra automaticamente, sino en forma lenta y progresiva
a través de la lucha entre las clases, que es el factor de las transformaciones sociales del proceso
de la humanidad, el que se forma y desarrolla a partir de las fuerzas econdmicas productivas.
Estas necesitan proteccién para su desarrollo, de una forma de organizaci6n juridica y politica,
que si se convirtiera en un obstaculo, seria preciso eliminar. Es decir que, la lucha de clases
aporta la fuerza necesaria para cambiar las formas que entran en contradiccion con lo humano
en una época determinada, por lo cual sobreviene la revolucion. Entonces:

“En sustitucion de la antigua sociedad burguesa, con sus clases y sus antagonismos de
clase, surgira una asociacion en ?;xe el libre desenvolvimiento de cada uno sera la condicién del
libre desenvolvimiento de todos.”!

Y, esto es en esencia la historia como proceso de transformacioén revolucionaria de las
instituciones econdmicas, politicas y juridicas existentes en un momento dado; al decir de
Hegel la revolucién se producird: “Cuando todas las condiciones de una cosa estdn presentes,
entonces ella entra en la existencia; aunque la cosa esta, antes que exista como esencia o incon-
dicionado.”*?

Marx y Engels observan que la forma de la sociedad de su época es la capitalista que
forja un proletariado en el que el hombre se ve reducido a una fuerza de trabajo, a una mercan-

9 Cf Ibid, p. 26.
' MARX, K y ENGELS, F: E! manifiesto comunista, Gradifco, Bs. As. Bs. As, 2001. p. 43
92 Cf. HEGEL, Légica. Libro Segundo: “La doctrina de la esencia”, Tercer capitulo: El fundamento. p. 419.

235



Revista Nordeste — Investigacién y Ensayos- 2da. Epoca N°27 2007 @

cia que debe venderse, lo cual produce el fenomeno de enajenacion o deshumanizacion,|contra
el cual el proletariado intenta la reivindicacién de su condicion de hombre.
Marx retoma la nocion hegeliana de alienacion y de su inevitabilidad en la historia por
ser humana, déndole a lo humano un sentido positivo y a lo inhumano el sentido negativo de
alienacidn, a la que el hombre puede y debe destruir para rescatarse a si mismo. También de-
mostré que la alienacién no se define religiosa, metafisica o moralmente, porque por el contra-
rio estos sistemas contribuyeron a alienar al hombre, a desviarlo de su conciencia y de sus pro-
blemas; por ello, la misma no es sentimental, ideal ni tedrica, es practica y se manifiesta en to-
dos los dominios de la vida.*”
Hegel al describir la subjetividad finita en su propension al mal —lo inhumano- con tra-
zos semejantes a los empleados por Agustin para definir el pecado original y tratar este proble-
ma en el ambito de la “moralidad” que es el plano de la autonomia y la libertad individual, deja
al mal en penumbras y como un acto inderivable de una decision personal; esto se da especial-
mente en la Fenomenologia, donde da la impresion de que el mal sélo se contempla como lo
“negativo”, como un estadio de transicion, imprescindible e inevitable, para la autorrealizacion
del espiritu.***
Por el contrario, dentro de la sociedad de su tiempo, Marx aspira a superar la aliena-
cién, a una sociedad igualitaria de hombres libres, resultando manifiesto que en este proceso el
factor econdmico es fundamental y base de los demas factores. Pero, como la base no es el to-
do, al entrar en intercambio con el hombre social es causa y efecto a la vez, en accion reciproca
y continua; asi el transito de la sociedad priraitiva —sin propiedad- a la sociedad patriarcal —
implica herencia-, no es s6lo un hecho econémico, sino también sentimental: la voluntad del
padre de transmitir su patrimonio a los hijos.
Lo descrito pauta a la interaccién entre estructura y superestructura como vinculadas
indisolublemente, las transformaciones se deben al conjunto y a las relaciones reciprocas| de to-
dos los elementos unidos que constituyen la vida del hombre. Por lo mismo la accién histérica
del hombre no puede ser arbitraria, ni depender s6lo de la voluntad, puesto que se halla siempre
condicionada a la situacidn histérica en la que se cumple. La realidad no se atiene a ningtin de-
ber ser que, desde fuera pudiera prescribirsele, sigue un curso inexorable que hay que respetar,
caso contrario, como dijera Hegel, no podemos culparla de nuestros fracasos.
Marx en el Prefacio a la Critica de la economia politica, determiné como co
necesaria para que se produzca una transformacion social en la historia a la madurez: objetiva —
de la realidad econdmico-social- y subjetiva —de la conciencia-; ambas se condicionan y asocian

5% Cf. LEFEBVRE, op. cit. p. 39/40.
%4 Cf. CORETH, E., EHLEN, P. y SCHMIDT, J: La filosofia del siglo XX. Trad. Claudio Gancho. Herder, Barcelona,
1987.p. 119.
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reciprocamente. La ausencia de estas condiciones conduce a ufopias o a fracasos, como por
ejemplo: la Revolucion bolchevique que preterdi6 saltar del feudalismo al socialismo, sin pasar
por el desarrollo del capitalismo y la formacién de la conciencia de clase del proletariado, con-
duciendo irremediablemente a una dictadura. De este modo, la revolucion rusa no refuta la filo-
sofia de la praxis sino que la confirma.

Ateniéndonos a lo ocurrido, segin Mondolfo, con la Revolucién bolchevique del 17,
se puede afirmar que el hAumanismo marxista, sélo puede inscribirse dentro del contexto de los
discursos historiograficos utépicos, desde el punto de vista de la fe ciega que deposito en el fu-
turo del género humano. Y, también podemos afirmar que, el renovado interés actual que susci-
ta, se basa en su visién profética de hacia donde iria la humanidad si el triunfo fuera del capita-
lismo. Lo cual se produjo y sus consecuencias son, nuevamente, las previstas por Marx, porque
es el capitalismo quien configura y determina nuesira forma de estar insertos en un mundo que,
cada vez mas ampliado —globalizado-, reduce paraddjicamente, cada vez mas, nuestro modo de
vida humano y junto a él, transforma en vestigios la sofiada —por nuestro predecesores- libertad
de la especie.

Quizas, los fundamentos filosoficos de la historia de Occidente, dialécticamente con-
cebida como lucha de fuerzas antagdnicas, no ha cambiado tanto o, se repite circularmente co-
mo lo viera Hegel: el esclavo prefiere ver reducida su libertad antes de superar el miedo que le
produce arriesgar su vida frente al amo. No obstante, tanto Marx como Hegel intentan convertir
este circulo en virtuoso, a través de una historia que se despliega como progreso hacia una liber-
tad, nacida de un profundo optimismo respecto a las fuerzas desplegadas por el hombre para su
logro y, en base a lo cual sus posturas han sido tildadas de utopicas.

1.1. Presupuestos hegelianos del marxismo: materia —sustancia- y materialismo

Siguiendo a Carpio,” a tenor de la exposicién realizada por Hegel en la Légica, para
toda la filosofia prekantiana, la realidad se ofrece como un conjunto de sustancias o cosas en si,
cada una de las cuales tiene existencia independiente de las otras, es decir es subsistente en si.
Y, lo que no es sustancia sdlo lo es en ella, como una modalidad suya, dependiente, subordina-
do; la sustancia es en si lo demas es en otro, en la sustancia en que inhiere. Entonces, si bien es
cierto que las cosas se relacionan entre si, tales relaciones al ser totalmente exteriores, pueden
desaparecer o cambiar, sin afectar a la sustancia que es lo absoluto.

Hume habia puesto seriamente en duda tal creencia, al sostener que carecemos de da-
tos objetivos que certifiquen la existencia de aigo en que se fundarian los accidentes, por lo que

%5 Cf. CARPIO, A: Sentido general del pensamiento hegeliano en “Principios de filosofia”, Glauco, Bs. As, 1984. pp.
178/286.
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nuestro conocimiento se reduce a éstos, siendo la costumbre o el habito lo que lleva a formar la
nocién de sustancia o cosa; ambas legitimas desde el punto de vista practico, pero incaptables
desde lo cognitivo. En cuanto a Kant, concluye que la sustancia es una categoria, ley de enlace
de nuestras representaciones, operada por el entendimiento; aunque admite mas alld de nuestro
conocimiento la existencia de la cosa en si como ideal incognoscible.
Hegel asume las dificultades planteadas por sus predecesores, advirtiendo que tales
posturas conducen a la relatividad del conocimiento porque, si lo que conocemos es sélo lo que
“aparece” o los accidentes de las cosas, tal conocimiento es una ilusion fatal, para la verdadera
Ciencia: la filosofia. Entonces, si bien no sostiene la inexistencia de la sustancia o cosa, las
transforma en aspecto inmediato o abstracto de algo que luego, considerado mediata y concre-
tamente se transformara en realidad plena; es decir va a pensar la realidad como conjunto de
relaciones, porque lo absoluto, para €l, son las sustancias en sus relaciones. Asi, lo que yp soy,
no lo soy en el modo del ser-en-si, sino en el modo de ser-en-otro, en relacion; lo cual demues-
tra también que el yo es algo bien diferente de lo que creia Descartes.
Lo dicho, no se limita solamente al yo, sino que se transfiere a todo lo existente, por-
que las cosas no tienen realidad mas que en y por sus relaciones reciprocas. La cosa en si y la
sustancia son, en ¢l fondo nociones ininteligibles, meras abstracciones si se las aleja de las rela-
ciones que ellas mantienen con el espiritu que las piensa —y con las otras cosas- y que constitu-
ye la verdadera naturaleza de las cosas.
La realidad es una complicadisima trama de referencias, de la que las cosas o sustan-
cias no son mas que las intersecciones, es el enunciado fundamental de la filosofia de Hegel.
Esto es que, al ser todo de indole relacional, ninguna realidad ni pensamiento poseen sentido —
realidad y verdad-, sino por su relacion con otras realidades o con otros pensamientos; o s¢a que
todo lo que se considere por separado de sus relaciones es abstracto y resulta contradictorio, por
lo que termina anulandose a si mismo. Porque, algo se pone como real, cuando a la vez se opo-
ne a aquello que ello no es; ahora la cosa no se suprime al negarse como algo diferente |de las
otras cosas con las que se pone en relacion, sino que se afirma y se realiza a través de la/nega-
cion de ellas en una unidad superior, dentro de la cual, ella misma y su contrario no son mas
que momentos. Esta operacion mediante la cual a los dos primeros momentos se los elimi
su independencia absoluta- y a la vez se los conserva como momentos de la totalidad es llamada
por Hegel, Aufhebung, es decir superacion. Por ello, para Hegel la dialéctica no es s6lo un mé-
todo de conocimiento, es lo que constituye la estructura misma de lo real, que integrada por
oposiciones, contrastes, tensiones entre opuestos, contradicciones, exige de un tercer momento:
el de su conciliacién —Versohnung-. La realidad es asi, un conjunto de relaciones dialécticas.
Y, en Hegel, este conjunto de relaciones es posible gracias a la sustancia que es/mate-
ria animada por el espiritu, por lo cual participa de los atributos divinos de autoactividad y au-
toconciencia, o sea que la conciencia es la esencia divina y la sustancia es lo absoluto. Asi, la
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sustancia es la totalidad de los accidentes, en los cuales se revela como potencia absoluta 'y a la
vez como la riqueza de todo contenido, que es la forma absorbida por el poder de la sustancia.
La sustancialidad es el absoluto poder de la actividad formal y del poder de la necesidad de
convertirse la forma en contenido y viceversa. La sustancia es propiamente relacion de necesi-
dad y de causalidad.”®

Siguiendo el camino dialéctico de la causalidad, se encuentra, para Hegel, la sintesis
ultima que es la mas rica de todas, porque contiene dentro de ella todas las sintesis anteriores
como sus momentos, y en tal sentido, la realidad es comparable a un organismo espiritual, don-
de nada se da aislado y todo termina relacionandose entre si, a la manera de una estructura en la
que cada elemento cumple una funcién. Esto marca otra de las diferencias entre Hegel y el sus-
tancialismo, que tendia a concebir la realidad de manera atomista, por lo que entre sus compo-
nentes no habja mas que relaciones mecanicas y exteriores, donde la totalidad no era mas que la
suma o el agregado de partes, o bien un mecanismo de las mismas. Para Hegel, en cambio, la
realidad es un sistema total de relaciones, donde las partes no tienen existencia por si mismas
sino en sus relaciones internas con las demas, lo cual dota de sentido al organismo mencionado.
De este modo, una parte separada de la totalidad es algo abstracto, porque lo que en la realidad
es verdad, lo es s6lo dentro de la totalidad de sus relaciones: lo verdadero es el todo, dird Hegel
en el “Prefacio” de la Fenomenologia.

La relacionalidad universal se convierte asi en inteligible, al integrarse a la unidad ab-
soluta y final que es la realidad total, el verdadero Absoluto —~Dios-, en el que a la manera de un
circulo que se cietra, se produce la definitiva conciliacién de los opuestos. Por esto en Hegel la
realidad es un organismo de relaciones dialécticas. Ahora, todo lo que existe, para ser real tie-
ne que manifestarse y lo hace a través del devenir que es el movimiento de la vida y del espiri-
tu, por lo que para Hegel el ser consiste en el aparecer.

Para la filosofia anterior, el verdadero ser, la sustancia, era una especie de trasfondo
misterioso, un “no sé qué” —Locke- del que sin embargo, surgirian el fenémeno o las cualida-
des, porque al prescindir de los accidentes, no quedaba nada a qué referirse. En cambio, para
Hegel, lo que se nos ofrece como sustancia es un momento abstracto de la cosa que, para alcan-
zar su verdadera realidad, tiene que manifestarse y, para ello tiene que negarse como instancia
aislada y articularse en la plenitud de sus relaciones con lo que ella no es: el ser de algo es su
manifestacion, su salir de si; por esto debe aparecer, pasar de la potencia, en si de la sustancia
al acto de ser fuera de si, sujeto.

El proceso del aparecer es la realidad misma y toda la realidad se agota en él, por lo
tanto el aparecer es automanifestacion ante si mismo del espiritu humano, que es el unico sujeto
que tiene la propiedad de volver sobre si, es decir es autoconciente y capaz de autodeterminarse

$% Cf. HEGEL, Enciclopedia, Tomo 1. § 151/152.
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por lo cual es libre. Libre en cuanto a las relaciones que él mismo constituye y que lo canstitu-
yen, libre porque no habiendo nada fuera de é! de lo que tendria que depender se da a si mismo
su propio contenido, auto-poniéndose como sujeto. La realidad como sistema cerrado de rela-
ciones dialécticas de automanifestacion es vida espiritual en proceso de permanente retorno so-
bre si misma, en la que el objeto se revela corno idéntico al sujeto, el ser como idéntico al pen-

sar.

El sistema de Hegel se propone reconstruir con el pensamiento toda la realidad, por-
que la misma es pensamiento, espiritu, por lo que hay una completa identidad circular entre el
pensamiento que piensa la realidad y la realidad que es pensamiento. Para ello, partira del con-
cepto mas simple, el mas inmediato e indeterminado del que deducir la realidad en su totalidad,
aun en sus aspectos mas complejos —historia, arte, religién, filosofia, derecho, etc.-, el de Idea

como raiz del pensamiento total y sistematico de todas las cosas, con antecedentes tanto
nicos como kantianos.

plato-

Y, tal idea es el concepto de ser, porque todo lo que es participa del ser y parece que
todo desapareceria sin él; éste es entonces el punto de partida absolutamente indeterminado y

abstracto del que como categoria parte el pensar. Como contrapartida del ser, Hegel en /a
ca incorpora la nada, pero, la verdad de ambos solo se da en el “movimiento” légico del

Logi-
deve-

nir, por el cual adquieren un sentido que no es cambio temporal, porque éste aparecera recién
en la filosofia de la naturaleza. Ahora, para devenir tiene que haber “algo” que devenga, tiene

que fijarse en algo: lo devenido o el ser-determinado —Dasein-.
Si en la doctrina del ser, en funcién de las categorias de éste, la realidad se mo

straba

de forma directa, como algo dado, en la légica de la esencia intentar su explicacion en dos pla-

nos, el fenoménico y el nouménico —Platon- y por ello, aqui las categorias son pares: In

externo, todo-parte, sustancia-accidente, causa-efecto.
Las categorias de la esencia corresponden al grupo de categorias dindmicas de

por Kant y que Hegel divide en categorias de la esencia, el fenémeno y la realidad o ac

terno-

critas
lidad

—Wirklichkeit-. Para Hegel la esencia representa lo que algo es en tanto analizado y explicado,
el momento en que se da razén de algo y el ser queda conectado con su fundamento: qué es, por
qué es y de donde procede obstante; éste es el dominio de la explicacién donde la verdad de la

esencia encuentra expresion universal en el hecho de que todo tiene un significado sélo
conexion con lo que lo enfrenta como su otro. La esencia es el fuera-de-si.

Hegel, en la Ldgica®’ respecto de la esencia dice que ella se determina a si misn
mo fundamento, por lo que éste no procede de otro sino que constituye su determinacid
reflexion; siendo el fundamento la mediacidn real de la esencia consigo misma.

%7 Cf. HEGEL, Logica. Libro Segundo: “La doctrina de la esencia”, Tercer capitulo: El fundamento. pp. 391.
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El fundamento es absoluto, porque la esencia esta como base de la relacion en la que
se determina como forma y materia y se da un contenido, lo cual se expresa en el principio: To-
do lo que existe tiene su razon suficiente y lo que existe tiene que ser considerado como algo
puesto. Leibniz oponia el caracter de suficienie de la razon a la causalidad considerada como
mecdnica, en la que las determinaciones son puestas en conexion de modo extrinseco y acciden-
tal. Pero, la relacion entre ellas, que constituye lo esencial de la existencia no esta contenida en
el mecanismo sino en la unidad que se halla en el concepto, en el fin. El fundamento teleoldgico
es una propiedad del concepto y de la mediacién por medio de él que es la razén.

De lo descrito se deduce que, la palabra materia -materies, en latin andamiajes-, ha de-
signado a través de los siglos y alternativamente el Ser eterno, los materiales de que esta hecho
el universo y, en el materialismo histérico del siglo XIX, la vida o aun la historia. Se ha hecho a
la materia jugar un doble rol: el de objeto a explicar que designa el conjunto de la realidad acce-
sible a la experiencia ordinaria o cientifica, y ¢l de principio de explicacién, de teoria que sirve
para hacer inteligible el universo fisico, la aparicion y desarrollo de la vida, el advemmlento del
hombre y el desarrollo de su historia, en suma la totalidad de lo que es.

Entonces, se llama “materialismo” a toda doctrina filoséfica que da simultineamente a
la materia esa doble funcion de objeto a explicar y de principio de explicacién. De ahi que la
definicion de Engels del materialismo es: “La explicacién del mundo por si mismo.”

Con lo cual, se le otorga a la materia una dinamizacién, deudora de Leibniz, quien para
explicar lo que es la sustancia como fuerza activa, inherente a la materia, se remitia a la ciencia
de la dinamica, rompiendo asi con la concepcion cartesiana de res extensa. Esta tradicion se
proyecta al Romanticismo alemdn en escritos de Goethe, en la Filosofia de la Naturaleza de
Schelling y en la Sustancia de Hegel. Este toma de Spinoza el concepto de una sustancia vnica,
coextensiva a la totalidad de lo real; pero €l la dramatiza, la anima, le insufla la temporalidad y
la historia. Asi, es como se la encuentra presenie en Marx, quien en La Sagrada Familia le con-
fiere a la materia, el movimiento no sélo como mecanico, sino como pulsion, espiritu de vida —
Lebensgeist-, fuerza de tension, tormento. El arquetipo de la materia hasta el siglo XIX ya no es
el mismo que el de los atomistas, sino su opuesto de vida, evolucidn, tension, conflicto, muta-
cién, muerte y resurreccion.

Hannah Arendt en su ensayo La crisis de la cultura -“La tradicién y la edad moderna”-
dice que: “Al describir su espiritu y su autodeterminaciéon en movimiento, Hegel creyé haber
demostrado una identidad ontolégica entre la materia y la idea”, agregando que Marx no pone
en discusion tal identidad. Pero, desde su perspectiva interpreta optimistamente que los hom-
bres pueden cambiar el mundo, partiendo de una materia que secunda sus esfuerzos, al ser ella
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misma actividad. Lo esencial para Marx es que ésa categoria de materia reafirma su concepcion

del hombre como ser natural activo.”®

Ahora y ademas, para Marx, en las Zesis sobre Feuerbach, la esencia humana ﬂeal se-
e

guird siendo materia indiferenciada e indiferente al tiempo 'y al espacio, mientras no s
dinamismo espiritual que se halla en el corazdn mismo de la realidad material. Lo cual
clara referencia al materialismo antiguo que al oponer el sujeto al objeto, no veia la praxis
actividad sensible del hombre; haciendo de éste un sujeto pasivo y contemplativo.

vea el
es una
como

Si la praxis revela con un mismo y inico movimiento, el sentido conjunto de la natura-
leza y del espiritu del hombre y de su mundo, el materialismo y el idealismo sélo revelan la

identidad de los contrarios en el acto histérico concreto, que se realiza mediante la ac

ividad

humana indisolublemente unida a una cierta materia organizada -historicizada- en la natéuraleza

transformada por el hombre. Lo cual impide reducir la creatividad humana a un reflejo ¢
do de la naturaleza.

Sin embargo, para otros, la filosofia de Marx se funda en un materialismo dia
absoluto, dentro del cual la tnica realidad es la materia, cuya evolucién necesaria se real
una forma dialéctica que invierte y traslada la dialéctica de Hegel de la Idea a la Mates
materia que en Hegel es la alienacion®”, en Marx es la verdadera y tunica realidad, en q
alienacion esta representada por la idea y el espiritu. Marx nunca define la materia, su ¢
es considerada s6lo en su movimiento dialéctico entre el hombre-necesidad, la natur
satisfaccion, y el trabajo y los medios de produccion con los que el hombre somete y trz
ma la naturaleza para una mejor satisfaccion de sus necesidades.

Esta realidad material dinamica, a través de sus estadios y segin la evolucién
medios de produccién, engendra la sociedad v la historia. Asi como en el plano indivi
materia engendra la conciencia y el conocimiento mediante el cerebro, a través de la so
engendra el derecho, la filosofia, 1a moral y la religion, como tantas otras superestruct
ideologias.5®

sifica-

léctico
liza en
ria. La

pien la

sencia
raleza-
ansfor-

de los
ual la
ciedad
uras o

5% Cf. SAINT SERNIN, B: “Imégenes de la materia y materialismo”. En Revista Encuentro, Selecciones para Latinoa-

mérica N° 44, Centro de proyeccion cristiana, Lima, Perd, Diciembre 1986. pp. 124/128.

9 Alienacion de la esencia divina que se hace camne y que produce la conciliacién de la naturaleza det hombre ¢on ella,
o teologicamente la redencion: reconciliacion del hombre con Dios. Cf. FABRO, C: “Libertad y alienacién del hombre”

en Rev. Sapientia, A6 XV, N° 58, U.C.A,, Bs. As., 1960. p. 250
%0 of, DERISI, O: “La ética existencialista y marxista”, Rev. Sapientia, Afio XVIII, N° 69-70, U.C.A., Bs. As.
231.
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1.2, De la teoria de Hegel a la praxis de Marx.

Marx, como todos los hegelianos de su tiempo,**' estaba convencido de que tal filoso-
fia era la expresion mas acabada de su época, es decir de la sociedad burguesa. Mas aun, estaba
persuadido de que era el sistema filoséfico perfecto, mas alla del cual era imposible ir, por lo
que ya no se deberia hacer filosofia, sino en todo caso realizarla, llevarla a la practica.

Marx difiere en muchos aspectos de Hegel, pero en el fondo de su pensamiento se
mantiene el nicleo del hegelianismo, para el cual la “realidad” —histérico-social, el mundo del
hombre- tiene una estructura dialéctica, que se encamina hacia la perfecta racionalidad concien-
te. Y a esto lo habia demostrado Hegel, sosteniendo ademas que con sus sistema se habia logra-
do la definitiva conciliacion de todas las oposiciones, la unidad y armonia entre razén y reali-
dad, entre sujeto y objeto, entre individuo y scciedad, etc. Concretamente, Hegel pensé que las
formas sociales y politicas de su época eran las adecuadas para el pleno cumplimiento de las
exigencias racionales y que mediante el gradual desarrollo del sistema socio-politico vigente se
llegaria a la realizacion de las supremas capacidades del hombre. Pero asi, objeta Marx, la dia-
léctica se habria detenido, consagrando los hechos e instituciones politicas y sociales existentes
como adecuados a la razén.

Entonces, la dialéctica hegeliana se le presenta a Marx como ambigua, porque por una
parte el proceso dialéctico aparece concluido, habiendo llegado a su cumplimiento final y afir-
mando tanto al régimen vigente —~monarquia-, como a la Iglesia oficial, con lo cual mantiene el
status quo reinante. Por otra parte, si la dialéctica es el movimiento de la vida, de 1a realidad, no
podria detenerse sin que éstas lo hicieran y desaparecieran. Frente a tal disyuntiva y al observar
que las contradicciones estan lejos de su conciliacién, dado que la verdad o plena realizacion de
la esencia en su manifestacion, sustentada por los principios de la razén, no coinciden con el
orden socio-politico existente, Marx decide atrir la dialéctica, configurandola como revolucio-
naria. Porque, si “lo verdadero es el todo” y en la totalidad tiene que estar presente cada ele-
mento singular conectado racionalmente con el proceso dialéctico general para su cumplimien-
to, la irracionalidad detectada en el mundo hurnano y su inadecuacion respecto de la Idea, cues-
tionan y contradicen tal plenitud.

Para Marx, la contradiccion que el sistema hegeliano dejo subsistir es la existencia del
proletariado, el cual contradice la supuesta realidad de la razoén al ser su negacion. Hegel soste-
nia en su Filosofia del derecho que, la propiedad es la manifestacién exterior de la persona libre
y, por lo tanto, el proletariado al carecer de ella no es libre, ni es persona. También ensefiaba
que el hombre es tal gracias a su espiritu, mediante el cual ejerce las actividades que le son pro-

! Cf. CARPIO, A: El materialismo histérico de Marx, op. cit. pp. 308/310.
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pias, pero entonces, ¢l proletariado estd separado de esa esencia porque sus condiciones son
apenas de subsistencia. El proletariado es un hombre que no puede realizarse como hombre, o
segin Marx en los Manuscritos econdmico-filosdficos, el obrero se siente obrando libreimente
en sus funciones animales: comer, beber, vestirse y engendrar, y en sus funciones humanas sélo
como animal. Lo animal se convierte en humano y lo humano en animal.

Segin Hegel, es en los modos de produccion y en las relaciones entre los hombres
donde habra que buscar el origen de la propiedad privada como principio de libertad; parq Marx
en La ideologia alemana, ambas son el resultado de un proceso histérico en el que la burguesia
al desplazar a la aristocracia, eleva la propiedad privada a principio universal y derecho funda-
mental. Tal principio, contrariamente a lo que sostiene la burguesia, no es de libertad, sino que
origina su pérdida, no sélo para aquellos cuya unica propiedad es su fuerza de trabajo, sino que
también somete a la misma enajenacién a la clase poseedora. S6lo que esta wltima en su 1F:naje:—
nacién desarrolla el poder y su existencia tiene la apariencia de una existencia humana, en tanto
que la clase que carece de propiedad y cuya fuerza de trabajo se convierte en el capital de la an-
terior, txene en la propiedad privada el origen de una existencia inhumana y su reduccmn ala
impotencia.®

De este modo, para Marx, las reconciliaciones del sistema hegehano estan logradas s6-
loenel pensamlento, pero no en la realidad social y politica de su época, por lo que historia y
realidad niegan a la filosofia. Entonces, dialéctica mediante, acomete la empresa de hace; inte-
ligible el mundo humano en su despliegue como fuerza motriz real de la historia.

Marx intentard lograr la coincidencia entre los hechos y la razon, pero no en el| plano
especulativo y abstracto del pensamiento sino en el sociopolitico, y tal tarea sélo puede ser em-
prendida mediante una praxis revolucionaria cuyo sentido estd contenido en la undécima Tesis
sobre Feuerbach: Los fildsofos [hasta ahora] se ha limitado a interpretar el mundo de diversas
maneras; de lo que se trata [ahora] es de transformarlo. Su finalidad es modificar el mundo na-
tural sobre el que se monta el humano, por tanto toda la filosofia hasta Hegel ha sido pura teoria
tendiente a dejar las cosas como estan y, solucionar tal inadecuacion es tarea vital de una ﬁloso-
fia no entendida unicamente como tedrica. !

En tal sentido, el interés del joven Marx en La cuestion judia, apunta ante todo a la li-
beracién de la autoconciencia humana de todos los poderes que impiden su desarrollo, esto es:
la fe religiosa en Dios y el poder autoritario-monérquico del Estado que se apoya en la misma.
La plena emancipacion humana llegara a término con la creacién de un Estado democratico
ateo que elimine los privilegios de la religion estatal y equipare de todos los ciudadanos ante la
ley. Tales reformas acotadas, por ahora, al campo de la mera emancipacién politica —

%2 Cf. VASQUEZ, E. La filosofia postidealista (materialista) de la historia. En Reyes Mate “Filosofia de la historia”,
Trotta, Madrid, 1993. p. 127.
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Revolucion Francesa- no han de frenarse, porque son las ultimas formas de emancipacién al-
canzadas dentro del orden mundano existente, aunque sélo se realizaran totalmente cuando cada
hombre haya reconocido y organizado su fuerza individual como fuerza social, no separada en
la forma de la fuerza politica.

Esa separacién, segin Marx viene dada con la esencia del Estado, porque siempre que
existe un Estado politico, el hombre sdlo se encuentra a si mismo a través de un mediador. De
ahi que, en principio el Estado no pueda ser el sostén de una verdadera emancipacién. Se trata
aqui de una divergencia profunda con Hegel, cuya concepcion sobre el Estado es la del espiritu
que vive en el mundo y se realiza conscientemente dentro de €l; es el paso de Dios por el mun-
do y su fundamento es la fuerza de la razén que se realiza como voluntad.

Por lo cual e igualmente, para Marx, la religion que s6lo reconoce al hombre a través
de un mediador, es el fenémeno indiscutible de esa alienacion del individuo respecto de su vida
y de ese reconocimiento del hombre a través de un rodeo estatal. Por ello, y cualquiera sea la
forma en la que pueda presentarse, la religion se adecua al espiritu de sociedad burguesa, esta-
talmente constituida.

Entonces, Marx reclama exigira avanzar del fenémeno al fundamento de la alienacion,
subrayando la importancia de la critica religiosa, para el conocimiento que permita su subver-
sién y la creacién de un nuevo orden universal humano, porque para €1, la conciencia religiosa
no es sdlo el producto de un pensamiento abstracto y deformado —Feuerbach-, sino el producto
real de un mundo deformado.

Aqui, y una vez mas, Marx es un hegeliano de ley, porque para él, igual que para
Hegel “No hay nada en el fundamento que no esté en lo fundado y viceversa, porque ambos son
la forma completa y su contenido. El fundamento —la esencia- como determinacion se refleja —
se manifiesta- en el contenido de la existencia que €l funda, pero es también lo opuesto: es
aquello por medio de lo cual la existencia —el fendmeno- tiene que ser comprendida, por lo que
el fundamento es comprendido merced a la existencia -la realidad-".5"

Esto explica que en la superficie, que es el fendmeno se reflejan los desarrollos dialéc-
ticos de la esencia que es su fundamento, por ¢llo el fenémeno es la manifestacion total y ade-
cuada de una esencia, gracias a la cual las cosas surgen a la existencia, a la realidad, y ésta es,
tanto para el joven Hegel, como para el joven Marx la historia de la religion con sentido dife-
rente.

Recordemos que, ambos inician sus procesos especulativos a partir de ella: Hegel es-
cribe en 1795 La vida de Jesus, al afio siguiente La positividad de la religion cristiana y en
1799 El espiritu del cristianismo y su destino; Marx comienza sus especulaciones filoséficas
con su ya mencionada tesis de doctorado, a posteriori, en Paris en 1843 escribe sobre La cues-

%3 f. HEGEL, Ldgica. Libro Segundo: “La doctrina de la esencia”, Tercer capitulo: El fundamento. p. 451.
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tion judia, en 1845 y en colaboracidn con Engels publica La sagrada familia en respuesta a la
Esencia del cristianismo escrita por Feuerbach. Si bien Hegel profesa la fe cristiana protestante,
y Marx por su ascendencia es judio, uno y otro ven en la religién la esencia, el fundamento de
una concepcion de mundo que es la génesis de la historia humana universal; s6lo que el mundo
deformado esta puesto por Hegel en el catolicismo y por Marx en la religion misma, por lo cual
aspira al ateismo como fin de toda alienacién.

Ahora, para el viejo Marx, la alienacién politica subsiste sostenida por la religién de
estado, por lo cual hay que suprimir a los dos para que la historia sea verdadera, es decir para
que se de la emancipacion de la sociedad humana de las cadenas que la someten a lo inhumano.
Hegel en cambio hara hincapié en la religién como la mejor manera de organizar éticamirl:te el
Estado, sin el cual no hay historia posible, ni transito bacia la libertad.

De este modo, queda expuesta la divergencia fundamental entre Hegel y Marx: en el
primero la historia es la marcha —no exenta de lucha- del espiritu —la Idea absoluta- hacia|la au-
toconciencia de su libertad, como destino ineluctable que los hombres deben conocer; en el se-
gundo la lucha por la libertad se transforma en praxis revolucionaria, que llevan a cabo los
hombres concretos de carne y hueso, por transformar las condiciones sociales --economicas, ju-
ridicas y culturales- que impiden su liberacion.

De ahi que, una historia es idealista guiada por Dios —Idea-, que es siempre uno y el
mismo, por lo cual se manifiesta circularmente -incluso en lo temporal: Yo soy el Alfa y el
Omega- manteniendo el status quo, y la otra raterialista, porque las relaciones fundamentales
entre los hombres —Homo faber- que se dan dentro de la economia, unida a sus fuerzas de pro-
duccién —trabajo-, son de sometimiento —alienacién- y esto puede cambiar si la na

inteligible, cognoscible para el hombre; sélo que para Marx y por lo mismo modificable,
solo hay una razén: la humana.

La interpretacion de la historia, orientada al “para qué” y evidente en el drama del cris-
tianismo que remite a la finalidad que tiene en mente el Hacedor y cuyo sentido es la salvacion,
ha subvertido en praxis, que busca el “por qué” y lo descubre en la razén como ley que la histo-
ria se da si misma, junto al sentido de progreso lineal y ascendente, unido al fin de emancipa-
cién de las viejas estructuras para establecer un nuevo orden universal y humano, por ello secu-
lar. El pasaje al “por qué”, implica la sustitucion de la razon de la historia por la razdn histori-
ca, como razén que puede, por si misma, explicar toda la historia.

Asi, “la critica de la religion es el supuesto de toda critica”, es la frase con la que Marx
inicia su Critica de la filosofia hegeliana del derecho e implica la idea de que el autodesgarra-
miento de la “vida especifica” se inserta en una conciencia religiosa, que luego es utilizada por
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el Estado como condicién politica de poder y por la sociedad en la distribucién de los bienes,
por lo que la emancipacion debe ser de las “fuerzas humanas esenciales” y “el cometido de la
historia es, tras haber desaparecido el mas alla de la verdad, establecer la verdad del mas aca.”

Y, el cometido de la filosofia es dar al proletariado las armas espirituales, asi como en
ellos la filosofia encuentra sus armas materiales, es decir que pasan a estar unidos por un desti-
no comun de superacion y realizacion. De este modo, la filosofia de la que habla Marx no es ya
la de la Idea hegeliana, sino la de su traduccion en una realidad histérica que, al trascender la
teoria, convierte a la filosofia en praxis, cuyo instrumento y medio de realizacion es la colecti-
vidad. Dicho lo cual, la filosofia ha dejado de tener por objeto la idea imperecedera para pasar a
ser confesa ideologia de cambio o de permanencia, en todos los casos de relativismo de la pers-
pectiva desde la que enfocar la cuestion del sentido que, hasta Hegel, aparecia ligado con la
cuestion de Dios; de ahora en mas: sélo secular y humano -ateo-.

2. La historiografia marxista: Materialismo histérico y dialéctico, superestructura e ideo-
logia. La importancia de Engels.

En 1844 Marx habia llegado a lo mismo que Engels respecto al desarrollo de las lineas
generales de la teoria materialista de la historia, aunque nunca dio una denominacidén especial a
su doctrina sobre la historia de la sociedad humana. Fue Engels quien la definié6 como “concep-
cién materialista de la historia”en su polémica contra Diihring y como “materialismo histori-
co”’’en la introduccién a la edicion Del socialismo utdpico al socialismo cientifico, para designar
los derroteros de la historia universal que vio como causa final y propulsora de todos los acon-
tecimiento histéricos importantes en el desarrollo econémico de la sociedad, en las transforma-
ciones de los modo de produccion y de cambic, y en la consiguiente division de la sociedad en
clases y en las luchas de estas clases entre si.5*

Engels no sélo puso nombre a la teoria de Marx, sino que expuso de manera sistemati-
ca el materialismo histérico en tanto ciencia filoséfica y sociolégica, develando su unidad inter-
na con el materialismo dialéctico. La tarea central de las investigaciones de Engels y Marx con-
sistio en la creacién de la teoria materialista dialéctica del conocimiento, de la auténtica dialéc-
tica entre el ser y el pensar, que enfoca el andlisis del pensamiento desde una conciencia mate-
rial y social.

¢ GORSHKOVA, G: Engels y la concepcion materialista de la historia en “Engels y el materialismo histérico”. Trad.
Juan J. Juddengloben. Publicacién de la Academia de Ciencias de la URRS, Instituto de filosofia - Moscu. Paidés, Bs.
As, 1976. pp. 14/15.
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El andlisis de los fenémenos siquicos conduce al problema del lugar que ocupa el
hombre en el mundo y a éste como inseparable de los nexos entre el hombre y su actividad. Y,
si el conocimiento apunta a tal fin, el grado cel desarrollo de las posibilidades cognitivas del
hombre depende del desarrollo social del sistema historico concreto de las relaciones sociales.
Con lo cual se explica la conciencia del hombre a partir de su ser, en lugar de explicar su ser a
partir de su conciencia como lo hacia Hegel.

Es decir que, sélo partiendo de la elaboracién de la dialéctica materialista, Marx pudo
derivar el pensamiento y toda la vida espiritual de las relaciones econémicas fundamentales de
la sociedad, consideradas en sus contradicciones y en su desarrollo. De este modo se fundamen-
ta el principio marxista de unidad y de relacién reciproca entre el materialismo dialéctico y el
historico.

La concepcion materialista de la historia constituye una parte organica de la filosofia
marxista y al mismo tiempo es una ciencia diferente de las sociales por el objeto de investiga-
cién, que si bien es material no es un dogma, sino sélo el hilo conductor de las investigaciones
historicas; caso contrario la dialéctica corre el riesgo de transformarse en una construc¢ion a
priori que se le impone a los hechos desde fuera.

La necesidad de estudiar nuevamente la historia, coloca en un primer plano el proble-
ma del papel metodolégico que desempefia la concepcién materialista de la historia en| tanto
teoria general y método de conocimiento de los fenémenos sociales. La tesis de Marx es que, si
los paises avanzados marcan el camino de los pueblos retrasados, el método debe ser el histori-
co comparativo de los procesos paralelos operados en aquellos paises, complementado con el
andlisis de las leyes internas de una determinada época histérica en un })eriodo dado, lo cual
conduce a un conocimiento mas completo y multifacético de la realidad.®®

De aqui surge el papel determinante de la produccién material en el proceso historico,
del fundamento material del desarrollo de la sociedad, comprobada por Engels en Anti-Diihring:
“La concepcion materialista de la historia parte del principio de que la produccién, y, junto con
ello, el intercambio de sus productos, constituyen la base de todo el orden social...”* Esto
plantea la diferencia entre la naturaleza y la historia como actividad conciente dirigida a un fin
preestablecido por los hombres, porque la historia de la vida social es un flujo incesante de
cambios, cuyo sujeto y objeto es el hombre mismo.

Las relaciones econémicas son la base determinante de la historia de la sociedad en
accion reciproca con la superestructura: “(...) la estructura econdémica de la sociedad constituye
en cada caso el fundamento real a partir del cual hay que explicar en 1ltima instancia toda la

% Cf. Ibid, 20/21.
%% ENGELS, F: Anti-Diihring. Trad. Juan J. Juddengloben. México, Grijalbo, 1964. p. 264.
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superestructura de las instituciones juridicas y politicas, como también los 'ripos de representa-
cién religiosos, filoséficos y de otra naturaleza de cada periodo histérico.”s”’

Marx y Engels rechazaron la idea de que lo econdmico influyera de manera exclusiva
sobre la historia, porque no sélo negaria el papel activo de la superestructura dentro de lo social
sino que ademas transformaria a la economia en “sobrehumana” y “extrahistérica”, negando
que sean los hombres mismos quienes crean la historia.

Marx enfatiz6 la interaccion entre los fendmenos materiales y espirituales, entre la teo-
ria y la practica, y la necesidad de indicar al proletariado el motivo de su lucha, porque la con-
ciencia es algo que el mundo —ellos- debe adquirir por si mismo lo quieran o no.

Por ello, es preciso preparar a las masas, esclarecerlas politica e ideolégicamente es un
elemento clave en el proceso de su formacién subjetiva, que no puede madurar por si mismo e
influir sobre las condiciones objetivas que las someten. De ahi el énfasis puesto por Engels en el
sentimiento de indignacién apasionada y revolucionaria, sin el cual no existirian esperanzas pa-
ra la emancipacién del proletariado.

La madurez y el grado de organizacion politica de la clase obrera y las masas trabaja-
doras, constituyen un componente importante del factor subjetivo de la revolucién y, para que
las masas cumplan con esta misién histérica es preciso desplegar una labor prolongada y perse-
verante en dicha direccion. Lo cual se relaciona con la necesidad de insertar la conciencia so-
cialista en el seno de la clase obrera y con su “preparaciéon” ideoldgica, en estrecha vinculacion
con la elaboracion y la propaganda de la teoria revolucionaria. Aqui, queda claro que el plura-
lismo de ideas dentro de lo social, o incluso la divergencia respecto de cudl sea la verdad acerca
de lo que conocemos, queda excluido tanto para Marx como para Engels; no es casual entonces
que su doctrina fuera interpretada como totalitarista.

De aqui el papel activo que desempeﬁa la conciencia social, la superestructura en su
conjunto reactuando sobre la base econémica, lo inverso haria que el contenido hiciera olv1dad
la forma, es decir el proceso de génesis de esas ideas o ideologia.

Marx y Engels utilizaron el término ideologia en el sentido de conciencia ilusoria, fan-
tastica y falsa de la realidad, tal conciencia caracteriza a las clases dominantes en las sociedades
basadas en la explotacion del hombre por el hombre. “La ideologia es un proceso que se opera
por el llamado pensador concientemente, pero con una conciencia falsa. Las verdaderas fuerzas
propulsoras que lo mueven, permanecen ignoradas por él: de otro modo, no seria tal proceso
ideologico.”®*®

A la ideologia, concebida de esta forma, Engels le oponia el conocimiento cientifico de
la realidad; por ello, hace un analisis materialista histérico del origen y el desarrollo de formas

7 Ibid, p. 12.
%% ENGELS, F: Carta a Mehring del 14 de julio de 1893, en GORSHKOVA, op. cit. p. 17.
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ideolégicas como el derecho, la religion, la moral y la filosofia. Lo cual se vincula directamente
con la ley de la independencia relativa de la conciencia social respecto de las leyes espeblﬁcas
de su propio desarrollo, que actian en el marco de la dependencia de la ideologia del desarrollo
econoémico de la sociedad. Cada esfera de la vida social cuenta con un determinado material
discursivo, que se ha acumulado durante el proceso de pensamiento de generaciones anteriores
y que ha pasado al cerebro de las generaciones sucesivas por un proceso propio € independiente
de evolucion.®® ‘

La esencia de las formas ideoldgicas estriba en que éstas no solo se desarrollan con
arreglo a las leyes del ser, sino también a las de la 16gica; no sélo de la materia sino también de
la conciencia. El contenido y el caracter de la ideologia estd determinado por las relaciones
econdmicas, pero Engels subraya que la causa fundamental —lo econémico- esta fuera de los
limites de las ideas mismas y aunque es premisa para el desarrollo de la ideologia, por su \caréc-
ter activo, la complejidad de su desarrollo depende del ser material. Esta complejidad se fnedxa-
tiza en la interrelacién con las diversas formas de conciencia social y se manifiesta en el vtmculo
sucesivo de las ideas, y Engels encuentra este rmecanismo sobre todo en la filosofia como Ii‘1deo-
logia de orden mas elevado”.

La economia influye sobre el material filoséfico existente suministrado por los prcde-
cesores, pero no crea nada, sélo determina el modo c6mo se modifica y desarrolla lo provisto
por las ideas preexistentes; y esto de modo indirecto, porque son los reflejos polmcos, juridicos
y morales los que ejercen, en mayor grado, una influencia directa sobre la filosofia.®’ '!

Engels analiza la complejidad del proceso ideolégico, como reflejo de la realidad en la
conciencia de los hombres y devela el mecanismo de dicho reflejo frente a los 1deologok bur-
gueses que piensan que la produccion espiritual, el desarrollo de las ideas, puede aislarse de la
vida material de la sociedad. Engels compara la dindmica propia de las leyes de la produccién
espiritual, con las del comercio cuando los productos se independizan de la produccxod esto
marca el desarrollo de la ideologia. .

En la sociedad dividida en clases, en la esfera ideoldgica actian, diferentes hombres
pertenecientes a diversos campos particulares de la division del trabajo: legisladores, juristas,
filésofos, cientificos, etc., que son los que crean las ideas y las teorias de las clases dominantes.
Estos las mas de la veces aislados de la produccién material, llegan a la conclusién de dlue el
proceso discursivo es un mundo auténomo, independiente de lo material y ajeno a él, \y del
hecho de que el proceso ideolégico se produce mediante el pensamiento, los zdealzstas cdnclu-
yen que todos los actos del hombre, tienen en el pensamiento su fundamento tltimo.*’ w

9 Cf. Ibid.
®1 ENGELS, F: Carta a Bloch del 21 y 22 de septiembre de 1890, en GORSHKOVA, op. cit. p.20.
! Carta a Mehring, op. cit. p. 22.
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El filosofo Engels difiere de Hegel, para éste se trata de un sujeto pensante que se ma-
nifiesta mediante la actividad libre del espiritu, para aquel pertenece a una clase social historica
y politicamente situado ideolégicamente. Para Engels es imposible comprender la esencia del
conocimiento filoséfico y los nuevos planteos de la filosofia, al margen del examen de los con-
dicionamientos sociales e historicos que generaron las concepciones filos6ficas.

En este sentido, Engels se manifiesta en contra de un enfoque negativo de la herencia
historica y a favor de la unidad orgénica de la sucesién de las ideas del pasado como herencia
que ofrece el material discursivo necesario para su reelaboracidn critica. De este modo, no se
puede justificar el caracter activo de la ideologia con la idea de independencia de su base mate-
rial histérica, dado que en ella se manifiesta el avance o el atraso de la conciencia social respec-
to del ser social. Para Marx, la teoria se convierte en fuerza material cuando prende en las ma-
sas, lo cual sefiala el papel activo de la ideologia, porque las ideas y teorias se convierten en una
fuerza poderosa en el proceso historico y fuerzan a actuar a los hombres en consonancia con sus
necesidades, debido a que reflejan las exigencias materiales y econdmicas del desarrollo social.

Para Engels el caracier activo de las ideas se manifiesta con mayor claridad en la ac-
tuacidn de las clases avanzadas, indican los caminos y anticipan los resultados de la actividad
revolucionaria. Donde los hombres actiian concientemente, quieren saber cual es el objetivo de
su lucha, y aqui es donde las ideas penetran en las masas y prenden en ellas convirtiéndose en
una fuerza material, organizada y transformadora, que preconiza ideales de futuro y de progreso
comunes. Ejemplo de esto son los ideales que inspiraron la Revolucidn Francesa y las ideas
iluministas burguesas que promovieron la lucha contra el feudalismo y condujeron a la revolu-
cion burguesa.

En ambos casos, también se manifestd la influencia decisiva de la superestructura poli-
tica sobre la economia, porque aquella segin Engels se convierte en una poderosa fuerza eco-
némica mediante el Estado, en tanto que éste expresa y ejecuta las necesidades de la clase que
domina la produccion. El Estado es asi, el primer poder ideolégico sobre los hombres, creado
por la sociedad para la defensa de sus intereses comunes frente a los ataques de dentro y de
afuera.

Resumiendo: Engels, en su obra Esbozo de critica de la economia politica -la cual in-
fluye en Marx-, no s6lo aspiraba a superar las contradicciones de la economia politica burguesa
desde el socialismo cientifico en formacion, sino que también planteada los problemas de la
concepcidén materialista dialéctica del mundo. Porque, al sefialar el caracter contradictorio del
mundo econdémico burgués, que residia en la propiedad privada y el sentido de la evolucién so-
cial y de la lucha de clases como tendientes a la superacion de la misma, accedia de lleno a la
concepcion dialéctica del desarrollo histérico, que se opera mediante la lucha de contrarios. Y,
si Marx descubrié la concepcion materialista de la historia, es porque como dijera Hegel, ya
estaban dadas todas las condiciones necesarias para que de la esencia las cosas surgieran a la
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existencia y dicha teoria cobrard una significacién imperecedera en la historia posterior al
marxismo, ocupando un lugar prominente en la lucha contra la vulgarizaciéon y contra las sim-
plificaciones de la nocién de historia, dentro de las nuevas condiciones historicas.

Cabe aclarar que lo dicho se refiere, fundamentalmente, a la superacion de la ldentlﬂ-
cacion, que entre otros efectia Marx, entre la historia de las ciencias naturales —vision naﬂurahs-
ta de la historia- y la historia humana como actividad conciente con una finalidad especiﬁca y

no sujeta a leyes de inexorable cumplimiento. |

2.1. Humanismo —naturalismo-, sociedad y religién. La importancia de Feuerbach®"?

Marx intenta afirmar su humanismo especialmente frente al idealismo hegeliano que
veia en los hombres reales y concretos sélo la materia de 1a historia, el medio del que se siirve la
Razoén —sustancia- a través de sus astucias para lograr sus fines. Marx quiere demostrar que tal
Razén ~Idea- es intemporal y que los hombres son los unicos sujetos que hacen, crean, padecen
y cargan con toda la civilizacién humana, realizdndola en el tiempo de la historia. El hombre
tiene asi no s6lo el poder de crear la historia sino también libertad personal para hacerlo, t) cual
queda claro en los escritos de su juventud (1843 a 1845) en los que expresa sus concepciones
filoséficas. |

En la “Critica de la dialéctica de Hegel”, el Tercero de los Manuscritos econdmtco-
filosdficos de 1844, Marx dice que el naturalismo o humanismo, se distingue tanto del idealis-
mo como del materialismo, porque sélo el naturalismo estd en condiciones de comprender la
accion de la historia universal. El naturalismo a que hace referencia es el de Feuerbach que con-
sidera al hombre como ser natural viviente y activo, que no puede tener realidad si no es real el
mundo exterior que es su objeto, y que como ser humano vive y actiia dentro de su especie. Pe-
ro, este naturalismo conlleva un materialismo tedrico, que en el plano practico s6lo es superado
por el socialismo y por el comunismo sucesor del materialismo antiguo, por lo que Marx anun-
cia su sintesis de ambos en el “materialismo que es lo mismo que el humanismo”. Para él, mate-
ria, naturaleza y realidad sensible son, bajo diversas denominaciones, el contenido unico de la
experiencia.’"

En cambio, para Marx, Hegel en la Fenomenologia reducia toda la realidad a espt)ritu 0
sujeto absoluto, considerando toda objetividad como enajenacidn del espiritu, quien debe re-

|

¢12 Transmitido por Marx y por Engels, €l ateismo —simplificado- de Feurebach, va a configurar la vision del mundo del
movimiento obrero socialista.

2 ya el escolastico Duns Escoto se preguntaba si la materia no podria pensar y para realizar tal milagro recurrié a la
omnipotencia de Dios, con lo cual la teologfa predicé un materialismo esencialmente ligado a su nominalismo. |

252



Revista Nordeste — Investigacion y Ensayos- 2da. Epoca N° 27 2007 @

conquistarla para reapropiarsela, con la cual queda anulada la realidad objetiva exterior o redu-
cida a mero transito.

Para Hegel, la alienacion es una de las categorias fundamentales del pensamiento o
teoria del conocimiento y esta estrechamente unida a la dialéctica; sin la categoria de alienacion
es imposible conocer la historia de la cultura er: su verdadero desenvolvimiento interno. En todo
lo que el hombre realiza, ve Hegel la alienaci¢n, desde los productos més bastos hasta las mas
altas elaboraciones del espiritu; en todo lo que ¢l hombre empeifia su esfuerzo tedrico o practico,
enajena algo de su naturaleza mas intima. Tarnbién la Idea absoluta realiza un acto de aliena-
cién, para después en forma de espiritu superarla y volver a si misma; el logro de la autocon-
ciencia de dicho acto es la historia del pensamiento humano.®**

Marx entiende que Hegel al superar el objeto de la conciencia, la objetividad como ac-
tividad del hombre enajenada, que no correspcende a la esencia humana o autoconciencia, hace
que la reapropiacion valga solo para el hombre como esencia espiritual. Por ello, le opondra su
concepcion de un hombre que exige la realidacl de la naturaleza, en tanto es inmediatamente un
ser natural activo —impulsos- y pasivo —condicionado-, por lo que los objetos de sus impulsos
estan fuera de €l, son independientes, pero son objetos de su necesidad e indispensables. Ser no-
sotros objetivos, naturales, sensibles, y al mismo tiempo tener objeto, naturaleza y sentidos fue-
ra de nosotros, o ser nosotros mismos objeto, naturaleza y sentidos en relacion a un tercero, es
la misma cosa. Un ser no-objetivo es un no ser.

Pero el hombre no es Unicamente un ser natural, es también humano y genérico, por
eso los objetos humanos no son los naturales como se presentan de inmediato. Ni la naturaleza
objetivamente ni subjetivamente, se halla presente en el ser humano en forma adecuada. Y asi
como todo lo que es natural debe tener un origen, asi también el hombre tiene su proceso de gé-
nesis, la historia de la que tiene conocimiento. La historia es la verdadera historia natural del
hombre.*'¢

Queda planteada la afirmacion del naturalismo de Marx frente al idealismo hegeliano,
en la consideracion del animal como perteneciente a la naturaleza y el hombre, en cambio, co-
mo perteneciente a la historia, por lo que el punto de partida de Marx es la afirmacién de la rea-
lidad de la naturaleza humana, pero el de llegada es el historicismo, que considera cabalmente
al hombre como un ser natural humano.

Es en este contexto, que la afirmacion de Marx en el “Primero” de sus Manuscritos
cobra cabal sentido: “La relacién del hombre consigo mismo no es para el hombre objetiva,

814 Cf. TERRON, E: Prélogo en “Introduccion a la historia de la filosofia de Hegel”, Aguilar, Bs. As, 1956.p. 9.
815 Cf. MARX, K: Critica de la dialéctica de Hegel, Tercer Manuscrito econdmico-filos6fico en Fromm, E: “Marx y su
concepto del hombre”. Trad: Julieta Campos. F.C.E., México, 1991. pp.187/8
616 Cf. Ibid., p. 189.
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efectiva, mas que mediante su relacion con los demas hombres”; por ende, la primera operacion
productora mediante la cual se operaba la mediacion entre el hombre y la naturaleza, cylmina
con la produccion del hombre mismo mediante la reproduccién integra de la naturaleza. Y esta
operacién mediadora del hombre por si mismo es la historia: su contenido es el hombre produ-

ciéndose a si mismo en cuanto tal, vale decir en cuanto ser social.
Queda claro que Marx no quiere basarse en ninguin hipotético Y abstracto hombre
ral, en el cual se basé toda la teoria contractualista desde Demécrito®'’

natu-

hasta Hobbes y Rous-

seau. Para ella, el hombre como ser natural es el individuo abstracto de la sociedad con caracte-
res similares a sus congéneres, por los cuales prescindiendo de todo principio de individuacion
llegamos al concepto de especie humana entendida como tipo abstracto, fuera de toda determi-
nacién de tiempo y de lugar. Cada individuo aislado tiene en si la esencia de la especie, por lo
que la especie constituye el vinculo natural enire ellos; pero se debe pasar de esto a la sociedad

y no puede hacerse a la manera de los atomos, mediante un acercamiento mecanico que a
mo tiempo es lucha entre egoismos, y que nos da la sociedad burguesa, cuyo principid
competencia, la guerra de los individuos por el predominio.

Entonces, contra el antiguo punto de vista de la sociedad burguesa —de la que He
su filésofo-, surge el nuevo de la sociedad humana o de la humanidad asociada, donde el

1 mis-
es la

gel es
hom-

bre vive como pez en el agua. Ahora, Marx para establecer lo que diferencia al hombre del ani-

mal, recurre a Feuerbach, que la instala en la conciencia, como capacidad del hombre pa
nocerse a si mismo como especie, que solo se logra satisfaciendo una necesidad esencial
vida: el amor de a dos, de la comunidad de la conciencia real y completa del otro yo.”El
es pasion, y sélo la pasion es el signo distintivo de la existencia.”®'® Es evidente que para
sibilidad de esta relacion entre las personas es menester suponer la sociedad, la cual es de

ra CO-
dela
amor
la po-
clara-

da como la primera condicién para “la produccion del hombre espiritual, de igual modo que pa-

ra el hombre fisico.”®"®

Por el contrario, para Hegel, la sustancia de la sociedad civil, en cuanto espiritu
cularizado abstractamente en mucha personas se hace de este modo nada mas que una con
universal y mediadora de intereses particulares, la totalidad desarrollada de esta conexion
Estado como sociedad civil. Donde estan ambos, tiene lugar las clases en su distincién; p
la sustancia individual, en cuanto viviente es la historia de la formacion de estas clases,

relaciones juridicas que los individuos tiene con ellas, y de ellas entre si y con su centro.®*

617 La tesis de doctorado de Marx tenfa por titulo: Diferencia entre la filosofia natural de Demécrito y de Epic

motivo de la misma era ya un enfrentamiento inicial con 1a idea de religion hegeliana.
'8 FEEUREBACH, L: Principios de la filosofia del futuro. Trad. Eduardo Subirats Riggeberg. Orbis, Bs. As. 1
102.

' MONDOLFO, R: Marx y el marxismo. Trad. M. Alberti. F.C.E, México, 1969. p. 54.
6% Cf. Ibid, Tomo I11. § 523/527.
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Feuerbach, retoma lo dicho negando intereses ajenos a una convivencia fraterna por-
que, el primer sujeto que se siente como limite es el semejante, por lo que para llegar a la con-
ciencia del mundo se debe pasar por la de otros hombres; de este modo, €l otro es el vinculo en-
tre yo y el mundo. De suerte que, si el hombre debe su existencia a la naturaleza, debe su propia
humanidad a sus hermanos; lo positivo es la relacion directa del hombre con la naturaleza y con
el otro hombre. La totalidad del ser humano se halla asi contenida sé6lo en la colectividad, capaz
de desarrollo ilimitado porque su ser es infinitc. '

Feuerbach, entendiendo que la idea de la especie y el significado de la vida social, fue-
ron desconocidos por el cristianismo y que a una existencia plena sdlo la realiza la humanidad,
coloca en la unanimidad de los hombres el criterio de cada verdad: légica o moral. Porque la
conciencia de la ley moral, del derecho, de la convivencia, de la verdad misma, estd vinculada
necesariamente con la conciencia del otro, considerado como representante de la especie huma-
na, de la colectividad social.

Basandose en esto, Marx retoma a Feuerbach en su critica a la religion, ésta tiene que
aparecer en su no-verdad, para que aparezca libremente la verdad; su mentira consiste en la
afirmacion de una esencia especificamente hurnana como distinta del hombre y en no compren-
der que todas las determinaciones de la esencia divina son determinaciones de la esencia huma-
na. “La divinizacion de lo real, de lo materialmente existente (...) la negacion de la teologia es,
sin embargo, la esencia de la época moderna elevada a esencia divina, a principio filosofico-
religioso.” Asi la fe en Dios es la fe del hombre en la infinitud, en la verdad de su propia
esencia y en lo ilimitado de su libertad; lo divino no es la humanidad del individuo sino la esen-
cia de la especie humana. “La esencia divina no es otra cosa que la esencia humana (...) por
ello todas las determinaciones de la esencia divina son determinaciones de la esencia huma-
na, 622

Como causa del origen de la religion sefiala Feuerbach en su Teogonia, el deseo in-
consciente de querer se Dios, porque como el querer y el poder humanos no se equiparan, el
hombre unifica las dos realidades en Dios. Por eso originariamente Dios no es mas que la otra
mitad que le falta al hombre, la mitad limitada de su capacidad operativa y cognitiva, por la
contradiccion con sus deseos. Por ello, “La nueva filosofia es la completa, absoluta y sin con-
tradiccion disolucion de la teologia en la antropologia. (...) s6lo ella es la verdad en tanto que
nueva, auténoma; pues sélo la verdad convertida en carne y sangre es verdad.”™*

52l FEUREBACH, ibid, 69.
62 EEUREBACH, L: La esencia del cristianismo, Trad. F. Huber. Claridad, Bs. As. 1963. pp. 26/27.
3 FEUREBACH, L: Principios, op. cit. p. 120.

255



Revista Nordeste — Investigacién y Ensayos- 2da. Epoca N°27 2007 @

Y Marx, en la Critica de la filosofia hegeliana, aduce otro motivo importante para su
negacion de Dios: Encarnacion e historia son absolutamente inconciliables entre si: si la divini-
dad entra en la historia, la historia desaparece.®**

Lo que se puede afirmar es que al desaparecer Dios de la historia, deja como sustituto
un humanismo que es ya, de por si, una ideolcgia atea y con nombre propio: marxista. Y tam-
bién, que Hegel no se sentiria muy a gusto con esta reducciéon del humanismo, como descrip-
cion de una naturaleza meramente viva, pues, para él no es en verdad en ella donde hay que
buscar la naturaleza de la idea espiritual como punto de partida para el pensamiento. Porque pa-
ra éste, respecto del contenido, no se puede dar nada mas pobre que el ser y s6lo puede ser mas
pobre lo que con la palabra ser se quiere representar: una existencia exterior y sensible, como el
papel que tengo delante de mi.*?

Lo concreto es que Marx, a pesar o quizas mediante todo lo incorporado de Feuerbach,
sigue siendo un heredero convencido de Hegel en su afirmacién de que la historia necesaria-
mente conduce a una forma de convivencia humana cualitativamente superior, aunque entiende
1a necesidad de un cambio dentro de ella, el cual se inserta en la totalidad contradictoria y di-
namica de su tiempo presente. Y obviamente, también se entiende que para lograr esto la pro-
puesta marxista es de negacion total de la concepcién de sociedad civil concebida por Hegel;
ella conduce de la sociedad civil de Estado al socialismo comunista.

2.1. Historia y Estado.

La preocupacion de Marx en la Ideologia alemana es una explicacion de la hist
la que se abandone la gran sabiduria espiritual historica de los alemanes que, a falta de material
positivo esgrime argumentos politicos y literarios de su desarrollo, los cuales no ofrecen ningu-
na clase de historia sino que retrotraen a tiempos prehistoricos, dejando sin respuesta como se
pasa de ellos a la historia en sentido propio.

Para ello, el culto del hombre abstracto —modelo de la nueva religion de Feuerbach-,
debe ceder su puesto a la ciencia real del hornbre y de su desarrollo histérico; tal superacion
emprende Marx con su concepcion de hombre social, como creador y resultado de la sociedad
en la que vive, tanto en la Ideologia alemana como en las Tesis sobre Feuerbach de 1845.

En efecto, tan pronto se expone este proceso activo de vida, la historia deja de ser una
accion de sujetos imaginarios como para el idealismo, dado que donde termina la especulacion
comienza la ciencia real y positiva, y, junto a ella la exposicidn practica del proceso de de

2 Cf. CORETH, E., EHLEN, P. y SCHMIDT, J. op. cit, p. 184/185.
3 HEGEL, Enciclopedia, Tomo 1, § 50, 51.
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llo de los hombres. “Lo contrario de lo que ocurre en la filosofia alemana, que desciende del
cielo sobre la tierra, aqui se asciende desde la tierra al cielo.”®®

La peculiaridad de la historia marxista consiste en haber descubierto un nuevo criterio
de periodizacion de la historia: los modos de produccién de bienes materiales y sus consecuen-
cias juridico-politicas e ideoldgicas de consumo, distribucién e intercambio, tanto del capital
como del trabajo.

Si Hegel veia en el Estado el elemento determinante para el despliegue de la historia, y
en la sociedad civil el elemento condicionado por aquél, para el marxismo, en cambio, el Esta-
do, el régimen politico, se subordina a la sociedad civil que es el reino de las relaciones econo-
micas, lo principal. “La sociedad civil abarca todo el intercambio material de los individuos
(...) toda la vida comercial e industrial (...) y, en este sentido trasciende los limites del Estado y
de la naci6n.”*’

En este texto, la sociedad civil se identifica con la estructura econémica y el Estado
con las superestructuras juridico-politicas e ideoldgicas; éstas no serian sino un mero fenémeno
de lo econbémico. La teoria de la historia pasaria asi del criterio de periodizacién de la historia a
partir de la evolucidn dialéctica de la historia, al criterio de periodizacion a partir de la evolu-
cion dialéctica de la economia. :

Ahora, Marx no se limita a un nuevo criterio de periodizacién de la historia, sino que
transforma la manera de plantear el problema, al construir un nuevo concepto de tiempo a partir
de la sucesion de las diferentes problematicas filoséficas; ya no se trata de una temporalidad
histérica y homogénea de tipo hegeliano, sino de ciertas estructuras especificas de la historici-
dad. “De la misma manera que no existe produccion en general, tampoco existe historia en ge-
neral, sino estructuras especificas de historicidad —de la existencia humana-."%® “La teoria
marxista de la historia es, por tanto, un estudio cientifico de la sucesion discontinua de los dife-
rentes modos de produccién.”®?’

Lo que configura esas estructuras especificas son las ideas de la clase dominante que
son las ideas dominantes en cada época; dicho de otro modo, la clase que ejerce el poder mate-
rial dominante en la sociedad es, al mismo tiempo, su poder espiritual dominante. Las ideas
dominantes no son otra cosa que la expresion ideal de las relaciones materiales dominantes y el
Estado es la forma bajo la que los individuos de una clase dominante hacen valer sus intereses
comunes y en la que se condensa toda la sociedad civil de una época. Se sigue de aqui que todas

6 MARX, K: La ideologia alemana, en ¥Fromm, op. cit. p. 206

27 Ibid, p. 219.

% Ibid, p. 207.

62 HARNECKER, M: Los conceptos elementales del materialismo histérico. Siglo XXI, Bs. As. 1974. p. 227.
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las instituciones comunes tienen como mediador al Estado y adquieren a través de él unagforma
politica. De ahi la ilusién de que la /ey se basa en la voluntad y, (...) en la voluntad libre.

Esta claro que, para Marx, la Revolucion Francesa signific6 un fracaso polztch en lo
que respecta a sus aspiraciones de restauracion de la libertad y la igualdad prometida a las ma-
sas, por lo que é propone una revolucién econsmica, entendiendo que lo material esté en la ba-
se de la division del trabajo, la division de clases y la instauracion de la propiedad prlvada, co-
mo formas que, sostenidas por el Estado conculcan dichos valores.

Por ello, en la etapa que Marx —el joven- se libera de la filosofia, se acerca a la politica
para profundizar sus estudios sobre la sociedad burguesa, donde sospecha se encuentran las
fuentes de la corrupcién y de la tirania, encontrando en la propiedad privada la causa radical de
la que proviene la corrupcion de la naturaleza humana y del actual sistema socio-politico. Y, el
Estado es la encarnacidn de esos sérdidos intereses particulares, por tanto la encarnacion de la
opresion y de lo irracional; tal pesimismo sobre el Estado esta en claro antagonismo con Hegel.

La propiedad privada es el producto, ¢l resultado necesario, del trabajo enajenado, del
hombre y de la vida enajenada, que se consigue a partir de un excedente de productividad que
es acaparado por un grupo de individuos pertenecientes a la clase social dominante. Y, aqui
aparece la idea fundamental del marxismo respecto al papel histérico y significacién del EStado
existe porque las contradicciones de clase son irreconciliables.

Esta funcion politica del Estado se apoya en otra de sus funciones: la te¢mco-
administrativa, que surge cuando el Estado, cuyo objeto era servir intereses comunes, asume la
tarea de mantener coercitivamente las condiciones vitales y de dominio de la clase dominante
respecto de la dominada; s6lo asi se puede hablar de aparicion del Estado en cuanto tal. |

El Estado maneja y dirige la produccién en la sociedad de clases y su objetivo es|la or-
ganizacion y direccién de la sociedad en su conjunto para producir las condiciones politicas y
economicas de la explotacion de una clase por otra. Es decir, que el Estado pone su aparato téc-
nico-administrativo al servicio de la dominaci¢n politica. Lo dicho, va en contra de la interpre-
tacion burguesa del Estado, que lo reduce al ejercicio de sus funciones técnico-administirativa
por cuestiones de organizacién, ocultando su verdadero motivo que es su funcién de domma-
cién politica.

De todos modos, la existencia del Estado no esta ligada sélo a la voluntad de dominio
de la clase dominante, porque ésta no crea el Estado, sino que se sirve del aparato juridico-
politico ya existente, modificindolo para el logro de sus objetivos.

“En todas partes subyace al poder politico una funcidn social; y el poder politico no ha
subsistido nunca a la larga mas que cuando ha cumplido esa funcién social.”®

0 Cf. MARX, K: Prefacio a la critica de la economia politica, en HARNECKER, M: “Los conceptos clementales del
materialismo histérico”, Textos escogidos sobre el materialismo histérico. Siglo XXI, Bs. As. 1974. Pp. 319y 32].
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Tal distincién de funciones lleva a entender la tesis marxista acerca de la extincion del
Estado, como opuesta a la tesis anarquista de supresion del Estado. La supresion del aparato
burocratico para los anarquistas tiene que ser inmediata, para permitir la libre organizacion de la
poblaci6n en sus frentes de masas. Cosa que, la extincién se dara lenta y progresivamente cuan-
do el proletariado no necesite mas ampararse en él, y para ello es preciso desmontar el aparato
anterior y construir uno nuevo de caracter proletario, porque como la lucha de clases continuara
se debera reprimir a las clases que se opongan al socialismo.

No obstante, aun este Estado proletario sera transitorio, porque con el tiempo devendra
superfluo al transformarse el gobierno sobre las personas en administracion de cosas y direccién
de procesos de produccién. Al decir de Engels en Anti-Diihring: “El estado no desaparece, se
suprime.”

Por ello, el objeto fundamental de estudio de la teoria marxista de la historia no es el
Estado, sino la interaccién entre las relaciones sociales y las diferentes modos de produccion,
por lo cual esta puesta al servicio de realidades concretas, con la intencién de producir conoci-
mientos historicos que se situan a nivel de las transformaciones sociales y de sus coyunturas
politicas.

Produccién y transformaciéon posibles por la participaciéon creadora de los hombres
materiales que hacen la historia, en condiciones determinadas; por ello es la lucha de clases y
no la accidn de los individuos aislados lo que determina la marcha de la historia. Las masas son
el motor de la historia, y acerca de mismas advierte en al Tercera de las Tesis sobre Feuerbach
que, no existe un educador para ellas, pues esto supondria no sélo que el mismo deberia ser
educado por otro, sino que también dividiria la sociedad en dos partes, una superior a la otra
que le transmitiria un sentido e influiria sobre ella de modo decisivo.

Sin embargo, Marx no se amedrenta y estructura todo un programa educativo para evi-
tar la condena de las masas a la esterilidad politica y su desarraigo de tal realizacién, para des-
pertar en ellas la conciencia de su misién histdrico revolucionaria y conducirlas a la accién, que
en ningiin caso debe ser voluntarista o improvisada, porque derivaria en su fracaso y margina-
cién.

Resumiendo, para Marx el Estado no hace la historia, sino que la historia ha producido
el estado en funcién de la necesidad de una clase dominante, de organizar la opresién y explota-
cién de los pueblos, para un mayor disfrute y goce de los beneficios obtenidos de su trabajo. Por
ello, a diferencia de Hegel que coloca en su filosofia de la historia como eje central al Estado
nacional, Marx rechaza al mismo porque supone un conflicto con la sociedad civil y como no se
ha desarrollado a partir de ella, se le enfrenta impidiendo su libre desarrollo.

' ENGELS, Anti-Dithring, p 173.
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2.3. Trabajo y Libertad.

Los hombres para poder vivir, deben producir los medios materiales necesarios p

ara su

propia subsistencia, entonces, en condiciones de vivir podran “hacer historia”; asi el primer

hecho histdrico es la produccion de esos medios a través del trabajo.
Mediante la técnica y el trabajo el hombre cbra sobre el ambiente natural y soci

en el

que se desarrolla, de esta manera tiene lugar la creacion de la historia como autocreacion de si

mismo dentro de un mundo objetivo al que intenta transformar y por lo cual se muestra
un ser genérico, perteneciente a una especie conciente.

como

Ahora, no es la conciencia la que determina la vida, sino la vida la que determina la
conciencia humana, y en su desarrollo se evidencia la naturaleza social que la caracteriza. La
conciencia humana no se realiza en el individuo aislado, sino sélo en las relaciones reciprocas

entre los hombres, que se forman y se desarrolian en la sociedad. Y, es con la division del

traba-

jo que el interés comun de todos los individuos relacionados entre si entra en contradiccion con

el interés del individuo concreto.

Dentro de este contexto, para Marx, el trabajo es ¢l que permite esa relacion activa del
hombre con la naturaleza y con sus semejantes, la creacion de un mundo nuevo, incluyendo la
creacion del hombre mismo. Pero, a medida que la propiedad privada y la division del trabajo
se desarrollan, el trabajo pierde su poder de ¢xpresar las facultades del hombre y asume una

existencia separada de su voluntad y planeacidn; el producto del hombre se le opone aho
mo un ser ajeno al productor.®

Tal enajenacion, produce la negacién de la productividad, porque el trabajador
rimenta su propia actividad como algo gjeno y que no le pertenece, por lo que lo padece

ra Co-

expe-
como

dominacién; su producto se ha convertido en un objeto ajeno que lo domina. Por ello, para

Marx, solo en el trabajo no enajenado el hombre se realiza como individuo y como especie;

es decir, se torna dignamente productivo y creador. En el trabajo el hombre es hombre, p
en el trabajo se afirma como lo que es segun su esencia; en el trabajo -y no en el medio ab
to de la conciencia-, muestra su ser genérico,** su referencia a lo universal, a la natural
su totalidad, porque a través de su pensamiento capta la universalidad —conceptos- y es so
con del género humano.

De ahi que, para Marx, la emancipacion de la sociedad de la propiedad privada —
bajador se siente parte de ella, como cosa-, de la servidumbre, asuma la forma politica

%3 Cf. FROMM, E: Marzx y su concepto del hombre. Trad: Julicta Campos. F.C.E., México, 1991. pp. 55/59.
633 o s

Cf, ibid. p. 60.
4 Las expresiones ser genérico, ente genérico o esencia genérica, equivalen en Marx a Razén, definida como
miento de lo universal, de la esencia de la que participa el hombre en tanto universelles Wesen-. Cf. Carpio, of
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emancipacion de los trabajadores, aunque no se trate solo de éstos, sino de la emancipacion de
la humanidad entera. La restitucion de la actividad libre a todos los hombres y a una sociedad
en la que él, y no la produccién de cosas sea ¢l fin, es el inico medio para que se convierta en
un ser humano plenamente desarrollado.

Si agregamos que, tanto para Hegel como para Marx, el concepto de enajenacién se
basa en la distincion entre esencia y existencia, en clara referencia a una existencia enajenada
de su esencia; la enajenacion del hombre del producto de su trabajo tiene como consecuencia la
enajenacién de si, con el agravante de la enajenacién en su relacién con los demas; por lo cual
se enajena de la esencia de la humanidad, de su ser como especie, tanto en sus cualidades natu-
rales como espirituales: se enajena de la vida humana.

La enajenacién o extrafiamiento —Entfremdung-, en términos teistas equivale al peca-
do, a la adoracion de los dioses o “idolatria” por parte del hombre a los objetos de su propia
creacién y al hacerlo se transforma en cosa —objeto-, porque transfiere a su creacién su propia
vida, en lugar de reconocer las riquezas de sus propias potencialidades como creador. El sustitu-
to de estos idolos es para Marx la superestructura, a la que el hombre se somete y rinde culto,
sin reconocerse su propio creador; lo mismo acontece con su propia esencia humana enajenada
de su existencia, por lo que no es lo que debiera ser.***

Asi, el hombre nunca se reconcilia de su alienacién —Entiusserung- con la esencia di-
vina que se hace carne —naturaleza-, nunca es una y la misma cosa con la esencia divina, y por
tal separacion la nada como para Hegel, sino que simplemente no es lo que debiera ser: su pro-
pia creacién.®*

Entonces, si para Hegel la libertad es hija a prori del espiritu y supera la contradiccion
de la enajenacion, conciliando la naturaleza del hombre con la esencia divina, o teolégicamente
se produce la redencién como reconciliacion del hombre con Dios, cuando el espiritu logra la
autoconciencia de esto y alcanza finalmente, atravesando las diferentes etapas en que historica-
mente se despliega la humanidad: ser lo que debe ser; resta ver ahora cudl es el desarrollo de la
libertad marxista, indisolublemente unida al problema del trabajo.

Este es, para Mondolfo,*’ el punto en que el espiritu se convierte solo en humano, o en
que el humanismo marxista se hace evidente, porque segun él, Marx transfiere la vision hege-
liana al mundo real, al mundo del trabajo y de los trabajadores, no como opuestos a la sociedad
—el hombre es la sociedad en la que vive-, sino libremente asociados para ser los duefios de su
creacion, de los medios socializados de produccion. Porque, para Marx:

5 .
-~ Cf. Ibid, 58.
6 FABRO, C: “Libertad y alienacién del hombre” en Rev. Sapientia, A6 XV, N° 58, U.C.A,, Bs. As., 1960. p. 250.
&7 Cf. Marxismo y libertad, en MONDOLFO, R: “El humanismo de Marx”, op. cit. p. 103.
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“Tanto las relaciones juridicas como las formas de Estado no pueden ser explicadas
por si mismas, ni por el llamado desarrollo general del espiritu humano, sino que radican, por el
contrario, en las relaciones materiales de la vida, cuyo concepto resume Hegel (...), bajo el
nombre de sociedad civil, por ello, a la autonomia de la sociedad civil hay que buscarlh enla
economia politica.”®*

Por ello, la influencia de la accién histérica de los hombres reales sobre la econ()rma se
consolida en su teoria en la Critica de la economia politica -1859-, la cual se vuelve hlstpna de
la lucha de clases en EI capital -1867-y se desarrolla en el capitulo sobre la jornada de trabajo.
La lucha obrera por la reduccién del horario de trabajo —problema muy actual- le descubre el
nuevo conflicto, que ya no consiste simplemente en reivindicar el plusvalor del trabajb sino
también el de la libertad del obrero.

Y, no se trata de una jornada limitada por la ley, que pueda determinar cudndo tpnmna
el tiempo vendido por el operario -reducido a instrumento en sus horas de trabajo- y cuindo
comienza el que le pertenece, sino que se trata de reivindicar un cotidiano retorno a su cualidad
de hombre, de persona J/ibre con posibilidades de desarrollo. '

“Al otro lado de sus fronteras [del reino de la naturaleza] comienza el despliegue de las
fuerzas humanas que se considera como fin en si, el verdadero reino de la libertad que, sin em-
bargo, sélo puede florecer tomando como base aquel reino de la necesidad. La condicion fun-
damental para ello es la reduccion de la jornada de trabajo.”®*

La reduccion de la jornada laboral se hace posible gracias al aumento de la produccion
promovido por €l uso de las maquinas y ello supuso para el trabajador disponibilidad de tiempo
libre, la posibilidad de recuperar diariamente, durante algunas horas, su autonomia de hombre,
para dedicar su tiempo y sus energias a la satisfaccion de sus tendencias y exigencias humanas.

Sin embargo, esto significé una compensacién parcial del ingrato trabajo alienado,
porque transformé al hombre en un apéndice de la maquina —conflicto también actual-, someti-
do a su dominio y un nuevo desafio para el “reino de la libertad” del que habla Marx. Este es el
espacio vital que se le arranca a la necesidad y que debe ampliarse de continuo, en él el desarro-
llo de las fuerzas humanas cuenta como un fin en si mismo. La libertad como autorrealizacién
del ser social, nada tiene que ver con el ocio, sino que es autorreahzacxon, objetivacion del suje-
to y por ende libertad real, cuya accién es precisamente el trabajo.**’ Y, en los Manuscritos sos-
tiene Marx que: La libertad no se ve restringida por la necesidad de trabajar -salvo que ell traba-
jo sea enajenado-, puesto que el trabajo permits la autorrealizacion como verdadera hbertad de
la persona.

8 MARX, K: La ideologia alemana, en Fromm, op. cit. p 295.
%% MARX, K: El capital, en HARNECKER, M, op. cit. p. 320.
80 Cf. Ibid, pp. 325/7.
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Se ve de este modo, que no se trata para el viejo Marx de la libertad burguesa consis-
tente en “el poder de hacer todo lo que no perjudique a otro”, segin la Declaracion francesa de
los derechos del hombre -1791-, y donde ademads, el derecho del hombre a la libertad se reduce
al derecho a la propiedad privada, a disfrutar de su fortuna y a disponer libremente de ella, in-
dcpaqdientemente de la sociedad y de su relacidn con los otros, o sea: derecho de interés perso-
nal.

Marx ya no acepta el reconocimiento del hombre como sujeto de derechos fundamen-
tados y garantizados por el Estado o una dignidad dada de antemano como un valor intocable
por parte de la sociedad; la portadora de la dignidad es la especie y el individuo contribuye a la
realizacién de la misma. La vida, en tanto esencia social, es a la vez el proceso y la realizacién
de la libertad.

Este proceso y realizacion de la libertad en la existencia, que en Hegel constatibamos
seriamente limitado por las astucias de una razon, para la cual los individuos estaban predesti-
nados a ser sus “agentes en el mundo” y a trabajar para la realizacién de sus fines espirituales,
no desaparece en Marx sino que se transforma en astucia humana de dominio sobre el trabajo
de la mayoria de los hombres por parte de algunos con fines materiales. En una historia, la idea-
lista, los hombres son instrumentos de una /dea cuya finalidad es universal; en la otra, postidea-
lista, los hombres son instrumento de otros hombres cuya finalidad es particular.

Y aqui podemos agregar que, luego de la pedagogia desarrollada, tanto por Marx como
por Engels, a los efectos de concienciar a las masas de su mision revolucionaria que: si el hom-
bre de Hegel no se deshacia de un destino prefijado para él por Dios —Idea-, al hombre de Marx
le es imposible deshacerse de lo que él tiene en mente como su destino propicio.

Resumiendo, si filos6ficamente, para Marx, la tnica realidad es la materia —en si-, que
no es producto del pensamiento sino de la realidad —fiera de si o en otro- que es la existencia
humana alienada en la contradiccién entre el hombre consigo mismo y con su naturaleza, el
hombre supera tal contradiccion mediante su libertad que es la sintesis —en si y para si- de ma-
teria y realidad. Es por medio de la alienacién en su existencia real que el hombre se reconcilia
con su propia naturaleza material, que es la de su especie; traducido a la vida social el hombre
se reconcilia con el hombre, no con Dios como en Hegel. De ahi que la palabra adecuada resulte
liberacidn.

Marx, al sacar la libertad del ambito de lo tedrico y ponerla en el practico, hace de la
libertad una hija a posteriori del conocimiento cuya aspiracién no es la verdad tedrica o su con-
templacidn, sino la praxis, transformadora, eficiente y productiva. Es, por tanto, también eman-
cipacidn del hombre de la enajenacién o necesidad de proyectar en un poder ajeno que lo domi-
na, lo que es producto de su creacién y que él domina, de modo tal que la historia pasa a ser su

%! Cf. RODRIGUEZ DE YURRE, op. cit. p. 260.
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“propia” historia y con un fin en si misma; ya no es designio providencial de salvacion gel gé-
nero humano. Y si lo fuera, su realizacion ya no estard nunca en el mas alla, ahora laicizada estd
en el mundo profano.
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CONCLUSION

El esforzado trabajo que el hombre civilizado emprende es tener que edificar su histo-
ria y lo hace a través de la palabra, que es el pan que se comparte. La palabra se conserva sin
consumirse, aunque a veces es fuego que arrebata al transformarse de idea en imperiosa ideolo-
gia, por lo que ya no es el alimento que se comparte sino lo que parte, lo que separa, es fanatis-
mo, fundamentalismo que sepulta la palabra haciéndola silencio, deshaciendo la universalidad y
1a historia que en comunidad humana compartimos.

Esto, hasta que una nueva oleada de racionalidad se impone, haciendo resurgir de entre
las ruinas de su historia a la palabra albergada en su silencio dentro de ellas, y nuevamente es
palabra que alimenta, metaforico pan que revive unificando al compartirse. La historia se con-
vierte asi en el relato de los periodos de predominio o de ocultamiento de la racionalidad del
sujeto, su protagonista y ésta es su verdad en tanto hecha o escrita, verdad mediante la cual su-
pera y se impone a la leyenda.

La historia es el pan y la palabra que a través del tiempo alimenta el eterno juego entre
lo visible y lo invisible, surgido de la reciprocidad entre lo que hacemos y nos hace, reducto in-
apelable de la libertad, resquicio dejado al hombre por su Creador para trascender su animalidad
y demostrar su humanidad como comprension del por qué lo dot6 de razén o de la posibilidad
de interpretacion del para qué de la historia, o del para qué del tiempo implacable testigo de la
donacién finita.

Con Hegel la Razén es el Espiritu de Dios que se hace historia, porque cuando estan
dadas todas las condiciones las cosas surgen a la existencia, al tiempo, que es kairés como mo-
mento preciso y oportuno para que algo ocurra, y esto que ocurre es la encarnacién de lo infini-
to en lo finito como acontecimiento manifiesto, preservado desde siempre en la idealidad de lo
infinito para cuando fuera ese tiempo.

Este tiempo es el de la palabra que re-liga al otro y esta escrita para que no olvidemos
compartirla generosamente con amor, lo cual Hegel hace suyo fundamentando su sistema en el
Espiritu, por el cual somos todos hijos por adopcion, al igual que de la filosofia que constituye
nuestra herencia y tradicién. Filosofia y religién se funden asi en la tarea inacabada de interpre-
tacién de la palabra, del tiempo invisible y de su incidencia en la historia visible que obramos,
pero nunca al margen de aquella.

Biésicamente y en dichos del propio Marx, é1 puso el hombre de Hegel —estaba en la
cabeza, en el pensamiento- sobre los pies. Afirmacién gravida de consecuencias, por ser la ante-
sala de la crisis del sujeto para dar cuenta de la totalidad, de la necesidad de su presencia para
establecer en la historia un orden racional, que legitime la verdad de ella como reflejo de la es-
tructura del ser, lo cual dara paso en lo sucesivo a proyectos fragmentarios, a narraciones basa-
das en la experiencia precaria; esto es, al abandono de los grandes relatos como sistemas de re-
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presentacion historico-filosoficos, de sus pretensiones de universalidad y sus intenciones de
conciliar la Idea con la Vida o el pensar con el ser, que Engels admitirda como problema supre-
mo de toda la filosofia.

La pérdida del sujeto como centro, posibilita el surgimiento del individuo como sujeto
empirico constructor del mundo mediante una voluntad a la que urge aniquilar el pasado e ins-
taurar un orden social nuevo y definitivo; tal el sentido de la revolucién que no percibe en el
pasado ni en el presente otra cosa que no sea ¢l futuro ideal que los reemplazara. Ya en el siglo
XVIII, las religiones y las formas de gobierno anteriores se comprendian como imposturas, co-
mo falsificaciones deliberadas que el interés inspiraba a algunos hombres, y es bajo este signo y
como reaccion a Hegel que surge el pensamierito de Marx, cuya “idea” de que el pensar opuesto
y anterior es engafioso —por lo que debe ser desacreditado-, da nacimiento a la “ideologia” co-
mo disfraz que oculta, tras razonamientos perfectos intereses espurios y partidarios, que marcan
el inicio de las luchas politicas contemporaneas.

Asi, el exceso de rigor con el que Hegel hace uso de la razén, para sostener la autono-
mia del pensamiento que conduce a la autoconciencia de la libertad que radica en el Espiritu
que hace la historia y otorga a su avance un sentido, es desconectado por Marx al poner bajo
sospecha Ia filosofia que sustenta tales valores y haciendo uso del mismo instrumente: el méto-
do dialéctico. Ahora, si bien la razén dialéctica hegeliana, por ser fundamentalmente ciclica —su
fin esta ya contenido en su principio- se mostrard incapaz de comprender la realidad realizante
de la historia, la marxista se convertird en un arma para la realizacién de la utopia revoluciona-
ria dentro de ella, ejerciendo para tal fin violencia sobre la realidad. Con lo cual se romise tam-

bién con la relacion entre la teoria entendida como fundante de un ideal de vida y la praxis co-
mo ejercicio concreto de arquitectura de la misma. La historia ha dejado de ser la siempre reno-
vada experiencia vivida, para pasar a ser la experiencia que se construye con miras a un futuro
cuya planificacion metddica permite disponer de él transformandolo en certidumbre de progre-
$0.

Entonces, sobre la base de Hegel, Marx se convierte en el simbolo de un futuro histori-
co nuevo —anhelado por él- mediante la transformacion de la filosofia en praxis social revolu-
cionaria, lo cual acarreara como 1égica consecuencia la pérdida del prestigio filosofico esforza-
damente construido por la modemidad, la desublimacion del Espiritu, la omision del tratamien-
to de la cuestién de Dios en la historia que la dotaba de sentido € imponia su Razén de ser y no
so6lo una racionalidad inmanente a ella para dar cuentas de su acontecer, junto al fracaso del in-
tento de justificar, dentro de él, la capacidad de autonomia del pensamiento humano para guiar-
se por intereses ajenos a toda manipulacion.

Porque, la interpretacion de la historia, orientada al “para qué” y evidente en el|drama
del cristianismo que remite a la finalidad que tiene en mente el Hacedor y cuyo sentido es la

salvacidn, subvierte en praxis, que busca el “por qué” y lo descubre en la raz6n como ley|que la
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historia se da si misma, junto al sentido de progreso lineal y ascendente, unido al fin de emanci-
pacién de las viejas estructuras para establecer un nuevo orden universal y humano, por ello se-
cular. El pasaje al “por qué”, implica la sustitucion de la razon de la historia por la razon hists-
rica, como razén que puede, por si misma, explicar toda la historia. Tal explicacién se hace ex-
tensiva también al porvenir que, sometido a un célculo que dispone de lo existente futuro con
total objetividad, lo anticipa —paraddjicamente como profecia de novedoso cambio-, intentando
evitar asi su esencial incertidumbre.

Por lo expuesto, permitaseme decir que mi corazén esta junto al Hegel que, sin negar
la naturaleza humana,®’ siente que es lo primero que el hombre tiene que superar —asumiendo
algunas criticas- para demostrar racionalmente el sentido que anida en la historia, para develar
el arcano escondido en ella, no es otra cosa que descubrir y admitir que lo que lo hace libre para
el reconocimiento autoconciente de sus propias limitaciones es el Espiritu, cuyo despliegue
temporal dentro de la historia le fuera asignado como mision providencial. De este modo “Deus
sive historia”, es causa inmanente de una historia objetiva, fuera de la cual nada existe, como
tampoco nada existe fuera de El

Y es ante esa historia, que a cada paso es el ayer, erigida en tribunal de las acciones
humanas y conformado hoy por las generaciones futuras, que tendra el hombre que rendir cuen-
tas del ejercicio de su obrar racional intencional y auténomo.

%2 Es la materia infinitamente determinable mediante el proceso dialéctico de la Razén, que perdura a través de los
cambios; es Sustancia sobre la que se despliega el Espiritu que nos hace libres: es Sujeto.
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