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HEGEL: SU IDEA DE FILOSOFIA EN 1801

Del tema promisoriamente amplio, abarcado por el titulo, esta exposicién
se propone enunciar algunos puntos significativos, que traduzcan ciertos
rasgos de la compleja idea de filosofia, planteada por Hegel casi recién
llegado a Jena, el aio 1801.

Rosenkranz, el primer biégrafo de Hegel, observa que por entonces,
la efervescencia literaria, caracteristicas de Jena en afios anteriores, habia
pasado. Fichte debi6 abandonar la Universidad, a raiz de la acusacién
de ateismo, y estaba en Berlin. Novalis habia fallecido en 1800 en Weis-
senfels. Sin embargo, Fichte habia vivido la época més brillante de su
creacién filoséfica en Jena. Ahi habia ensefiado Schiller historia y estética,
y habia tenido como huésped a Guillermo Humboldt. Por su parte Goethe
habia hecho de su castillo en Jena, su segundo hogar. La ciudad fue tam-
bién durante un tiempo, lugar de encuentro predilecto de los romanticos *.

En Jena comienza para Hegel una nueva época de trabajo junto con su
compaiiero de estudio en Tubinga, Schelling. Ambos fundan la Revista
Critica de Filosofia (Kritischer Journal der Philosophie). Mientras su amigo
Schelling habia obtenido ya rango de profesor universitario y renombre,
Hegel era un desconocido.

Para situarse entre la multitud de docentes privados ansiosos de obtener
una citedra —dado el prestigio de la Universidad y la circunstancia favo-
rable de la modificacién del plan de estudios en Baviera— Hegel escribe
en pocos meses, Diferencia entre el sistema filoséfico de Fichte y Schelling.
En julio de 1801 termina esa obra, que es publicada ese mismo afio. En
ella da a conocer su propia posicién filoséfica, a través de una confron-
tacién critica, contra una publicacién cuyo autor es una de las luminarias
filos6ficas del momento en Jena: Karl Leonhard Reinhold (1758-1823).
A esta obra de Hegel refiere el titulo de esta exposicién, y no a la diser-
tacién publicada ese mismo afio como habilitacién para obtener el titulo
de profesor, sobre la érbita de los planetas.

1 (Cf. Karl Rosenkranz, Georg Wilhelm Dilthey, Gesammelte Schriften, Bd., IV
Friedrich Hegels Leben, Wiss, Buchges, Stuttgart 1968, pp. 191 ss.).
Darmstadt 1963, pp. 147 ss., Wilhelm
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Aunque no se desarrollaran aqui los hilos de continuidad que vertebran
su pensamiento en esta obra —en adelante se la designard como Diferen-
cia— con el pensamiento de sus manuscritos desde su salida de la Univer-
sidad de Tubingia en 1793, cabe sefialar los siguientes puntos:

Primero, que desde ese afio hasta 1800 su preocupacién principal es
pensar la ubicacién de la religién, dentro del contexto del quehacer hu-
mano.

Segundo, que una distancia cronolégica menor que un afio, media entre
el dltimo manuscrito considerado por Dilthey en su Historia juvenil de
Hegel —fechado el 25 de septiembre de 1800, y cuyo tema es lo positivo
en el cristianismo— y esta obra.

Y por tltimo, cabe consignar la observacién de Dilthey, basada en la
carta de Hegel a Schelling fechada el 2 de noviembre de 1800. Hegel
planeaba instalarse primero en un lugar tranquilo, antes de entrar al
torbellino literario de Jena: “Y tanta importancia tenian para él en ese
momento sus estudios histérico-religiosos, que él hubiese preferido una
ciudad catdlica ‘para ver alguna vez de cerca, esa religién’. Al fin fue di-
rectamente a Jena y llegé alli en enero de 180172,

Durante todos estos afos —desde su salida de Tubinga en 1793—,
mientras Schelling conquista rapidamente la celebridad, Hegel ha llevado
una vida oculta de estudio y principalmente de cuestionamiento de la
religion.

La religién de Jesus es el centro gravitacional de sus preguntas, y a la
vez €l eje de su primer distanciamiento critico respecto de Kant. Uno de
sus manuscritos —que Dilthey en su Historia juvenil de Hegel llama el
“fragmento fundamental” 3— roza un tema central de la antropologia teo-
légica catélica. Un tema, por lo demds, que requiere una confrontacién
muy honda con la tradicién luterana. Hegel cuestiona los evangelios, para
extraer la concepcién de fondo de la religién de Jests: Luego de una
critica muy seria al pensamiento kantiano, escribe:

“Tiene el hombre mismo voluntad,.entonces estd en una relacién
completamente diferente hacia Dios, que la puramente pasiva; no
se dan dos voluntades independientes, dos substancias; luego, Dios
y €l hombre tiene que ser uno, pero el hombre (es) el Hijo y Dios
el Padre; el hombre no subsiste independientemente en si mismo, él
es s6lo una modificacién, en tanto contrapuesto (a Dios), y por lo
tanto, el Padre también est4 en él; en ese Hijo est4n también sus dis-

2 (Dilthey, Op. cit., p. 192). 8 (Cf. Dilthey, Op. cit., pp. 74 ss.).
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cipulos; también ellos son uno con El; una concreta transubstancia-
cién, una concreta inabitacién del Padre en el Hijo y del Hijo en sus
discipulos...” %

Si se toma en cuenta el sentido de este texto —ma4s alld de la palabra
escrita y aislada— en el contexto de sus desarrollos acerca del amor, la fe
y la religién, entonces puede apreciarse la penetraciéon de su 6ptica en
el ambito sobrenatural de la comunicacién entre Dios y los hombres, ma-
nifiesta en Cristo. Y no es casual la vinculacién de este alcance sobrena-
tural, con su perspectiva histdrica de aproximacién a la religién, y a todos
los 4mbitos de la vida humana.

En el desarrollo del tema anunciado en el titulo de esta exposicion,
podra apreciarse la importancia de esta perspectiva histérica,

La exposicién se divide en cuatro puntos:

1. La vida humana en éptica histérica.

2. Fisonomia diferenciada de la necesidad filoséfica: formacién cultu-
ral, como disociacién (Ent-zweiung).

3. Pugna de la razén contra la especulacion.

4. La filosofia.

1. La vida humana en Jptica histdrica

El prélogo de Diferencia —titulado Recuerdo Previo— sitia el tema de es-
*a primera publicacién de Hegel.

El tema mismo —puesto que se trata de “sistemas filos6ficos”— exige que
se distinga acuciosamente el espiritu de la letra del sistema. Tratandose
de un sistema filosdfico, su espiritu s6lo puede ser “el auténtico principio
de la especulacién”°.

Pero para que la especulacion salga del concepto que tiene de si misma
y se configure en un sistema, requiere de la razén (Verstand), y debe
volcarse en la cadena de finitudes de la conciencia. En otras palabras, la
inteligencia requiere encarnarse en una letra, corriendo el peligro de
solidificar y perennizar la contraposicién entre el principio de la especu-
lacién, y el objeto —es decir la letra— hacia el cual se vuelca y en el que
se plasma en un sistema. La distincion entre estas dos caras de un sistema

5

4 (G. W. F. Hegel, Werke in zwanzing y' referimos a la edicién del jubileo: He-
Bénden, Suhrkamp 1971, Bd. 1, 304). gel, Simtliche Werke, Stuttgart 1965,
5 (En adelante traducimos directamente Bd. 1, 35).
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filoséfico es una necesidad que se desprende del tema mismo abordado;
continia Hegel ®.

Pero adem4s de esta necesidad inmanente al tema, se da una “ocasién
exterior” 7, que motiva la eleccién del tema. Esta es la “necesidad de la
época”®, y el escrito de Reinhold, que “flota en esta necesidad de la
época”.

Con respecto a la necesidad de los tiempos —prosigue Hegel— no hay
duda que el sistema de Fichte ha “hecho época”. Sin embargo, esto se
manifiesta en el sistema de Fichte, en los “malentendidos” que ha susci-
tado y en la reaccién desafortunada de sus adversarios ®. El sistema de
Fichte ha hecho época, mas bien por la corriente de oposicién levantada
en contra suya.

A esta constatacién le sigue un alcance caracteristico del estilo de
Hegel. El filésofo ha puesto ya al sistema filoséfico en la mira de una
necesidad historica de lo. época. Ahora la mira se aproxima al blanco his-
térico mismo. Se trata de determinar qué circunstancias interiores a la
vida humana de una época condicionan el éxito de un sistema filoséfico.
Hegel determina el proceso interior del éxito logrado por un sistema filosé-
fico en su época, como resultado de una “necesidad mas universal de
filosofia” 1%, producido por una “necesidad instintiva de inclinacién” !
hacia un determinado sistema que responde a esa necesidad. Se trata de
una necesidad incapaz de engendrarse a si misma en una filosofia, y que
responde a sus anhelos. La apariencia de “recepcién pasiva” del sistema
radica en el hecho que al interior de ese momento histérico est4 latente
lo que “el sistema formula”, de manera que cada uno de quienes vive en
esa época puede valorar en su “esfera cientifica o en la viviente” lo for-
mulado en el sistema. Por eso, en realidad no es recepcidn pasiva.

Hegel se explayarid en este rotundo rechazo, en la primera parte de
esta obra. La fundamentacién de este rechazo permite vislumbrar una
concepcién profundamente estimulante atn en la actualidad, del quehacer
filos6fico y de su lugar en el quehacer de una época histérica.

— Filosofia como necesidad de una época

Al situar la filosofia dentro del cauce histérico de la vida humana, Hegel
prepara la base de una perspectiva cargada de implicaciones para aproxi-
marse a aquello que es y da sentido a la filosofia,

¢ (Op. cit.,, p. 36). 8 (Op. cit., p. 36 s.).
7 (Ibid.). 10 (Op. cit., p. 37).
8 (Ibid.). 11 (Ibid.).
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Lo que se ha traducido como “necesidad” histérica corresponde en rea-
lidad a una “urgencia” a un “anhelo”, es decir, a un requerimiento del
todo distante de una necesidad fisico-mecanica o matemética. Es un re-
querimiento desde el interior de la libertad humana y para satisfacerla.
Corresponde, pues, al dmbito propiamente histérico de la vida humana, a
una 6ptica por lo tanto, que no queda cubierta desde una visual que se
pone fuera de la historia.

El parrafo inicial de la obra, considerada aqui, lleva el titulo Visidn
histérica de los sistemas filosdficos 2.

Hegel alude a una verdad que no requeria mayores exphcltacmnes en
los medios académicos alemanes de 1801 y en Jena en particular: la cien-
cia exige, para afirmarse y configurarse como tal, de un “tomar parte vi-
viente” 13, activo, todo lo distante posible de una actitud indiferente. S6lo
en el momento en que un conocimiento rebasa el ambito indiferente de
una simple “informacién” computada, cuando apela y conmueve. la indi-
vidualidad misma de quien lo registra, despertando en ella el impulso de
elevar ese conocimiento al nivel de universalidad que le corresponde, sélo
entonces puede hablarse de ciencia con propiedad.

Sobre esta base recaerd la enérgica objecién al enfoque histérico de
Reinhold. Cuando los conocimientos quedan fuera de la esfera vivencial,
donde se produce el impacto histérico, relegados al dmbito indiferente
de “datos informativos”, entonces ve Hegel un problema mucho més am-
plio que el de la cuestionable visién personal de Reinhold: es el problema
de la formacién de su época, un problema que arrastra la ilustracion del
s. XVIII. Johannes Hoffmeister da la recta perspectiva en la que se in-
serta la obra de Hegel, cuando en el Prélogo a Documentos referentes al
desarrollo de Hegel*, ve en el pensamiento del s. XVIII més que el
“material”: La “herencia”, la “substancia espiritual” a la que est4 anudada,
con la que él lucha para mantener vivo lo positivo y corregir lo negativo.

dQué sucede cuando los sistemas filoséficos del pasado, se computan
como meros “datos informativos™?

Hegel ausculta esa manera de interrogar a la historia acerca de los sis-
temas filoséficos que brinda, para pulsear las expectativas que abre:

“Para esta suerte de indiferencia, una vez que sale de si hasta la curio-
sidad, no se da nada mas apropiado que dar un nombre a una filosofia
nueva, que se ha configurado, y tal como Adan expres6 su dominio sobre

12 (Op. cit., pp. 39-44). 14 (Dokumente zu Hegels Entwicklung
13 (Op. cit., p. 39). Frommann-Holzboog, Stuttgart 1974, P-
VIII).
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los animales d4dndoles un nombre, expresar el dominio sobre una filosofia,
encontrdndolé un nombre. De esta manera queda ella (la filosofia) des-
plazada al rango de informacién 15,

La alusién al texto del Génesis resulta familiar al lector hispanoame-
ricano no sélo por Vicente Huidobro, sino también por la teoria literaria
de Alejo Carpentier 6.,

Quien sélo retiene la apariencia de una filosofia —es decir, su sola
letra—, prosigue Hegel, la denigra desde un principio, convirtiéndola en
opinién muerta” 7, en “algo pretérito” 18, Esa actitud de “curioso colec-
cionista de informaciones™ !?, sélo sirve para “acrecentar la coleccién res-
tante de momias y el montén generalizado de contingencias” %°.

Se requiere otra actitud para aproximarse a la filosofia: “El espiritu
viviente, que habita en una filosofia, requiere, para desencubrirse, nacer
en un espiritu emparentado” 2.

Al chileno medio, formado en los ultimos cincuenta afios en su pais,
le resulta muy dificil apreciar este rechazo de una 6ptica, para la cual las
filosofias surgidas en tierra histérica se convierten en “datos informati-
vos”. Lo més obvio pareceria atribuir a Hegel una sobrevaloracién dema-
siado celosa de su propia especialidad.

En efecto, a pesar de las modificaciones eventuales del programa edu-
cacional concreto, en estos ultimos cincuenta afios al menos, el trasfondo
subyacente —que es al final de cuentas lo que queda en el educando—
permanece el mismo.

Ese transfondo comun al proyecto educacional de estos ultimos cin-
cuenta afios se traduce en una parcelacién del material educativo en “da-
tos informativos”, como alimento principal de la inteligencia, y en normas
éticas y de higiene corpérea, como alimento de la voluntad.

Este esquema esta, sin duda, peligrosamente simplificado, pero no es
del todo inexacto, y sirve al propésito de hacer ver el problema, recalcan-
dolo. Se suponeé —aun cuando formulado expresamente en una pregunta,
se evita una respuesta tajante— que los datos informativos conducen irre-
mediablemente a una unica conclusién, con la misma estrictez que se si-
gue el 4 de 242. Se supone, ademas, que la formacién propiamente tal
consiste en adquirir habitos buenos e higiénicos y que éste es un problema

15 (Op. cit., p. 39). 18 (Ibid.).
16 (Cf. Tientos y Diferencias, México 19 (Ibid.).
1964, p. 22s.). 20 (Ibid.).
17 (Op. cit., p. 40). 21 (Ibid.).
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de la voluntad —de suyo incapaz de replicar y objetar— que adquiere tales
hébitos por el ejercicio de la costumbre.

Se supone, por ultimo, que el relleno educativo esta a cargo de una zona
mas blanda y agradable, mas etérea y fortuita, que da algo asi como una
atmoésfera al resto. Se le da €l nombre de “humanismo”, “bellas artes”,
“poesia”... En un plan educacional asi, las ciencias humanas quedan su-
midas en crisis total. Han perdido el estatuto de ciencias y su rostro queda
desvaido en una palabra difusa que quiere decirlo todo, y por lo mismo
no significa mucho mas que “bonhomia”. Ese nombre es “humanismo”.

La lucha de Hegel contra la filosofia reflexiva de la ilustracion, que
se prolonga por muchos afios desde esta primera publicacion, y de la que
se ha escrito mucho 22, combate precisamente la Optica misma que con-
duce a este desbancamiento de todo lo que no se deja aprisionar en una
férmula con exactitud matemdatica —incluida la historia humana—, del te-
rritorio cientifico.

En un informe al superintendente de educacién bavaro Manuel Nietham-
mer, fechado el 23 de octubre de 1812 —en la época del rectorado de Hegel
en el Agidiengymnasium de Niirenberg (1808-15)—, se pronuncia el filésofo
a favor de un desarrollo méas amplio de la estética, Dice:

“La estética es, fuera de la filosofia natural, la ciencia particular que
aun falta en el ciclo cientifico, y ella parece poder ser muy esencial-
mente una ciencia-gimnasial” 23,

Lejos de ser una ocurrencia repentina, este planteamiento estd in-
timamente vinculado a las ideas esparcidas en sus manuscritos juveniles,
asi como en Diferencia, la obra que consideramos aqui. Luego de cons-
tatar —en el prélogo— que el sistema de Fichte no fue afortunado, Hegel
se refiere a Conversaciones sobre la religidn, una obra de Schleiermacher,
publicada en 1799. Aunque esta obra no concierne inmediatamente a la
“necesidad especulativa”?¢ —escribe Hegel—, sin embargo la acogida
exitosa que ha merecido, asi como la dignidad con que aborda la poesia
y el arte, en sus verdaderos alcances, insintan la necesidad de una filoso-
fia, en la que la naturaleza salga reconciliada de los malos tratos inflin-
gidos a ella por los sistemas de Kant y Fichte 25, Una filosofia, donde la in-
teligencia misma sea puesta en sintonia con la naturaleza. No una sinto-

22 (Cf. La monografia de Hermann 23 (Hegel, Op. cit., Bd. 3, 309).
Glockner en Hegel, Op. cit., Bd. 22, pp. 24 (Op. cit., 1, 37).
185-345). 25 (Ibid.).
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nia tal, en la que la inteligencia deba renunciar a si misma o deba con-
vertirse en imitadora superficial de la naturaleza. Sino una sintonia donde
la inteligencia se plasma a si misma en la naturaleza, a partir de su fuerza
interior 8.

Cabe preguntarse por qué tampoco la poesia y el arte son indiferentes
al quehacer de una época y estin vertebrados dentro de la necesidad de
una filosofia.

Al iniciar la Primera Parte de sus lecciones de estética, Hegel alude a
una objecién muy difundida, que también escuchamos en la actualidad.
La objecién ve en las muchas opiniones acerca de lo bello, una muestra
irrefutable de que lo bello es inasible y se escurre a todo concepto. Res-
ponde asi: “A tales afirmaciones cabe objetar brevemente aqui, que si
bien hoy en dia se tiene por incomprensible a lo verdadero y por com-
prensible sélo a la finitud de la apariencia y a la contingencia del mo-
mento; sin embargo, precisamente sélo lo verdadero es simplemente com-
prensible, dado que tiene como fundamento al concepto absoluto y mas
préximamente, a la idea. Pero la belleza es s6lo una manera determinada
de exteriorizacién y exposicién de lo verdadero, y estd por eso abierta en
todos sus lados, al pensar conceptual, cuando est4 concretamente provista
del poder del concepto” 27.

Mis adelante explica:

“Por la ocupacién con lo verdadero, en tanto objeto absoluto de la con-
ciencia, pertenece también el arte a la esfera absoluta del espiritu,
y estd sobre uno y €l mismo terreno con la religién... asi como con
la filosofia ...” 25, Con respecto a esta igualdad del contenido —prosigue
Hegel— estos tres reinos del espiritu absoluto sélo difieren segin la forma
en la que traen a la conciencia su objeto, el Absoluto .

Un desglose de la vinculacién de lo verdadero a la esfera absoluta del
espiritu —y por lo tanto, a la zona de toda creatividad humana— requeriria
un desarrollo aparte, que cae fuera del propésito de esta exposicién.

También en su Introduccién a la estética, constata Hegel, que los pue-
blos han volcado en el arte “sus visiones interiores y representaciones mas
ricas en contenido” 3. Es decir, la 6ptica histérica prima desde el mismo
inicio en la consideracién de la obra artistica. Ademas, para la inteleccién
de la sabiduria y de la religién de las naciones, las bellas artes son con
frecuencia “la clave”, y en algunos pueblos, son la tnica clave 3.

26 (Ibid.). 29 (Cf., Op. cit., 12, 148).
27 (Op. cit., 12, 135-136). 30 (Op. cit., 12, 27).
28 (Op. cit., 12, 147). 31 (Ibid.).
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Pues el espiritu engendra desde si mismo las obras de las bellas artes,
“ocomo el primer eslabén reconciliador entre lo simplemente exterior, sen-
sible y transitorio, y el pensamiento puro, entre la naturaleza y realidad
finita, y la libertad infinita del pensar engendrador (begreifenden Den-
kens) 32, De entre los manuscritos de Hegel, el cuaderno mas antiguo con
material de estética data de 1818, modificado y ampliado en octubre de
1820. Sin embargo, las ideas aducidas aqui traducen la perspectiva per-
manente del filésofo.

Estas tres zonas del espiritu absoluto —la religién, la estética y la filoso-
fia— traducen en sus escritos anteriores a Jena, la consistencia de todo
aquello que llamamos historia humana. Cada una de estas zonas traduce
a la conciencia, segtin la forma histérica de su religién, de sus bellas
artes, o de su manera de filosofar, algo del Absoluto, en cuya comunica-
¢ién se autoengendra. Porque la necesidad de una.época histérica es y
permanece necesidad del Absoluto, y su satisfaccién en la respuesta his-
térica concreta toma irremediablemente la forma de estos reinos de la
religién, el arte y la filosofia. Hay un respeto hondo y sensitivo a las for-
mas con que cada pucblo responde a esta necesidad. Lo que no obs-
taculiza una critica seria, siempre orientada hacia la universalidad del
Absoluto. Sin duda muchos de los alcances histérico-filoséficos de Hegel
eran ya enormemente discutibles en su época y lo son ain més en la ac-
tualidad. Pero la perspectiva de fondo, desde la cual se plantean tales al-
cances, significa un progreso en relacién a la que tenia la ilustracidn, e
incluso la obtencién de bases decididamente s6lidas que dan a la filosofia
de Hegel un rango definitivamente clésico.

Por eso, interesa constatar que Hegel se sirve de la misma perspectiva
hermenéutica de fondo para criticar la aproximacién de Reinhold a la
historia de la filosofia, que empleé menos de un afio antes, para criticar
la historiografia de la ilustracién, en su manuscrito sobre lo positivo en la
religion, fechado el 24 de septiembre de 1800.

Al deslindar la intencién de este tratado, escrito cuando estaba atin en
Frankfurt, Hegel se distancia netamente de los recursos metodolégicos que
habia empleado la historiografia pragmatica de la ilustracién. El no pre-
tende responder a la cuesti6n, acaso se den en la religién cristiana doctri-
nas y mandamientos positivos, por deduccién a partir de conceptos abs-
tractos de naturaleza humana y de las cualidades de Dios. Menos aun pre-
tende “demostrar” €l contrasentido y la “irracionalidad” de tales doctrinas

32 (12, 28).
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y mandamientos positivos, tal como lo hicieron algunas corrientes de la
ilustracion 33.

En lugar de servirse de los principios y métodos de la ilustracion, para
mostrar la conveniencia en todos sus alcances, de lo positivo en la religién
cristiana, Hegel recurre a otro camino:

“Un intento de esta indole, suponia la fe, de que la conviccién de mu-
chos siglos, aquello que los millones que vivieron y murieron en esos si-
glos, consideraron obligacién y verdad santa, que aquello no fue llano
sin-sentido, y hasta inmoralidad, al menos segin las opiniones. Cuando
todo el edificio de la dogmatica —segin el método predilecto en concep-
tos universales— se explicé como un residuo de siglos oscuros, insosten‘ble
en épocas ilustradas, entonces se es al menos tan humano, como para poner
luego la pregunta de cémo puede explicarse, que una edificacién asi, tan
repugnante a la inteligencia y tan errénea de principio a fin, haya podido
ser llevada a cabo. Se hace mostrar a la historia de la Iglesia, cémo sobre
las verdades simples de sus fundamentos se agregaron en virtud de la
pasion y la ignorancia, una tal cantidad de errores, que en esta determi-
nacién de los dogmas singulares, continuada a través de los siglos, no con-
dujeron siempre a los santos padres, los conocimientos, la moderacién y
la inteligencia; que ya en la recepcién de la religiéon cristiana operaron
no sélo el amor puroa a la verdad, sino, en parte, méviles bastante mezcla-
dos, consideraciones muy poco santas, pasiones impuras y, con frecuencia,
necesidades del espiritu provenientes de la supersticién . . .

”S6lo que esta manera de explicar supone un hondo desprecio al hombre,
una supersticion estridente en su razén; y deja intocada la cuestién prin-
cipal, vale decir, mostrar la correspondencia de la religion a la naturaleza,
cémo se modificé la naturaleza en diversos siglos; en otras palabras, se
preguntaba por la verdad de la religion en relacién a las costumbres y el
caracter de los pueblos y tiempos, y la respuesta es, que ella era supers-
ticion vana, estafa y torpeza” 34,

No es el intento de Hegel hacer una apologética a ultranza. Se trata
simplemente de sintonizar con la naturaleza humana concreta, tal como
se configura en las costumbres y el caracter de cada pueblo, segin la
época histérica en que vive, El punto doctrinal imprescindible y funda-

33 (Resulta interesante constatar que de te y Resurreccién de Jesuis; una argu-
hecho, la argumentacién de Hegel es mentacién que atraerd las objeciones
“de conveniencia”, es decir, de indole polémicas de San Buenaventura (Brevi-
similar en este punto, a la aducida por loquium, Prol. 6, 5).

Tomés de Aquino al abordar los sucesos 34 (Hegel, Werke in Zwanzing Bénden,
salvificos de la Encarnacién, Vida Muer- Suhrkamp 1971, Bd. I, 221-222).
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mental en tal aproximacién, lo da el elemento afirmativo que tiene nece-
sariamente la forma en que se autoengendra la vida humana en cada
época, desde su tltima vinculacién con el Absoluto.

Sea permitido aducir, a modo de ejemplificacién, un texto de sus
lecciones de filosofia de la historia. En el capitulo 3 de la Primera Parte,
Hegel se refiere al pueblo judio, entre los pueblos del imperio persa. Con
mas sordina que en sus escritos juveniles, alude Hegel al “momento de
la exclusién” %5 inherente a esta religion:

“Frente a este Dios son falsos todos los demas dioses: y ciertamente
la distincién entre verdadero y falso es totalmente abstracta; pues
no se reconoce en los dioses falsos, el que reverbere en ellos algin
brillo de lo divino. Ahora bien, toda eficacia espiritual, y con mayor
razén cada religién esta dispuesta de tal manera, que hay contenido
en ella, como quiera sea, un momento afirmativo. Por mucho que
yerre una religion, no obstante tiene ciertamente la verdad, aun cuan-
do la tenga de manera deformada. En cada religién hay presencia
divina, una relacién divina, y una filosofia de la historia debe bus-
car en las siluetas mas deformes, el momento de lo espiritual. Pero
por el hecho de que una religion sea, no es todavia, en cuanto
tal, buena; no debe caerse en la indolencia de decir que el conteni-
do nada tiene que ver, sino sélo la forma. . .” 3¢,

Dados estos antecedentes, resulta mas facil entender la distancia que
media para Hegel, entre una simple informacidn, un dato que de suyo
deja indiferentes el centro mas personal e intimo, y aquello que apela a
ese centro, porque responde a una necesidad intima, una necesidad com-
partida, que se convierte en necesidad de una época, A esta esfera perso-
nal, pertenecen la religién, la filosofia y también la estética, i.e. las bellas
artes.

La critica de Hegel a Reinhold —en Diferencia—, recae a este nivel,
sobre la 6ptica con que este (ltimo mira la historia, como si de ella s6lo
fuese posible extraer “informaciones”, y como si la filosofia misma no
brindase mas posibilidades que un museo de momias, clasificadas segin
sus datos. Dice Hegel:

“Se ve que subyace al propésito de una tal investigacién, una repre-
sentacién de la filosofia, segin la cual seria una suerte de arte ma-

35 (Hegel, 11- 261). 36 (Hegel, 11- 261).
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nual, que se deja mejorar a través de manipulaciones siempre nue-
vamente inventadas. Cada invento nuevo, supone la informacién
acerca de las manipulaciones ya empleadas y de sus propésitos. .
Si se tratase de un tal invento, y la ciencia fuese la obra muerta pro-
ducida por la habilidad ajena: entonces le calzaria ciertamente a la
ciencia aquella perfectibilidad, de la que son capaces las artes me-
cénicas, y los sistemas filoséficos hasta ahora no merecerian jamas
otra consideracién que la de ejercicios previos realizados por gran-
des cabezas”3".

Hegel emplea un ejemplo del arte manual —i.e. de una operacién cuyo
ambito de eficacia recae sobre algo que esta fuera de la intimidad perso-
nal de la vida humana— para dejar completamente en claro que no es
ese el cauce de realizaciéon de la filosofia. Y por lo mismo, la perfectibi-
lidad que le compete a la filosofia tampoco puede ser confundida con
una férmula manual que tenga en cuenta y aventaje las férmulas ante-
riores. Lejos de eso, la filosofia surge genuina, como operacién de la inte-
ligencia, como especulacién. Y cuando alcanza este nivel especulativo,
entonces es ya filosofia, y requiere una aproximacién que la entienda asi,
sin minimizarla al rango de “ejercico previo”, Hegel recalca esta posi’ciéxi
con otro ejemplo:

“Si Rafael y Shakespeare hubiesen conocido las obras de Apelles
y Séfocles, éstas, lejos de parecerles ejercicios previos para las suyas,
les habrian parecido mas bien una fuerza emparentada del espiritu:
tanto dista la inteligencia, de ver en configuraciones anteriores a la
suya, s6lo ejercicios previos ttiles para ella. Y cuando Virgilio consi-
dera a Homero como un ejercicio previo asi, para él y su época refi-
nada, entonces su obra permanecié en esa medida, un ejercicio imi-
tatorio” 38,

En otras palabras, el horizonte histdrico en el que viven y se desarrollan
estas tres esferas del espiritu absoluto —la religién, la filosofia y la es-
tética— sélo es accesible en su validez auténtica, como presencia actual,
que apela e impacta la interioridad personal. De manera que una
bptica que reduzca sus manifestaciones al nivel indiferente de datos in-
formativos, se bloquea la posibilidad de acceso a este .4mbito. Un dato
informativo puede perder actualidad y ser sustituido por otro més ade-

37 (Op. cit., 1, 41). 38 (Op. cit, 1, 44).
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cuado y completo. Un trozo de vida personal, manifiesto en cualquiera de
sus formas histéricas, es insustituible y se afirma a si mismo en su validez
permanente.

2. Fisionomia diferenciada de la necesidad de una época: la formacién

El segundo pérrafo introductorio de Diferencia lleva el titulo: Necesi-
dad (Bediirfnis) de la filosofia 3.

En el parrafo anterior Hegel vuelve a aludir, como de paso, al terreno
ambivalente para toda 6ptica hermenéutica, en el que estd cualquier fi-
losofia que se considere. Por una parte, esa filosofia €s una “figura vivien-
te”*%, Pero como tal, pertenece a la apariencia (Erscheinung). Mas ade-
lante, leemos en Diferencia:

“Aparecer y disociarse en una misma cosa” *!.

Seis afios més tarde dedica Hegel el tercer capitulo de su Fenomenolo-
gia al tema Fuerza y Razdn, Apariencia y mundo suprasensorial, desarro-
llando sus implicancias, En su Introduccién a las lecciones de Estética,
encontramos la siguiente formulacién condensada de esta perspectiva:

“Ciertamente al parecer (Schein) mismo es constitutivo de la esencia
(dem Wesen Wesentlich), la verdad no seria, si no pareciera y apare-
ciera...”42, Esta vinculacién esencial corresponde al modo de conocer
humano.

De ahi que sea preciso considerar una filosofia, segin las dos caras en
que estd disociada: su letra y su espiritu. Ambas caras repercuten en la
“forma propia” que tiene la tilosofia en cuesti6n.

Por eso, puesto a la consideracién de esta forma propia, constata Hegel
al inicio de este segundo parrafo, sus dos lugares de proveniencia: por una
parte, “la originalidad viviente del espiritu”43, por otra parte, “la forma-
cién (Bildung) de la época”.

Ambos lugares de extraccién, constituyen dos caras de un mismo fené-
meno histérico de “disociacién”. El espiritu actia frente a esta disociaci6n,
restableciendo y configurando nuevamente la armonia desgarrada.

La otra cara se encuentra previamente dada al espiritu, sin que él
pueda evitarlo, en la formacién de la época:

“Disociacién es la fuente de la necesidad de la filosofia, y como forma-
cién de la época (es) la cara involuntariamente dada de su figura” 4.

39 (Op. cit., 1, 44). 42 (Op. cit., 12, 28).
40 (Op. cit.,, 1, 40). 43 (1, 44).
1 (Op. cit, 1, 135). 4 (1, 44).
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Todo programa educativo, formativo, preuniversitario y universitario,
descansa en una letra; como tal es apariencia disociada de una relacién
viviente con el Absoluto. Porque el modo de conocer humano, segin este
desdoblamiento y disociacién entre la verdad y su apariencia, es anterior
a la libertad de que dispone el hombre, esta situacién es y permanece
“involuntaria” frente al espiritu humano. De ella surge la necesidad de la
filosofia, afirma Hegel aqui.

Obsérvese que Hegel hace coincidir esa “disociacién con un desgarra-
miento de la armonia del espiritu, y con la situacién filosdfica inicial que
escapa a su libertad, y estd vertida en la formacién de cada época.

“En la formacién (Bildung), se ha aislado del Absoluto, aquello que
es apariencia (Erscheinung) del Absoluto, y se ha fijado como algo
auténomo. Pero simultdneamente la apariencia no puede rechazar su
origen, y debe intentar constituir la diversidad de sus restricciones,
en un todo” %%,

Hegel llama a la “razén” (Verstand), “fuerza del restringir’, i.e. del
delimitar y circunscribir en una edificacién, todos los elementos que me-
dian entre el hombre y el Absoluto. Abandonada a su propia dinimica, la
razén se pierde en un desarrollo indefinido de diversidades *¢. Pero asi,
queda aprisionada en una unica alternativa: “producirse a si misma inde-
finidamente” —en tanto fija y circunscribe contraposiciones—, o “burlarse
de s{ misma”, en tanto rechaza tales contraposiciones. En tanto el movi-
miento de la razén se desplaza como proceso inmanente de “contraposi-
cién”, su ambito propio es “lo finito” 47,

La formacién de épocas diferentes, ha planteado tales contraposiciones
“en diversas formas” 48,

“Las contraposiciones, que por lo demas bajo la forma de espiritu y
materia, alma y cuerpo, fe y razén, libertad y necesidad, etc., y en
esferas mas restringidas, todavia eran significativas de alguna ma-
nera, absorbieron en si todo el peso de los intereses humanos, pasa-
ron a la forma de las contraposiciones entre inteligencia y sentido,
inteligencia y naturaleza, a medida que progresaba la formacién,
tornandose en el concepto universal de subjetividad absoluta y ob-
jetividad absoluta” #°,

45 (1, 44). 48 (1, 45).
4 (1, 45). 49 (1, 45-46).
41 (1, 52).
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Este texto plantea una diagnosis histérica de la necesidad filoséfica, de
su época. Hegel advierte que la filosofia se ha estancado en esta forma
“reflexiva”, que absolutiza la contraposicién, a través de estos conceptos
absolutos de subjetividad y objetividad. Esta serd su critica a la slustra-
cién francesa, en sus lecciones de historia de la filosofia . Asi explicara
ahi su incapacidad de abordar de otra manera el problema del Absoluto,
que en la forma de un “a-teismo” o de la indefinida postergacién del
“deismo”, que conserva todavia el nombre vacio de Dios, reduciendo su
significacién a lo “totalmente otro” que la autoconciencia, a una “X” in-
cégnita, También en su Introduccién a las lecciones de Filosofia de la
Religion, Hegel plantea una critica similar a la teologia especulativa de
la ilustracién, Tanto ha absolutizado esta corriente la contraposicién —y
por lo tanto lo finito—, que cualquier contenido de la religién le parece
insoportable: '

“Cualquier contenido le parece a esta orientacién negativa, un en-
tenebrecimiento del espiritu, en tanto que ella sélo quiere permane-
cer en la noche, que ella llama ilustracién, y ahi debe considerar
ciertamente como hostil, el rayo de luz del conocimiento” 52,

Esta misma imagen de la noche, se encuentra en Diferencia, para desig-
nar el transfondo de todas esas finitudes en las que se mueve y opera la
razén: “Pues todo ser que produce la razén es uno determinado, y lo de-
terminado tiene algo indeterminado ante si y detras suyo; y la diversidad
del ser esti entre dos noches, sin asidero, ella se apoya en la nada: pues
lo indeterminado es nada para la razén, y termina en nada. El empecina-
miento de la razén es capaz de dejar en pie sin unificar, juxtapuesta, la
contraposicién de lo determinado y lo indeterminado, de la finitud y de
la infinidad abandonada; y (puede) sostener al ser, frente al no-ser igual-
mente necesario para él. Porque su contextura apunta hacia la determi-
nacién eventual, lo determinado por él est4 no obstante limitado por algo
indeterminado: de manera que su constante poner y determinar no acaba
nunca su tarea; y en la misma posicién y determinacién hecha, hay un
no-poner y un indeterminado, y por lo mismo, retorna siempre de nuevo
la tarea de poner y determinar” %,

Este perenne dar vueltas en el vacio, de la razén abandonada a su
propia dindmica, queda eternizado por la “filosofia reflexiva”.

5 (19, 508-508). 52 (1, 51).
51 (15, 49-50).
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Esta disociacién, que el movimiento de la razén sélo fija y delimita més y
maés, torna inquieta a la vida humana, que puja por liberarse de esta pri-
sién de lo finito:

“Mientras més s6lido y brillante es el edificio de la razén, mas in-
quieto se torna el impulso de la vida, que se encuentra prisionera,
como una parte en él, para salir fuera, hacia la libertad” 3,

Estas son las circunstancias de las que surge la necesidad de la filoso-
fia: “Cuando el poder de la unificacién desaparece de la vida de los
hombres, y las contraposiciones han perdido su relaciéon e interaccién
viviente, y alcanzan autonomia, entonces surge la necesidad de la filoso-
fia” 3¢,

Ahora bien: ese endurecimiento hasta la absolutizacién de las contra-
posiciones, es compaiiero inevitable de una ampliacién de la formacién
de una época. Pues entonces, la cultura se torna mas compleja, y las cir-
cunscripciones se multiplican y ramifican:

“Mientras mas se dilata la formacién (Bildung), mientras mas se di-
versifica el desarrollo de las manifestaciones de la vida, en que pue-
de enredarse la disociacién, mayor se torna el poder de la disocia-
cién, méas s6lida (se torna) su santidad climéatica, tanto mas ajenos
al todo de la formacién y menos significativos (se tornan) los inten-
tos de la vida, para reengendrarse en la armonia” %,

Sélo la operacién propia de la inteligencia —es decir, la especulacién—
es capaz de satisfacer esta necesidad de la vida humana:

“Suspender estas contraposiciones solidificadas, es el tnico interés
de la inteligencia. Este su interés, no tiene el sentido de que ella se
pusiera totalmente en contra de la contraposicién y limitacién: pues
la disociacién necesaria, es un factor de la vida, que se configura
contraponiéndose a si misma eternamente: ademé4s la totalidad en
su vivacidad mas alta, s6lo es posible por medio de su restauracién
a partir de la separacién més elevada” %.

Asi como la disociacién es un factor inevitable de la vida, también lo
es la necesidad de la filosofia. Pero Hegel enfatiza contra la posicién de

5 (1, 45). 55 (1, 47).
5¢ (1, 46). 58 (1, 48).
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Reinhold, que esta necesidad no es un supuesto previo de la filosofia sino
su inicio mismo. Las ultimas 24 paginas de Diferencia, reanudan la cri-
tica a Reinhold, centradas en este punto importantisimo. Hegel recalca una
vez més, con toda energla que el cuestionamiento de la historia no tiene
el sentido —para quien emprende la tarea del filosofar— de buscar la me-
jor informacién en vistas de una “fundamentacién” de la realidad del co-
nocimiento, a través del andlisis. Porque la filosofia reflexiva se empan;
tana en esta actividad de la “razén” —sustituyendo con ella la actividad
de la “inteligencia® (Vernunft)—, su trabajo queda marcado por un des-
tino similar al del tapiz tejido por Penélope: lo que la razén pone, lo re-
duce inevitablemente a la nada en el momento siguiente. El movimiento
de la razén abandonado a su sola dindmica, estd incapacitado para llegar
al centro medular de la filosofia, alli donde ella se fundamenta a si misma,
sin necesitar de “informaciones” que la fundamenten y apuntalen “desde
fuera”.

Escribe Hegel en estas paginas finales de Diferencia;

“Si la filosofia en cuanto todo, se fundamenta a si y a la realidad
de los conocimientos, segin su forma y contenido, en si misma:
entonces el fundamentar y sondear, en cambio, ni saldra de si en
su acumulacién de probaciones y anilisis, y del porque, y hasta
qué punto, y entonces, y con tal que —ni entrard dentro de la filo-
sofia. Para la cautela sin posiciones, que sélo aumenta siempre en
su ocupacién, toda investigacién es demasiado rapida, todo inicio
es una anticipacién, asi como toda filosofia es s6lo un ejercicio pre-
vio. La ciencia afirma que se fundamenta en si misma, poniendo
cada una de sus partes de manera absoluta, y con este procedi-
miento constituye en el inicio y en cada punto singular, una iden-
tidad y un saber. Como totalidad objetiva, el saber se fundamenta
simultineamente a si mismo, a medida que mis se forma a si
mismo; y sus partes estin fundamentadas, s6lo simultineamente
con ese todo de los conocimientos, Punto céntrico y circulo estin
de tal manera referidos mutuamente, que el primer inicio del
circulo ya es una relacién al punto céntrico, si no estin plenamente
realizadas todas sus relaciones (el circulo entero); —un todo que
requiere tan poco de un asidero particular, como la tierra (requie-
re) de un asidero particular, para que se apodere de ella la fuer-
za— que la conduce en torno al sol y la mantiene simultineamente
en toda la viviente diversidad de sus figuras,
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Pero. el fundamentar se ocupa de buscar siempre el asidero, y en
tomar velocidad hacia la filosofia viviente; convierte esta velocidad
de arranque en su obra verdadera; y por su principio, se imposibi-
lita arribar al saber y a la filosofia” 7.

Este aferrarse al trabajo analitico de circunscripcién de finitudes, propio
de la razén, rehusando pasar al 4mbito propiamente especulativo de la
inteligencia, corresponde —prosigue Hegel— a una “angustia de introdu-
cirse en el saber” %8,

Ya al principio de Diferencia habia diagnosticado Hegel la situacién de
quien se asoma a los sistemas filoséficos esparcidos en la historia, sin ver
més que “opiniones”. Su diagnosis:

“No ha reconocido que se da la verdad” %.

Desde otra perspectiva, encontramos en el Prélogo de su Fenomenolo-
gia del Espiritu la misma critica a la filosofia reflexiva, abandonada a
su afan de circunscribir y fijar limites. Ahi escribe Hegel:

“...la verdad no es una moneda acufiada, que se da acabada y pue-

’

de embolsarse asi” 0.
3. . Pugna de la razén contra la especulacién

Hegel no se contenta con diagnosticar como sintoma de su época esa
usurpacién hecha por la razén, del modo operativo de la inteligencia.
Puesto que la razén no puede salir del 4mbito de la contraposicién, sélo
le queda imitar a la inteligencia, elevando esa contraposicion al nivel
de conceptos absolutos de subjetividad y objetividad. Hegel va mas alla
en su intento. Trata de entender cémo, por medio de qué proceso ha
llegado su época a esa situacién. Es asi como plantea una pugna interna
entra la razén y la inteligencia, Pero no pone en la mira de su conside-
racién, los alcances significativos e implicancias inherentes a esa pugna
en si. S6lo le interesa aqui hacer lugar a la especulacién dentro del
quehacer histérico-cultural de su época.

La pugna de la razén contra la inteligencia se inicia —segin Hegel—
como reaccién contra el “sentimiento de interna falta de asidero y contra

57 (1, 151-152). 59 (1, 40).
58 (1, 153). 60 (2, 38).
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el oculto temor” 6! de salir de esta regi6n de fronteras netas y limites
fijos en que se mueve la reflexién. Ya vimos que Hegel le da el nombre
de “angustia” frente al territorio de la médula esencial de la filosofia.
En lugar de dar el salto especulativo, més alla de todo lo finito y limitado,
la razén se contenta con imitar a la inteligencia:

“La razén imita a la inteligencia en la posicién absoluta, y se da a si
misma a través de esta forma, la apariencia (Schein) de la inteligencia,
aun cuando las cosas puestas, son de suyo contrapuestas, y por lo tanto
finitas” %2, Ella hace esto con tanto mayor apariencia, cuando transforma
y fija en un producto, la negacién de la inteligencia (Ibid.). La razén
llega a disociar completamente de las relaciones vivientes, al proceso
.cultural, colocando la cultura “junto a si, o (colocindose) a si junto a
ella; y porque la razén se ha tornado en segura de si, llegan ambas (la
razén y la cultura) a expandirse en una cierta tranquilidad una junto a
la otra, dado que estin separadas en 4mbitos completamente aparte,
en los cuales carece de toda significacién lo que sucede en el otro” ¢,

Hegel atribuye esta pugna, también, al hecho de que la disociacién
se siente atacada ®, mientras el reino de la razén no haya alcanzado el
poder que le permita sustentarse frente a la inteligencia (Ibid.). Mientras
no logre ese estatuto, la razén se volvera “con odio y furia” % contra la
inteligencia, Hegel ejemplifica esta pugna con un decir:

“Asi como suele decirse de la virtud, que el mayor testigo de su rea-
lidad es la apariencia que de ella toma prestada la hipocresia: asi tampoco
puede defenderse de la inteligencia, la razén. Y busca protegerse del sen-
timiento de interna falta de asidero y del oculto temor que acosa a la
limitacién, a través de la apariencia de inteligencia, con que disimula
sus particularidades. El desprecio por la inteligencia no se manifiesta en
su fuerza maxima, en que sea libremente despreciada y vituperada, sino
en que la limitacién se glorie del dominio sobre la filosofia y de su
amistad” ®. Antes de llegar a esta agresividad expresa y declarada, se
encuentra la operacién racional en el estado corriente y cotidiano de la
“sana raz6n humana”. Para ella, la labor de la inteligencia —i.e. la especu-
lacién— sélo suscita incomprensién, malentendidos. La sana razén humana
se inclina hacia la reflexién. Sus propésitos no abarcan la relacién viviente

61 (1, 48). 64 (Cf. 1, 48).
62 (1, 45). 65 (Ibid.).
63 (1, 47). 66 (1, 48).
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de su conciencia, hacia la “totalidad absoluta” ¢7, esta relacién permanece
en su interioridad, inexpresada.

“De ahi que la especulacién entiende bien a la sana razén humana,
pero que la sana razén humana no entienda la operacién de la especu-
lacién. La especulacién reconoce como realidad del conocimiento, sélo
el ser el conocimiento en la totalidad; todo lo determinado, sélo tiene
realidad y verdad para ella, en la relacién conocida hacia el Absoluto.
Por eso reconoce ella (la especulacién) también al Absoluto, en aquello
que subyace a los anhelos de la razén humana...”

4. La Filosofia

Llegamos al final de esta incursién en la idea de filosofia propuesta por
Hegel en 1801. En su presentacién al puablico de Jena, el filésofo rebate
las posibilidades de la reflexién, para salir del terreno de las “peculiari-
dades” de la apariencia, Su dinamica est4 prisionera en la tarea de reco-
lectar y procesar “peculiaridades” de la apariencia, sin llegar jamas a
abordarla expresamente como totalidad. De ahi que la razén por si sola,
no sea capaz de entrar en el territorio esencial de la filosofia, en el mundo
de la realidad y de la relacién viviente con el Absoluto, el mundo que
estd mas alla de “la esencia pensante y pensada” .

Recién al nivel de la inteligencia especulativa es posible aproximarse
a un sistema filosdfico, y alcanzar la perspectiva total propia de la filo-
sofia. Recién en la 6ptica de esa perspectiva total, se vertebran todas las
peculiaridades y particularidades y alcanzan estatuto de “saber”, y por
lo tanto de filosofia. Hegel respondera en Diferencia a la objecién de
Jacobi, que mas tarde formulardn desde perspectivas diferentes, Soren
Kierkegaard y Federico Nietzsche. Escribe Hegel:

“Ala expresi()n de Jacobi, que los sistemas son ‘un no-saber organizado’,
debe agregarse, que el no-saber —el conocimiento de los singulares— se
torna en saber, por aquello que se lo organiza” ™.

Nos limitamos a citar un texto que compendia la visién de Hegel de
filosofia:

“La esencia de la filosofia no tiene precisamente fondo para peculia-
ridades, y para llegar a alcanzarla, es necesario (si el cuerpo expresa la
suma de peculiaridades), arrojarse & corps perdu. Pues la inteligencia,

87 (1, 56). 69 (1, 47).
68 (1, 56). 70 (1, 135 s.).
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al encontrar a la conciencia perdida en peculiaridades, sélo se vierte
hacia la especulacién filoséfica, en tanto se eleva hacia si misma, confiin-
dose sélo a si misma y al Absoluto, que se torna en su objeto. En ello
no arriesga sino finitudes de la conciencia, y para superarlas y construir
el Absoluto en la conciencia, se eleva a la especulacién; asi ha alcanzado
—en la falta de fundamento de las limitaciones y peculiaridades— su pro-
pia fundamentacién en si misma. Porque la especulacién es la actividad
de la inteligencia una y universal, sobre si misma (auf sich selbst):
entonces (en lugar de ver en los sistemas filoséficos de diversas épocas.y
cabezas, s6lo diversas maneras y puras visiones peculiares), una vez que
ha liberado su propia visién de las contingencias y restricciones, tiene
que encontrarse a si misma a través de las formas particulares—, y fuera
de ahi, (tiene que) encontrar sélo diversidad de conceptos razonables
y opiniones; y una tal diversidad no es ninguna filosofia” 7.

Sélo al nivel de la especulacién es posible alcanzar una visién de la
realidad misma, en la unidad viviente que vertebra sus miltiples elementos.

Filosofia es, entonces, actividad de la inteligencia (Vernunft), que como
razén especulativa, organiza su saber en la letra de un sistema. La razén
puramente reflexiva, es incapaz de acceder por si sola a la filosofia.

En el momento histérico cultural de la filosofia, por 1801, la diagnosis
de Hegel comprende dos caras, que sélo es posible enunciar aqui, a modo
de conclusién:

a. La ilustracién bloqueé el quehacer filoséfico, al entregarlo irrestric-
tamente a la razdn reflexiva (Verstand). '

b. La via propuesta por Hegel para superar este callején sin salida, es
una vuelta de la vida humana hacia su fondo mas propio, para en-
contrar desde esa interioridad, su relacién con el Absoluto.

El desarrollo de ambas lineas de fuerza, se muestra ya aqui complejo
y rico en matices. De ahi la riqueza programitica de esta primera pre-
sentacién al publico académico de Jena.

Hegel propone subsumir la vida humana desde su centro mismo espi-
ritual. Cae fuera de su intencién y formulacién, cualquier planteo en
“secciones” separadas. Como si la razdn reflexiva (Verstand) fuese un
“piso aparte” respecto de la razén especulativa (Vernunft).

Precisamente ese seccionamiento es el signo de la trampa en la que la
ilustracién arroj6 a la filosofia: la trampa del monopolio de la razén re-

(1, 43).
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flexiva, incompetente de suyo, para abordar la unidad misma de la vida
concreta, en la que se reconcilian los contrarios.

La filosofia emprendida por la razdn especulativa, es también discursiva,
es movimiento de la razén. Pero de una razén elevada a un nivel superior
al de las finitudes abstractas que contrapone la razdn reflexiva. Una razén
que aborda la concrecién de la vida desde el fondo més intimo del propio
espiritu, aquél donde se manifiesta su relacién con el Absoluto.

“Pero la reflexi6n tiene, en cuanto inteligencia (Vernunft), relacién con
el Absoluto, y ella sélo es inteligencia, en virtud de esa relacién...” %

7 (1, 50).
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