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ResuMeN. La formacion (Bildung) del Espiritu Filosdfico —tal como es desarrollada en el Prélogo a la
Fenomenologia—, constituye un llamado a asumir el esfuerzo del concepto. Esta tesis es desarrollada por
el autor en dos etapas. En primer lugar, se plantea la exigencia de establecer una relacién inmanente con
el objeto, es decir, expresar la necesidad de su movimiento, pues para Hegel tanto el objeto de la filosofia
como su concepto estdn estrechamente ligados a la vida; en esta primera parte, la filosofia de Hegel
constituye una dura critica al formalismo kantiano. En segundo lugar, Hegel concibe la filosofia como
trabajo —cuya experiencia fundamental es el extranamiento (Entfremdung)-. e/ cual expresa la finitud
propia de la racionalidad humana. A partir de esta ultima tesis Hegel emprende, por una parte, una critica
del entusiasmo propio del movimiento romdntico y, por otra parte. de la intuicion como compresion
inmediata de todo lo que es. )
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SumMARY. The author holds that the Bildung of philosophical mind, as it is developed in the Foreword to the
Phenomenology, is an appeal to make the effort of concept. This thesis is elaborated in two steps. First of
all, it is pointed out that it is necessary to set up an immanent relation 1o the object, i.e., to express the
necessity of its movement, in so far as Hegel thinks of the object of Philosophy and its notion as being
closely bound to life. Hence, Hegel s philosophy constitutes a sound criticism to Kantian formalism. Second,
Hegel regards Philosophy as a work whose main experience is alienation (Entfremdung), and that it expresses
the finite character that distinguishes human rationality. From the latter statement, Hegel starts a criticism,
on the one hand, to the enthusiasm proper to Romanticism and, on the other one, to intuition as a sudden
understanding of whatever exists.
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El “Prélogo” a la Fenomenologia del Espiritu ha llegado a conquistar una posicion
de privilegio no sélo dentro de la obra a la que precede, sino incluso dentro del conjunto
del sistema hegeliano. Y ello, a pesar del propio Hegel. Por una parte, el inicio del “Prélogo”
no deja duda alguna de que es s6lo recorriendo ese camino “de la formacion de la conciencia
misma hacia la ciencia” que es la Fenomenologia,' como el lector podra alcanzar el

‘verdadero punto de vista filoséfico sobre la obra; en otras palabras, qué sea ella y como
lleva a cabo la exposicion de su asunto, solo lo sabe quien se adentra en la experiencia del
saber a que esta abocada la conciencia natural. Nadie puede pretender re-conocer la obra ni

-en el fin que ella busca ni en el resultado al que llega, de lo cual se trata generalmente en un
prologo. Frente a la exposicion filoséfica propiamente dicha, el fin de la obra “es lo universal
carente de vida” y el resultado escueto al que ella liega, “el cadaver™ que deja tras de si la

1 Cfr. HEGEL, G.W.F. Fenomenologia del Espiritu. México: Fondo de Cultura Economica, 1986. p. 54.
2 Ibidem.
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exposicion. En lugar de introducirnos en la “cosa misma”,’ toda reflexion precedente no
hace mas que alejarnos de ella o, a lo sumo, ofrecernos un punto de vista historico de ella,
de lo cual, por lo demds, no se trata en filosofia. “La filosofia —decia el joven Hegel-
comienza consigo misma”,* no debe hacerse de ella una antesala, a menos que se crea que
su objeto es algo muerto.

Por otra parte, la reserva de Hegel frente al valor y la pertinencia filoséfica de tales
escritos obedece a un intento por depurar la naturaleza, el sentido y la necesidad del trabajo
filosofico. El “Prélogo” deja en claro de entrada, que la filosofia es, por su misma naturaleza,
un trabajo estrictamente conceptual y que toda pretensién de hacer filosofia al margen de
dicho trabajo —sobre lo cual llamarén la atencion Kant y Hegel en sus criticas al pensamiento
neoplaténico y romantico, respectivamente—, la priva de toda cientificidad y hace de ella
un discurso enteramente esotérico. La filosofia, de acuerdo con la representacion general
del “Prélogo”, es un actividad que tiene en el concepto el elemento de su existencia y que
se constituye como ciencia s6lo en la organizacién sistematica de éste. Segiin Hegel, de lo
que se trata es de asumir el esfuerzo del concepto. Todo el “Prélogo” no es mas que un
llamado a asumir este esfuerzo, pues a &l se remonta la posibilidad de una experiencia
auténtica del filosofar, lo mismo que la condicion de posibilidad de la filosofia en general.
El esfuerzo del concepto constituye la experiencia paradigmatica en la formacion del espiritu
filoséfico. Este no es el resultado del simple conocimiento histérico de la filosofia. En el
llamado de Hegel a asumir este esfuerzo, resuena el punto de vista kantiano, segtin el cual,
no se aprende filosofia —como no sea histéricamente- sino, a lo sumo, a filosofar.®

Pero, a diferencia de Kant, el filosofar en sentido hegeliano no tiene el caracter de
una disciplina de la razén. Filosofar es para Hegel una experiencia que pone en juego la
capacidad del espiritu de liberarse, elevarse y extrafiarse. El trabajo del concepto (=filosofia)
precisa de la mediacion de esta experiencia, porque, segiin Hegel, el conocimiento filos6fico
es el producto de la ruptura del espiritu con su propia inmediatez, del elevarse a una
comprension mas universal de las cosas y de asumir el extrafiamiento inherente a tal
liberacion y universalizacion.

No en otra cosa consiste la formacién filosofica: ella se inicia con el abandono de la
vida inmediata, la vida hundida en lo sensible y atin no guiada por la reflexién, o, dicho
con Hegel, la “vida sustancial”,® para ir ascendiendo poco a poco a la distancia reflexiva
del pensamiento. Pero este abandono no se cumple espontaneamente y sin dificultades,

3 “Lacosamisma” es el “qué” de la exposicion filosofica, aquello por lo cual se pregunta y se busca en vano
en un “prologo”; Cfr. HEGEL. Op. cit., p. 7-8. Que se trata de un asunto esencial de la dialéctica hegeliana
lo demuestra Ridiger Bubner en: Zur Sache der Dialektik. Stuttgart: Reclam, 1980; Cft. especialmente €l
capitulo "Die ‘Sache selbst’ in Hegels System”, p.40-69.

4 Cfr. HEGEL, G.W.F. Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling. Madrid: Tecnos,
1990. p. 23.

5 Cfr. KANT, Immanuel. Critica de la razén pura. Madrid: Alfaguara, 1993. p. 650.
6 Cfr. HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op.cit., p. 9.

166



porque aquella inmediatez es también una forma de ser del espiritu, que pretende mantenerse
y fijarse en él; por eso, salir de aquella vida y emprender la marcha dialéctica, cuya imagen
imperecedera nos la ofrece Platén en el simil de la caverna, es un arduo trabajo para el
espiritu, que de alguna manera ya se habia acostumbrado a ella. De ahi que la formacion
filosofica sea, en principio, un “liberarse con trabajo de la inmediatez de la vida sustancial™’
para poder elevarse, asimismo trabajosamente, hasta el pensamiento.®

Pero este proceso no esta concebido por Hegel como una marcha del alma a un
reino de esencialidades puras una vez se ha desprendido de todo lo finito. La dialéctica
inherente al proceso de formacion cientifica y filoséfica no lleva a la contemplacion de un
mundo suprasensible. Ella, por el contrario, dispone al espiritu para la reflexion, la cual
“solo mora en la finitud”.® En efecto, pertenece a la esencia de dicha formacion un ser
capaz de fijar el pensamiento, la reflexion, en lo concreto, en lo determinado, en lo que
limita, en aquello que por ser lo otro de ¢l mismo, constituye su negacion. El espiritu —
ensefia Hegel- ha de ser capaz de mirar cara a cara lo negativo —aquello que para él esta
marcado con el caracter de lo finito, lo separado y lo particular— para poder penetrar en su
sentido y alcanzar la experiencia de ello: s6lo asi conquista su verdad. La filosofia. segun
la idea de formacion que le subyace, no puede ser ni un desentenderse de lo existente ni su
negacion sin mas, ni tampoco un discurso edificante sobre ello'’: para Hegel, ella no es ni
puede ser otra cosa que penetracion (Einsicht), pues s6lo adentrandose en lo otro gana el
espiritu una auténtica experiencia de ello y de su propio saber.

Esta experiencia consolidaria el proceso de ia formacion. Ella es el rasgo dominante
de lo que podria llamarse una vida filosofica. “Este inicio de la formacién tendra que dejar
paso, enseguida, a la seriedad de la vida pletérica, la cual se adentra en la experiencia de la
cosa misma”.!" La distancia reflexiva que crea la liberacion de la inmediatez de la vida
sustancial y que dispone al espiritu al pensamiento, no basta para dar cuenta de lo que es la
cosa misma. Tampoco se trata, por otra parte, como lo insinua el texto citado, de un mero

7 He optado por el sentido literal que tiene la frase en el original aleman: “Herausarbeiten aus der
Unmittelbarkeit des substantiellen Lebens”, pues quiza ello sirva para recuperar la fuerza expresiva de la
frase que utiliza Hegel y. con ello, recrear la concepcion de trabajo que elia encierra: la forma verbal “sich
herausarbeiten” —que Hegel emplea como sustantivo— implica primariamente la idea de un liberarse con
trabajo y esfuerzo de ailguna dificultad presente. a lo cual alude precisamante la nocion hegeliana del
inicio de la formacion filosofica. La version que presenta Roces. quien traduce aquella expresion con el
escueto “remontarse”, no parece dar cuenta del rico sentido que ella encierra. (Cfr. HEGEL, G.W.F.
Phénomenologie des Geistes. Werke, 3. Frankfurt: Suhrkamp. 1989. p.13; Cfr. Fenomenologia del Espiritu.
Op. cit., p. 9; Cfr. La interpretacion que sobre este pasaje del prélogo hace Merold Westphal en su Hegels
Phinomenologie der Wahrnehmung. En: Marerialien zu Hegels Phdnomenologie des Geistes. editado
por Hans Friedrich Fulda v Dieter Henrich. Frankfurt: Suhrkamp, 1973. p, 85-86.

8 “[...}sich zu dem Gedanken [...] heraufzuarbeiten [...])"; Cfr. HEGEL. Phinomenologie des Geistes, loc.
cit., p. 14; Cfr. HEGEL. Fenomenologia del Espiritu. Op. cit., p.9

9 HEGEL. Fenomenologia del Espiritu. Op. cit.. p. 11, 13.
10 Cfr. La parte final de este trabajo.
11 HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p.9
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afan de trascendencia: la “seriedad” del trabajo filos6fico tiene que ver con la capacidad de
lograr una consideracion y un trato inmanentes del objeto. Filosofar no es tanto un trascender,
cuanto un adentrarse en la cosa, y ello, como se vera luego, con una caracteristica peculiar:
adentrarse para permanecer en ella. El fundamento de esta concepcion descansa, en parte,
en la critica de Hegel al caracter formal y esquemadtico que, segin él, presenta el
conocimiento en Kant y, en parte, en una idea del objeto que, sin paralelo alguno en los
sistemas filos6ficos de su tiempo, se aproxima mas a la vision heraclitea del mundo.

Segun Hegel, el conocimiento, tal como se presenta en la filosofia tedrica de Kant,
se convierte en un esquema carente de vida cuando, por un lado, la relacion del entendimiento
con los objetos no es mas que una relacion extrinseca, mediada por la categoria y sometida
a las condiciones formales del pensar y, por otro, cuando ese mismo entendimiento no es
mas que el frio receptaculo de conceptos fijos e inmdviles. Hegel echa de menos en tal
esquematismo una relacion inmanente del entendimiento con los objetos; los conceptos
con los que éste opera no son el producto de un haberse sumergido en el contenido de la
cosa y haberla captado en su propio movimiento; los conceptos no son alli mas que meros
predicados de los objetos, simples determinaciones externas a los mismos. Por causa de
este formalismo, el objeto se asemeja a un esqueleto del que cuelgan etiquetas que indican
sus partes; por su causa, €l entendimiento contiene los conceptos a la manera como se
contiene la esencia de las cosas en los frascos que descansan en los anaqueles en la tienda
del herbolario: asi como en el esqueleto faltan la carne y la sangre, y no hay nada mas que
huesos, y en los frascos yace oculta la esencia de las cosas, asi en este formalismo “se
prescinde de la esencia viva de la cosa o se la mantiene escondida”.”?

El contraste con la concepcion hegeliana salta a la vista: para Hegel tanto el concepto
como el objeto son de suyo algo vivo. Este cardcter viviente se expresa en ese movimiento
por mor del cual concepto y objeto se mantienen en un constante devenir otro consigo
mismos. El objeto no es algo meramente dado y fijo ante la reflexion; es més que un simple
“estar ante” (Gegenstand). El concepto es mas que la condicién formal por medio de la
cual se piensa el objeto. Concepto y objeto reproducen para Hegel la vida como movimiento
dialéctico. El pensamiento tiene que estar en condiciones de dar cuenta de esta vida. El
encuentra su modelo en el movimiento de la génesis, el devenir y el perecer de lo existente.
La dialéctica no es un método. Es la vida del objeto que se concreta a si misma en la
filosofia como movimiento del concepto. Es esto —y no una simple metafora®” — lo que
expresan aquellas locuciones hegelianas tales como “vida del objeto”, “vida del concepto”,
“vida del todo”. Ellas entrafian una concepcion del conocimiento filoséfico y de su objeto,
que pone de manifiesto, por igual, la esencia mévil del pensar, irreductible a esquemas
categoriales, y la esencia movil del ser, irreductible a esquemas de pensamiento. La filosofia
que, segiin Hegel, “exige entregarse a la vida del objeto o, lo que es lo mismo, tener ante si
y expresar la necesidad interna de €17, encuentra en la experiencia inmanente de la vida

12 Ibidem, p. 35-36.
13 Al contrario de lo que cree R. Bubner; Cfr. HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p. 60
14 Ibidem, p. 36.
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del objeto, un momento decisivo en su repulsa a la concepcion objetivista del conocimiento,
lo mismo que el testimonio de que ella no es meta-fisica sin mas. La filosofia no dispone de
otro “método” fuera del que brota de la vida del objeto. Todo otro “método”, precisamente
por ser algo que media entre ella y éste, no haria mas que distanciarla del mismo y darle
paso a una relacién extrinseca con €l, a la manera como, segun Hegel, se relaciona la
anatomia con un cuerpo muerto.

Entendida como un adentrarse en la vida del objeto, la experiencia del filosofar
exige del espiritu que vaya mas alla de si mismo. El supuesto de todo filosofar lo constituye,
segun la pretensién pedagdégica del “Prologo”, el olvidarse de si en la cosa, el entregarse,
abandonarse y permanecer en ella.’® Esto, por supuesto, no significa erigir la objetividad
en criterio tinico de validez del conocimiento filoséfico; ¢c6mo podria significar tal cosa
en una filosofia que aspira precisamente a la reconciliacion de lo objetivo con lo subjetivo
para consolidar asi un saber absoluto? Aquel olvido de si en la cosa nada tiene que ver con
la disolucion de lo subjetivo sin mas; tampoco implica la liquidacién de la relacion reflexiva
del sujeto consigo mismo, la negacion de toda conciencia de si en el acto del conocer. Hay
alli, mas bien, la intencién de dejar al objeto la libertad de su manifestacion, el no pretender
subsumirlo por anticipado a ia propia ocurrencia, a la simple opinién. Para Hegel, la filosofia
debe caracterizarse por mantener un trato libre con el objeto del conocimiento; ella, a
diferencia de cualquier otra ciencia positiva, no tiene como finalidad ni el sometimiento ni
el dominio de los objetos. El pensamiento, que es su propio elemento, es lo mas libre, y
esta libertad debe poderse reflejar en su relacion con ellos; la libertad debe ser el sello que
identifique la verdad filosofica. Por eso, abandonarse al objeto, entregarse al ritmo de su
movimiento, es ya preservarlo en su libertad; adentrarse en su experiencia es adentrarse en
ésta. Solo el olvido de si en lo “otro” permite al espiritu reconocer esta dimensién de las
cosas, en la cual llega a reconocer la suya propia, pues su esencia no es otra que la libertad.
Por ello, en el olvido va implicada la posibilidad del conocimiento de si mismo bajo las
condiciones que plantea la otredad.

Pero mas que un presupuesto del conocer, el olvido es algo intrinseco a la vida del
espiritu, es expresion de su naturaleza histérica. Mas el olvido del espiritu no es un olvido
en el sentido de un dejar atras, hundido en el pasado y sepultado por la memoria, aquello
que €1, en el curso de su propia historia, ha llegado a ser. Se trata, por el contrario, del
olvido como aquella experiencia que permite al espiritu la renovacion de su propio saber.
Dicho con Gadamer: “So6lo por el olvido obtiene el espiritu la posibilidad de su total
renovacion, la capacidad de verlo todo con ojos nuevos, de manera que lo que es de antiguo
familiar se funda con lo recién percibido en una unidad de muchos estratos”.'® Pertenece a
la esencia de la renovacion del saber, el conservar lo ya sabido. El olvido es, en este sentido,
tanto superaciéon como conservacion y por eso involucra asimismo la posibilidad del
recuerdo. El recuerdo, que se da sélo por el olvido, hace posible la vuelta del espiritu sobre
su propio pasado y, con ello, la comprension de este pasado. Gracias al recuerdo, el espiritu

15 Cfr. HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p. 8-9
16 Cfr. GADAMER, Hans-Georg, Verdad y Método. Salamanca: Sigueme, 1984. p.45
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actualiza su historia y se conserva en ella. Al igual que el olvido, el recuerdo es también
otra forma del retorno del espiritu a si mismo desde lo otro. Ahora bien, paralelamente a su
caracter experiencial, olvido y recuerdo expresan la naturaleza del saber, cuya estructura,
manifestacién y experiencia explora la Fenomenologia del Espiritu: la naturaleza del saber
finito.

Que la formacidn del espiritu cientifico se cumpla bajo las condiciones que plantea
el adentrarse en la experiencia de la cosa y el entregarse a ella asumiendo el olvido de si,
significa que el sentido y, en general, la condicién de posibilidad de toda formacion tedrica
residen en la experiencia del extrafiamiento. Extrafiarse alude en Hegel a la capacidad del
espiritu de devenir un otro consigo mismo y retornar a si mismo desde este su ser otro. jEn
qué medida esta idea se halla presente en su concepto de formacién teorica y qué relacion
existe entre una y otro? Encontramos una posible respuesta a este interrogante en los escritos
de Hegel pertenecientes a la época de Niimmberg, los cuales se caracterizan por su clara
vocacion pedagégica. Segun la tesis alli planteada, el extrafiamiento es condicion de la
formacion tedrica porque formarse implica ocuparse con algo no inmediato, algo extrafio,
algo que pertenece ya al recuerdo, a la memoria y al pensamiento.!” Esta ocupacidn entrafia
el separarse de si mismo porque ella exige asumir la distancia que media entre nosotros y
lo que hace parte del pasado. Ahora bien, el sentido de la ocupacion con este pasado —en
rigor, el mundo antiguo—no radica en la mera apropiacion y posesion del mismo: pertenece
a la esencia de la formacién la capacidad de modificar, volver a configurar y, en suma,
elaborar lo que recibe. “Es necesario —dice Hegel- que nos apropiemos del mundo antiguo,
mas que para poseerlo, para tener algo que podamos elaborar”.'® Elaborar significa aqui,
darle la forma del espiritu de la época que lo acoge. La relacién que vincula el proceso de
formacién con la experiencia del extrafiamiento se pone en evidencia alli donde la formacién
consuma su funcion mediadora, consistente en hacernos familiar lo extrafio,'® en hacernos
actual lo pretérito y en permitimos reconocer en el presente la sombras que proyecta el
pasado. Por eso importa ver en ella no s6lo algo que nos separa, sino también algo que nos
conduce a-nosotros mismos.

“El puro conocerse a si mismo en el absoluto ser otro, este éter en cuanto tal, es el
fundamento y la base de la ciencia o e/ saber en general”® En el extrafiamiento no se trata
solamente de la experiencia de ocuparse con lo que nos es ajeno e incluso con algo en lo
que acaso el espiritu ya no encuentre interés.?' La separacion no agota la esencia del
extrafiamiento. Tampoco podria decirse que el momento del retorno a si mismo sea su

17 Cfr. HEGEL, G.W.F. Niirnberger und Heidelberger Schriften 1807-1817. Werke, 4. Frankfurt: 1986, p.
321. (Traducion castellana: HEGEL, G.W.F. Escritos Pedagdgicos. México: Fondo de Cultura Economica.
1997).

18 HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p. 320-321.
19 Cfr. GADAMER. Op. cit., p. 43.

20 Cfr. HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p. 19

21 Cfr. HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p. 21, 23.
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méxima expresion.”? En Hegel, el extrafiamiento alude directamente a la naturaleza y,
acaso también, al destino de aquel conocimiento que define al espiritu como espiritu: el
conocimiento de si mismo en el absoluto ser otro. El que Hegel vea en ello el fundamento
del saber no quiere decir que opere como un principio o un presupuesto del mismo. El
conocerse a si mismo en el absoluto contrario no es una teoria mas del conocimiento en la
historia de la filosofia occidental. Alli va contenida toda una concepcion del destino histérico
del hombre que ve en la experiencia de lo “otro” la experiencia paradigmética sobre la cual
se teje este destino. La experiencia de lo otro estd presente en todo hacer y todo saber
humanos; en cuanto tal, es el testimonio incontestable del caracter limitado de tal hacer y
tal saber. Es en ella, por tanto, donde se le revela al hombre su finitud.

Hegel ve en este destino del hombre, consistente en adquirir su saber bajo las
condiciones del extrafiamiento, un motivo esencial en la distinciéon de lo humano y lo
divino. Sélo Dios no conoce el extraflamiento; para él no existe lo “otro” ni la necesidad de
ocuparse de ello. Su vida —segin Hegel- puede ser considerada como “un juego del amor
consigo mismo™. % La vida del hombre, por el contrario, es un incesante devenir. Pero es
justamente este movimiento, que se alza como su destino, el que le revela la estructura y
constitucion de aquella otredad que constantemente le sale al encuentro: lo otro es lo otro
de ella misma y no, como pudo representarselo en un principio, un otro ajeno a ella y que
pudiera serle indiferente. Sélo en tanto reconoce en lo otro un momento necesario de su
propio devenir, algo que se origina desde su hacer y que media la busqueda de un saber de
si mismo, en una palabra, s6lo en tanto reconoce en ello el pdthos que determina el conjunto
de su praxis, puede el hombre asumir la realidad que le plantea su propia condicion de ser
finito: el poder conquistar la verdad de si mismo sélo cuando sea capaz de “encontrarse a
si mismo en el absoluto desgarramiento”.

Pero esta concepcion de la filosofia, que reivindica su caracter experiencial y que
encuentra en la propia experiencia humana de la vida un motivo para la fijacién de tal
caracter, no tiende en el “Prélogo” a otra cosa que a legitimar y a radicalizar su tesis de
fondo, de evidente intencion pedagogica, pero, a la vez, de marcada tendencia polémica, a
saber: que la seriedad y la cientificidad de la filosofia se fundan sélo en el trabajo
estrictamente conceptual y que no en otra cosa puede consistir, segun su posibilidad y su
progreso, la esencia de la filosofia. Importa hacer resaltar el caracter polémico de esta tesis,
a fin no sélo de ganar una nueva comprension de la vocacion propedéutica de nuestro
texto, sino también, de aclarar la posicion que ocupa el pensamiento hegeliano en la defensa
de dicha tesis.

22 Cfr. GADAMER, Op. cit.. p. 43. En su interpretacion del concepto hegeliano de “Formacion™, Gadamer ve
en el retono a si mismo la esencia de ésta. El retorno, sin embargo. vuelve a ser punto de partida de un
nuevo proceso y, por ende, la actualizacion de la experiencia de devenir otro: “El espiritu, ciertamente, no
permanece nunca quieto, sino que se halla en movimiento incesantemente progresivo.” Fenomenologia del
Espiritu, p. 12.

23 HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p. 16.

24 [bidem, p. 24
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No escapd a Hegel, en efecto, el caracter polémico de la tesis segun la cual “la
verdad solo tiene en el concepto el elemento de su existencia”.® Era consciente de que con
ella se ponia en abierta contraposicién con los pensadores romanticos de su tiempo, que
habian tratado de sustraer a la filosofia del dominio exclusivo de una razén sistematica,
que sélo tomaba en consideracion sus propias posibilidades y limitaciones, sin cuidarse
para nada de otras fuentes posibles del conocimiento cientifico. En la defensa de aquelia
tesis, Hegel contintia una tradicién que, pasando por Kant, se remonta a Platon, bien que en
cada caso los motivos y fines de la confrontacién son claramente diferentes e irreductibles
entre si. Pero, por otra parte, el que en cada caso la confrontacién sea poesia-filosofia es
algo que parece acusar mas que una simple coincidencia. Intentaremos reconstriuir, en sus
aspectos generales, algunos de los momentos mas importantes de esta polémica, con el
proposito de hacer resaltar la concepcion de la filosofia y, en particular, del trabajo filoséfico
que le subyace. Por tanto, cual sea la idea de poesia que, al margen de dicha polémica, esto
es, en tanto objeto de una reflexién llevada a cabo desde la estética (particularmente en
Kant y Hegel), pueda encontrarse en estos autores, es una cuestion ajena al fin que se ha
sefialado. Dicha reconstruccion se lleva a cabo, entonces, sin perjuicio de las tesis “fuertes”
que dichos autores hayan planteado en otros escritos.

En la Republica (607b) Platén confiesa que es la razon la que le exige desterrar la
poesia del Estado y pone en claro que “la desavenencia entre la filosofia y la poesia viene
de antiguo” (Ibidem). Platon aprovecha esta desavenencia para trazar un ideal de educacién
que disputa a la poesia el papel preponderante que ésta venia desempefiando desde los
tiempos de la poesia griega arcaica en la formacién de la conciencia religiosa y politica de
los ciudadanos. El conocimiento de la verdadera naturaleza de lo divino y de la verdadera
naturaleza del Estado, asi como del orden de vida que debia llevarse segin este conocimiento,
pasa a ser ahora, en virtud de la reflexién sobre la posibilidad misma de aquel ideal, un
problema del dominio exclusivo de la filosoffa. Parafraseando a Hegel, ello equivaldria a
decir que la poesia, para Platon, ya no satisface las grandes necesidades del espiritu. Pero
ello, lejos de consolidar el proclamado “destierro” de la poesia de la reptblica platonica, la
cual, segin la insistencia de Platén, sélo es fundada en la palabra, no hace méas que llevar
a la maxima tension, en su propio pensamiento, la relacion mito-logos. En todo caso, cabria
preguntarse si no seria posible reconocer en el ideal platonico de la educacion, gue contempla
por supuesto, la formacion del caracter filos6fico, al menos un momento del ideal hegeliano
de formacion, dado que, como en Platén, también para Hegel es sélo por la formacion —
Bildung— que el hombre accede a una segunda naturaleza, —en Platén la del alma orientada
por el logos; en Hegel, la del espiritu orientado hacia la historia—, que representaria la
realizacion de la racionalidad en el contexto de la vida teérica y practica del hombre.

Kant, en tiempos en que el joven Hegel participaba del entusiasmo y la exaltaciéon
del pensamiento romantico, recrea la polémica denunciada por Platon, bien que en una
direccion distinta e incluso teniendo a éste como blanco principal de la dura critica que

25 Ibidem, p. 9 (subrayado en el texto).
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hiciera entonces a los neoplaténicos.?® En esta ocasion, se ponen en cuestion las pretensiones
del pensamiento poético de acceder al conocimiento, y en particular, al conocimiento de lo
suprasensible, por otras vias distintas a la del entendimiento discursivo, es decir, apelando
sélo al sentimiento y a la intuicién. Kant llama la atencién sobre la consecuencia que esta
actitud trae consigo: hacer de la filosofia algo parecido a un develamiento de misterios.?’
Lo suprasensible es para Kant lo propiamente vedado a la razon humana, es su verdadero
“misterio”, al menos desde el punto de vista tedrico. Si fuese posible alcanzar un
conocimiento de ello, esto s6lo podria llevarse a cabo desde el punto de vista practico; pero
aun en este caso no puede verse eximida del trabajo que representa tener que analizar,
construir y legitimar sus conceptos, para poder progresar paso a paso, y no sin dificultades,
en aquel conocimiento. Kant reconoce en ello la condicién indigente del entendimiento
humano: Opone a ella, la condicidn de aquél que no tiene necesidad de trabajar porque su
“intuicion” le revelaria el conocimiento “inmediatamente y de golpe”.® He aqui cémo
expone Kant la causa de esta actitud: “Ello se debe [...] no solamente a la pereza natural
sino también a la vanidad de los hombres (una libertad mal comprendida) de acuerdo con
la cual aquéllos que tienen de qué vivir, bien searica o pobremente, se tienen por superiores
en comparacion con aquéllos que deben trabajar para vivir*.? Esta vanidad de la vida, que
se refleja sin alteridad alguna en la actitud del filésofo de la intuicidn, es justamente la que
hace creer que, también con relacidn a la filosofia, no se tiene necesidad alguna de trabajar
“sino solamente escuchar el oraculo que hay en uno mismo y disfrutarlo para entrar en
plena posesion de toda la sabiduria divisada por la filosofia”.’® Es la vanidad de aquél que
cree estar en posesion de lo incomunicable y lo incomprensible para los otros, y que hace
del sentimiento su alimento y el motivo de su exaltacion:

“[...] Es justamente el hecho de rumiar en si mismo sobre una idea que no puede comprender
ni comunicar a otros, la causa de la filosofia auténtica (philosophia arcani), donde el talento
poético encuentra entonces de qué alimentarse en el sentimiento y el goce para la exaltacion,
lo cual es ciertamente mucho mas seductor y brillante que la ley de la razén: no adquirir una
posesion mas que por medio de trabajo; pero con ello igualmente la indigencia y el desdén
vanidoso propician el fenémeno ridiculo de oir hablar a la filosofia en un tono exaltado” !

Es, en fin, la vanidad de aquél que exclama: “;Viva entonces la filosofia que a partir
de sentimientos nos conduce a las cosas mismas! jAbajo el raciocinio sutil a partir de
conceptos...!”.*

26 Cfr. KANT, ln}lmanuell Acerca de un tono exaltado que recientemente se alza en la filosofia. En: ESTUDIOS
DE FILOSOFIA. Instituto de Filosofia, Universidad de Antioquia. No. 4, p. 99-112. Traduccion de Carlos
Masmela.

27 Cfr. Ibidem, p. 99.

28 Ibidem.

29 Ibidem, p. 100 (subrayado en el texto.)

30 /bidem.

31 Ibidem, p. 102-102 (subrayado en el texto)
32 Ibidem, p. 104



La imposibilidad de alcanzar un conocimiento teérico de io suprasensible —
imposibilidad que s6lo la critica a la razon puede demostrar cientificamente— es aprovechada
por el filésofo de la intuicién para erigir el sentimiento como el iinico camino que queda al
hombre para acceder a aquel conocimiento. Lo vedado a la razon tedrica pasa a ser asi
objeto del sentimiento que solo sospecha su presencia; la razén se desvanece en el
presentimiento, la filosofia se convierte en “presentimiento de lo suprasensible”. El salto
mortale esta dado:

“[...] que haya aqui un cierto tacto mistico, un salto (salto mortale) de los conceptos a lo
impensable, una facultad de captacion de aquello a lo que ningin concepto llega, la espera de
misterios, o mas bien, la promesa reiterada de acceder a ello, aunque propiamente hablando,

una falsa disposicion de los talentos para la exaltacion, es algo que se evidencia por si mismo”.*

Se evidencia por si mismo, en efecto, que el salto del concepto a lo impensable —
salto que una razon consciente de sus limites no se atreve a dar, por temor a caer en el
vacio—es propiamente el salto hacia aquello que escapa a toda experiencia humana posible.
El traspasar los limites de esta experiencia —en lo cual ha consistido para Kant la aciaga
historia de la metafisica— no s6lo pone en peligro la posibilidad misma de llegar a conocer
aquello a lo que la razon por su misma naturaleza tiende (lo incondiciondo) —posibilidad
reservada a la razon practica— sino que, como en el caso del talento poético —un abuso de ia
sensibilidad— puede devenir lo contrario de si misma. La irracionalidad en la que desemboca
aquel salto, brota del hecho de no querer reconocer y asumir aquellos limites, que no son
otros sino los del conocimiento humano. El misticismo, la condicién que arrastra la filosofia
cuando se la convierte en experiencia singular e inefable de lo impensable, de lo
incomunicable, de lo incomprensible, no es para Kant tinicamente la consecuencia necesaria
que resulta de erigir el sentimiento y la interioridad en fuentes reveladoras —a unos cuantos—
de lo inalcanzable por medio de conceptos: es también expresion de aquella arrogancia —el
sentimiento de superioridad del exaltado— que significa entregarse a los brazos de aquel
sentimiento, a fin de no tener que rendir cuentas a nadie, pues “;quién querria cuestionar
mi sentimiento?”.3 El gran critico de la metafisica tiene sus buenas razones para atribuir a
la arrogancia mistica “la muerte de toda filosofia”.**

También como Kant, Hegel impugnara la actitud mistagoga y mistérica del “filésofo
de la intuicion”. Ahora bien, lo que en Kant es un rendimiento de su critica general a la
metafisica, en Hegel opera como un supuesto de su propia filosofia. Su critica a la concepcion
romantica constituye un intento por fijar su posicion en la comprension del problema de lo
absoluto, posicién que determinara su relaciéon con el movimiento romantico en general.
Que Hegel cuestione la forma bajo la cual se considera lo absoluto desde la perspectiva
romantica, es algo que apunta mas alld de una simple confrontacién entre puntos de vista
diferentes; ello apunta a aquella estratificacion de las formas del conocimiento de lo absoluto,

33 Ibidem, p. 106
34 Cfr. Ibidem, p. 104; Cfr. p. 100
35 Cfr. Ibidem, p. 106
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cuya explicitacion tendré lugar en la Estética: sélo la filosofia, por encima del arte y la
religién, representa la verdadera forma en la comprensién y exposicién de lo absoluto y,
cabalmente, de lo absoluto como espiritu. También el arte y la religion tienen el mismo
contenido que la filosofia, pero la forma en que la filosofia expone este contenido —el
concepto— es superior a la forma de la representacion sensible y del mero sentimiento.
Sobre el trasfondo que ofrece la estratificacién hegeliana del saber, la descalificacion de lo
“bello” y la “religion” como formas (romanticas) de concebir lo absoluto,* tal como se
cumple desde las paginas iniciales del “Prélogo”, cobra un sentido que trasciende la polémica
filosofia-poesia y se revela como un momento anticipador en la organizacion del sistema
filosofico que Hegel proyecta desde aquellas paginas. Lo que el “Prélogo” nos ofrece es
s6lo el aspecto polémico de una confrontacion cuya exposicion aquilatada y rendimientos
tedricos tendran lugar en la consolidacion del sistema.

En la confrontacién de Hegel con los pensadores romanticos —el blanco de su critica
al entusiasmo y la exaltacion filoséficas— resuena el eco de la implacable ironia kantiana:
“Al confiarse a las emanaciones desenfrenadas de la sustancia, creen que, ahogando la
conciencia de si y renunciando al entendimiento, son los elegidos, a quienes Dios infunde
en suefios la sabiduria; pero lo que en realidad reciben y dan a luz en su suefio no son, por
tanto, méas que suefios”.>” Y si para Kant la imposibilidad de conocer lo suprasensible a
partir de meros conceptos daba lugar a la conviccion de que, apelando al sentimiento y a la
intuicién se podria develar lo que seguia siendo el “verdadero misterio” para la razon
teorica, para Hegel esta misma conviccion pretende constituirse en el principio mismo de
aquel conocimiento al que aspira la filosofia: el conocimiento de lo absoluto. Si el “filésofo
de la intuicion” recababa el presentimiento de lo suprasensible, el “hablar profético™® —
una variante de lo que Kant llamaba el “tono exaltado™- exigira el sentimiento de lo absoluto:

“[...] si lo verdadero sélo existe en aquello o, mejor dicho, como aquello que se llama unas
veces intuicion y otras veces saber inmediato de lo absoluto, religion, el ser [...] ello equivale
a exigir para la exposicion de la filosofia mas bien lo contrario a la forma del concepto. Se
pretende que lo absoluto sea, no concebido, sino sentido ¢ intuido, que lleven la voz cantante

y sean expresados, no su concepto, sino su intuicion” »

Para Hegel, esta concepcion de lo absoluto, o mejor atin, este sentimiento de lo
absoluto no representa, ciertamente, la muerte de la filosofia, sino, mas optimista que Kant,
la reduccidn de la filosofia a un discurso edificante: un discurso que hace de lo “bello”, lo
“sagrado”, lo “eterno”, el “amor”,*® en una palabra, aquello que embriaga al pensamiento
y abrasa la conciencia de si en la llama del entusiasmo, el objeto exclusivo del filosofar y
ve en ello —como sucedia entre los romanticos— la manifestacion misma de lo absoluto,

36 Cfr. Ibidem, p. 10.

37 HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p. 12
38 Cfr. Ibidem, p. 11, 45-46.

39 HEGEL. Fenomenologia del Espiritu, Op. cit., p. 10
40 Cfr. Ibidem.
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manifestacién cuyo sentido, empero, es sélo asequible a unos cuantos. Pero, advierte
Hegel:

“Quien busque solamente edificacion, quien quiera ver envuelto en lo nebuloso la terrenal
diversidad de su ser alli y del pensamiento y anhele el indeterminado goce de esta indeterminada
divinidad, que vea donde encuentra eso; no le sera dificil descubrir los medios para exaltarse

y gloriarse de ello. Pero la filosofia debe guardarse de pretender ser edificante”.*’

Y debe guardarse de ello, porque so6lo su inteligibilidad garantizara que ella pueda
llegar a ser un camino “asequible a todos e igual para todos”.** De lo contrario, la filosofia
se veria reducida al esoterismo, cuya critica ha de involucrar los presupuestos de la
racionalidad tedrica con los que ella opera.

En sentido estricto, la actitud edificante brota para Hegel de la misma fuente de la
que brota para Kant la actitud del exaltado: la renuncia o, mas atn, el desprecio por el
trabajo conceptual. La filosofia se torna edificante alli donde faltan “la seriedad, el dolor,
la paciencia y el trabajo de lo negativo™;*® esto es, el trabajo del concepto, que supone el
tener que dar cuenta, de una forma inteligible, y, si se quiere, exotérica, de la “cosa misma”.
Pero no se trata solamente de una caracterizacion del rigor que ha de acompafiar al trabajo
filosofico. “El dolor de lo negativo” alude también a la experiencia inherente al conocimiento
humano. La Fenomenologia nos ofrece la imagen viva de esta experiencia: encontramos
alli una conciencia que, en el camino de su formacién como conciencia cientifica, hace
constantemente la experiencia de la duda y la desesperacién: la conciencia duda y desespera
de su saber cuando hace la experiencia de la no-verdad de este saber y se ve enfrentada a
una nueva figura del mismo. Dado el carécter reiterativo de esta experiencia, la conciencia
debe asumir ese doloroso y, a la vez, paradodjico destino que consiste en tener que
encaminarse, “impulsada no se sabe por qué”, hacia un saber absoluto en medio del
escepticismo.* Su drama es, para Hegel, el drama de la humanidad entera.

El que Hegel conciba la filosofia como trabajo estrictamente conceptual; que, ademas,
conciba este trabajo como experiencia formadora por excelencia del espiritu filoséfico; y,
por ultimo, que ello se reitere bajo distintos aspectos a lo largo del “Prologo” a la obra con
la que nace su sistema, todo esto es algo que no deberia pasar por alto quien se encuentra
ya familiarizado con el pensamiento de Hegel, ni menos aun, quien se enfrenta por primera
vez al mismo. Ello servira, al primero, para no desesperar del estado de comprension en
que se encuentra; y, al segundo, para saber qué puede esperar y a qué debe renunciar.

“[...] vive en Hegel una exigencia que desperto en Grecia y ha construido a Occidente: la
exigencia del rigor cientifico en la interpretacion de la verdad de los mitos. Hegel quiere que

41 Ibidem, p. 11

42 Cfr. Ibidem, p. 13
43 Cfr. Ibidem, p. 16
44 Cfr. Ibidem, p. 54
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su filosofia sea ciencia y en este sentido quiere evitar a toda costa el hacer ‘literatura’. Eso
solo puede conseguirse tomando sobre si el trabajo doloroso del concepto. Un concepto, sin

embargo, que no puede ni debe vivir en una region etérea, sino que se descubre sumergiéndose

en la existencia y vive en ella como luz interior de la misma”.*

45 VALLS PLANA, Ramon. Del yo al nosotros. Lectura de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel. Barcelona:
Laia, 1971. p. 25-26.
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