PROGRESO Y CONTRATIEMPO: LA RECONSTITUCION HEGELIANA DE
LA HISTORIA DE LA FILOSOFIA

Maria Isabel Lafuente

I. LA "HAZANA HEGELIANA"

Hegel marca, sin lugar a dudas, el punto de infle-
xién que abre una nueva época para la Historia de la
Filosofia. Tanto para sus seguidores como para sus
detractores 1la importancia de Hegel es indiscutible,
porque con é1 la Historia de la Filosofia como disciplina
ingresé definitivamente en los estudios filoséficos,
alcanzando un lugar de primera magnitud. La Historia de
la Filosofia de Hegel sefiala el comienzo de la Historia
de la Filosofia como disciplina académica regular, 'pues
con sus conferencias sobre 1la historia de la filosofia
estatuyé este tema como esfera de importancia central
para los estudios de la filosofia: antes de é1, ningin
gran fildésofo habla profesado tales lecciones ni insisti-
do en que sus alumnos lo estudiaran. Asi, pues, esta
parte de su sistema representa una de las hazafias de
Hegel més dignas de mencién, y por ser una aportacidn de
importancia verdaderamente revolucionaria forma una cul-

minacién, no sb6lo de su sistema" (1). Esa ‘'"hazafia
hegeliana", representa, en cierto modo, la culminacidn,
no sb6lo de su sistema -si ese fuera el caso-, sino

también de todo un proceso histdédrico en que la unidén de
la filosofia y de su Historia va progresivamente convir-
tiéndose en una verdadera unidad. Como indica Gueroult
(2), todo un proceso que arranca de Leibniz, sobre 1la
base de su principio de continuidad, que establece la
unidad indisoluble de presente, pasado y futuro, hace que
en Alemania se renuncie (de 1770 a 1800) a la llamada
"Historia de las sectas" y tienda a constituirse la
Historia de 1la Filosofia desde la idea ordenadora de
progreso. La unién de esta idea con la propia filosofia
de la época tiende a producir una Historia de 1la
Filosofia sistem&tica, dirigida por las diferentes doc-
trinas (leibnizianismo, kantismo, etc.), entre las que es
esencial la obra Uber der Begriff der Geschichte der Phi-
losophie, de Reinhold (1791). Con Hegel, la conciliacidn
entre la filosofia y su pasado se hace completa. Y asi
como varias tendencias de su pasado filosdéfico concurren,
en su momento, en la Historia de la Filosofia hegeliana,
también en el futuro ha tenido ecos tan importantes como
su influencia en 1la Sociologia del conocimiento de
Mannheim, en la identificacién de Historia y Filosofia de
Croce o en 1la propia concepcién heideggeriana de 1la
historicidad como dimensién basica del hombre (3).
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Con Hegel nace propiamente la época de la constitu-
cidén de la Teoria de la Historia de la Filosofia, e
incluso quien dice, como Ehrlich, que el modo hegeliano
de entender una Filosofia de la Historia (y de la
historia) de 1la Filosofia es insostenible, tiene gque
reconocer que todo lo gque se ha hecho con posterioridad
sigue m&s o menos las huellas de Hegel, aunque no sea
propiamente hegeliano (4). Pero todas estas afirmaciones,
por lo demds de circulacién muy frecuente, pueden no
tener tras de si toda la fuerza que la filosofia impone,
sino la de usos gremiales que exigen que tales cosas se
digan, aunque su exposicién, es decir, la exposicidn de
la doctrina hegeliana acerca de la Historia de la
Filosofia, permanezca sin frecuentar demasiado. A este
respecto, si hemos de creer a Lauer (5), aunque las
Lecciones sobre la historia de la filosofia de Hegel han
sido fuente, durante mucho tiempo, de citas que pretenden
reflejar el punto de vista hegeliano, y a pesar de que
numerosos autores seflalan esta obra como la fuente
indispensable para iniciarse en el concepto hegeliano de
la Historia de la Filosofia, rara vez encontramos estu-
dios que nos expongan qué intenta hacer Hegel al tratar
la historia de la filosofia y el modo en que lo hace.

Ahora Dbien, en ningin autor como en Hegel -en
virtud, como ya se indicd, de la unidn entre la filosofia
y su Historia- es tan indisociable su concepto de la
historia de la filosofia (y, por tanto, de la filosofia
misma) del modo de realizacién de la Historia de la
Filosofia. La impresidén de que debe existir una relacidn
especial entre la filosofia y su historia comienza a
darse mucho antes de Hegel -ya en el propio Aristdteles
(6)- vy es de gran importancia no sélo para el concepto de
la Historia de la Historia de la Filosofia, sino también
para el propio concepto de filosofia que se proponga en
cada caso. Como Caponigri ha puesto de relieve, preci-
samente en un articulo sobre este tema referente a Hegel
(7), los esfuerzos por entender esta relacién han produ-
cido las soluciones mas dispares. Para poner un orden
entre ellas puede construirse un continuo cuyos polos
serian, en un extremo, la total objetivacién de 1la
historia de la filosofia en relacidn con la actividad de
la filosofia y, al otro, la total identificacidn de 1la
filosofia con su propia historia. En el primer caso, la
Historia de la Filosofia no tendria propiamente caracter
filosdéfico 'y obedeceria los principios metodoldgicos que
postulan una estricta objetivacién de la relacidén entre
la Historia y su objeto, cualquiera que sea éste. En el
segundo, filosofia e Historia de la Filosofia contitui-
rian una unidad sin fisuras, en tanto que la Historia de
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la Filosofia seria ella misma una actividad filoséfica
(8). Se trata, por consiguiente, de las posturas alterna-
tivas que harian respectivamente de la Historia de 1la
Filosofia un caso mas, por aplicacién a una regidén
objetiva particular, de una Historia inconmensurable con
las demds y por ello diferente en género (no sdlo en
grado), en virtud de la peculiar conexidn intrinseca con
su objeto. Hegel estaria muy proéximo a este segundo
extremo, y asi lo expresa ya en 1816, diciendo que la
Historia de 1la Filosofia es diferente de las demas
Historias "merced a la naturaleza peculiar de su objeto"
(9). Por consiguiente, si esta diferencia resulta del
objeto de la disciplina, cualquier consideracidén meramen-
te metodoldgica corre el riesgo de ser impertinente, en
cuanto una verdadera consideracién del tema remite a
consideraciones ontoldgicas sobre la esencia de la filo-
sofia, que deben, sin embargo, partir de lo que la propia
Historia de la Filosofia nos muestra.

IT. LA UNIDAD DE LA HISTORIA DE LA FILOSOFIA

Sin duda, en la mayor parte de los casos, como el
propio Hegel reconoce, nos presenta una sucesidén de he-
chos, los hechos (las hazafias) de los héroes de la razdn.
La Historia, sin més calificativos, es representada
usualmente como narracién de "acontecimientos accidenta-
les de los tiempos, los pueblos; accidentales en parte
por su sucesién temporal; pero, en parte, por su conteni-
do" (10). Si se caracteriza de igual modo a la Historia
de la Filosofia, y se tiene en cuenta que su contenido es
el pensamiento, entonces trataria de los pensamientos
filoséficos accidentales, es decir, de 1las opiniones

filos6ficas, "tal y como se han dado y presentado en el
tiempo" (11). Pero la opinidén por su caradcter accidental
y meramente particular =-una opinidén (Meinung) es 1lo
puramente privado, mio (mein) (12)- convertiria a la

Historia de la Filosofia en el inventario cronoldgico de
los errores, de los disparates (disparidades) filosdfi-
cos. Bien mirada, la filosofia no puede ser opinién. Por
el contrario, debe ser "la ciencia objetiva de la verdad,

ciencia de su necesidad, conocimiento conceptivo: ..Pero
la verdad es una... Por consiguiente, s6lo una filosofia
puede ser la verdadera; y, puesto que son tan distintas,
las demés -se concluye- sélo pueden ser errores" (13).
Pero al mismo tiempo cada una juzga ser ella la verdadera
y falsas las demds. Y ello no ocurre sb6lo simul-
tdneamente, en la yuxtaposicién de las diferentes postu-
ras, sino tembién sucesivamente, lo que plantea el

problema de la compatibilidad de lo que se tiene en cada
tiempo por verdad con la verdad Unica. En esta formula-
cién de Hegel se presenta -como indica Caponigri- una
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contradiccidn que es necesario resolver (14). Pero, para
resolverla, Hegel debe mostrar que la verdad, a pesar de
ser una, tiene que tener una historia. Paralelamente, si
la filosofia es la ciencia o saber dWe la verdad por medio
del pensamiento, entonces la unidad de su objeto le
confiere a ella misma una unidad propia. En efecto, la
sucesién de los hechos filosdfico constituye "s6lo una
obra... La Historia de la Filosofia considera sdélo una

filosofiIa... que, sin embargo, se divide en diversos
grados. Por consiguiente, desde siempre s6lo ha habido
una filosofia" (15). La filosofiIa, la uUnica filosofia,

trasciende a todos los fildsofos individuales y a toda
filosofia particular, y conserva su unidad a través de
todos los avatares de la historia.

Ahora bien, Hegel no entiende esta unidad en sentido
abstracto, sino como unidad concreta, a la cual le es
esencial la multiplicidad y la diversidad, en tanto que
unidad de determinaciones diferenciadas: "... la verdad
una no puede ser un pensamiento o proposicién simplemen-
te abstracto, sino que, antes bien, es algo concreto en
s mismo" (16). Pero para asegurar esa unidad es menester
que, partiendo de esa sucesidn de figuras (Gestalten) del
pensamiento, lleguemos a conocer lo universal por lo cual
esa pluralidad dada en la sucesién queda unificada: a
aquello a lo cual esa multiplicidad se refiere como a su
unidad, de forma tal que se transforma en una totalidad
(17). Esta finalidad es la que dota de unidad al proceso
de la multiplicidad, lo que permite gque ese proceso O
desarrollo temporal 'sea necesario. Pero esa necesidad
constituye la propia racionalidad de la historia de la
filosofia; es mas, se 1identifica con ella. Porque si
efectivamente "la historia de la filosofia es el desarro-
llo de la razdén pensante" (18), la historia de la razdén
tiene que ser ella misma racional, porque de lo contrario
no seria la historia de la razdn. Este despliegue o
evolucidén es trazado por Hegel en sus Lecciones sobre la
historia de la filosofia. Pero esa finalidad, esa meta
final, gque parece ser -como indica Lauer- "aproximable
sblo asintb6ticamente, es ver la totalidad de la realidad
tal como Dios la ve; es decir, como Dios se ve a si
mismo- y en esto Hegel enlaza con el planteamiento de la
Logica" (19). Esta finalidad, el Sistema por excelencia,
es la que dota de unidad y de sentido al proceso
histdérico de la(s) filosofia(s), en tanto que progresiva
manifestacidén de la verdad.

Sin embargo, la verdad concebida en la unidad de sus
determinaciones es "una nocidn arquitectdnica" (20), que
presenta el patrdn estructural de la realidad, no de un
modo efectivo, sino en su proyecto, de modo programatico.
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En este sentido, la verdad est& en oposicién con su
propia realizacién, en relacidén de alteridad -consigo
misma -no es lo que "es"-, es decir, es abstracta.
Caponigri ha interpretado esta relacién peculiar en los
siguientes términos. Puesto que la verdad es pensamiento
y el pensamiento es presencia, la foma de esta alteridad
en gque se encuentra la verdad arquitectdnica es 1la
ausencia. Por el contrario, la condicidén de ser en acto
de la verdad es la presencia: la total presencia para si.
Pero esta presencia no es la de algo dado, sino la
presencia gue abarca su propio devenir como actividad
autogeneradora. La verdad, en esta forma de absoluta
presencia ante si misma, es lo que Hegel llama Idea (21),
cuya esencia consiste en autogenerarse.

Adem&ds, "... la Idea es, concreta en si y autoevolu-
tiva, un sistema orgdnico, una totalidad, que contiene en
si una gran riqueza de etapas y momentos. Ahora bien, la
filosofia es para siI el reconocimiento de este desarrollo
y en cuanto pensar conceptivo, es ella misma tal desarro-
llo pensante. Cuanto mas se haya extendido este desarro-
llo tanto mas perfecta sera la filosofia" (22). En estas
palabras de Hegel se afirma, en primer lugar, una
diferencia entre la filosofia y dicho proceso: la primera
conoce al segundo, que es su objeto. Pero, en segundo
lugar, se afirma la identidad de ambos bajo la forma del
concepto, como pensar conceptivo (begreifendes Denken).
De estas consideraciones concluye Caponigri que "la
filosofia es la autopresencia de dicho proceso de pensa-
miento para si mismo, bajo la forma del concepto, en el
momento de la conceptualizacidén" (23). La identidad y la
diferencia entre el desarrollo de la Idea y el de la
filosofia deben, sin embargo, precisarse adecuadamente,
pues estan ligadas al nicleo de la historicidad (24)
hegeliana, en cuanto historicidad del espiritu que se
manifiesta en sus diversas figuras, y a la necesidad
interna de su proceso, que le exige volver atrds sobre
sus figuras y repensarlas, para alcanzar asi el conoci-
miento de siI mismo, su propia identidad. El1 saber
absoluto, forma suprema del espiritu absoluto, debe
recuperar todas las figuras del espiritu. En la Fenomeno-
logia del espiritu, Hegel habia intentado mostrar como
partiendo de la forma de consciencia primaria (certeza
sensible) y siguiendo todas sus implicaciones se llegaba
a la forma de consciencia que define el nivel del
espiritu filosdfico - el saber absoluto (25). Ahora bien,
a partir de ese nivel se desarrolla el espiritu filoséfi-
co del mismo modo que en general se desarrolla el
espiritu, pero de forma culminante, y el nombre de ese
desarrollo, tal como se despliega en el espacio-tiempo,
es "historia de la filosofia".
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III. EL PROGRESO FILOSOFICO

La forma de ese desarrollo debe determinarse con
precisién, tanto asi como se consignaron su unidad,
necesidad y racionalidad. En este contexto halla su lugar
la idea de progreso propia de Hegel, gque va unida
indisolublemente a la idea de la recuperacidén del pasado,
como forma- esencial del modo de desarrollo espiritual.
Aunque no fue Hegel el primero en introducir el concepto
de progreso en Historia de la Filosofia -e incluso podria
decirse que la toma de Tiedemann (26)-, le imprime una
nueva contextura que anteriormente no posela. Braun ha
analizado la idea de progreso segin sus tres componentes:
la idea de meta, la idea de vinculo y la idea de sujeto
(27). En primer lugar, la idea de progreso remite a la
idea de un estado terminal. La Ilustracién lo entendia
como logro de una meta, como adquisicidén de la verdad.
Pero para que haya verdadero progreso es necesario ademas
que los distintos fendmenos sean vistos como realmente
vinculados entre si, concepcidn que difiere de la de la
contingencia de las formas histdricas o de la que las
concibe como el resultado de un mecanismo indiferente a
lo que produce. Por Gltimo, exige también la unidad de un
sujeto, pues una sucesidn, considerada seguin el orden de
la perfeccidn, no es aln propiamente un progreso, pues su
unidad Ultima no ésta aln' asegurada (28). La exposicidn
anterior ha presentado ya la unidad de la historia de la
filosofia, e incluso ha indicado la meta a que aguella se
dirige, pero sin entrar en detalles. El vinculo entre las
distintas etapas de ese proceso unitario, por otra parte,
sblo tiene consistencia desde la finalidad -absoluta o
relativa- que en cada caso se postule. Por ello, en la
presentacidn de la forma del desarrollo de la historia de
la filosofia, es menester tratar ahora de la meta y del
vinculo de ese proceso que Hegel concibid como progresi-
vo.

La idea de progreso de la historia de la filosofia
en Hegel estd pensada con referencia a una meta que es la
total explicacién de la Idea en tanto que sistema de la
verdad, la total realizacidén de la Idea como presencia
ante si que, por su identidad con la filosofia como
"pensar conceptivo", debe resultar en la filosofia como
Sistema de la Verdad. Pero ese sistema es la filosofia
por excelencia y a &1 se ordenan las filosofias pretéri-
tas. Sin embargo, en un esquema progresivo de tipo
meramente lineal las etapas anteriores quedarian descar-
tadas como falsas, como simples errores. Para Hegel, en
cambio, la historia de la filosofia, con toda su multi-
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plicidad, es el desarrollo de la filosofia misma, que de
por si es "un sistema en desarrollo" (29) que va
totalizando todas las filosofias anteriores. Es asi que
"toda filosofia particular tomada por si (misma) ha sido
y es aun necesaria, de tal modo que ninguna se ha
perdido, sino que todas se han conservado. Las filosofias
son absolutamente necesarias y, por consiguiente, momen-
tos imperecederos del todo de la Idea; por eso se han
conservado no s6lo en el recuerdo, sino también de una
manera afirmativa" (30). La finalidad del proceso es, por
tanto, la filosofia como sistema total que asume todas
las particularidades de todas las filosoflIas histdricas
que la precedieron, en un orden tal gque siempre vy
necesariamente -cuando se trata de verdadera filosofia-
"la filosofia mas reciente contiene los principios de
todas las filosofias precedentes, es el resultado de
todas las anteriores" (31). El proceso de la historia de
la filosofia es tal que los principios unilaterales de
las filosoflias pasadas dejan de ser propiamente princi-
pios, para convertirse en "momentos" de la trama Gnica de
la filosofia (sistema) en desarrollo (32). A este respec-
to -debe aclararse gue Hegel no dice que las filosofias
posteriores reintegren en si las anteriores en sus
formulaciones explicitas, sino los principios de estos
sistemas filoséficos. Un principio no es un sistema: sdlo
cuando aquél "lleva a cabo... la totalidad de la concep-
cidén del mundo" (33) es propiamente sistema filosdfico.

Precisamente esa meta que confiere wunidad a la
multiplicidad de las filosofias pasadas por integracidn
en si de sus principios es la que permite entender ahora
la forma del progreso en la historia de la filosofia,
permitiendo exponer la forma del vinculo gue liga entre
si los principios.

El desarrollo del espiritu es un desarrollo de lo
mas pobre (lo més abstracto) a lo mds rico (lo més
concreto). "Aplicado esto a las diversas formas de la
filosofia resulta de ello, en primer 1lugar, que las
primeras filosofias son las mas pobres en contenido; la

Idea esta determinada en ellas en menor grado..." (34)
"eran por necesidad enteramente &simples, abstractas y
generales... Esto es elaborado posteriormente, convertido
en objeto del espiritu; éste aflade a lo anterior wuna
nueva forma" (35), y asi sucesivamente. Segin Hegel, hay

que "considerar las filosofias individuales particulares
como los grados de desarrollo de una Idea. Cada filosofia
se presenta como una determinacidn necesaria de la Idea.
En la sucesidn de las filosofias no tiene lugar ninguna
arbitrariedad; el orden en que surgen estd determinado
por la necesidad. COmo estad estructurada ésta (la suce-
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sidén), se mostrarid en la ejecucién de la propia Historia
de la Filosofia. Cada momento expresa la totalidad de la
Idea en wuna forma unilateral, se cancela (aufhebt) a
causa de esta unilateralidad, y, refutdndose asi como
algo Gltimo, se une con su determinacién opuesta, que le
faltaba, y se hace asi mas profundo y mas rico. (En) esto
(consiste) 1la dialéctica de las determinaciones. Pero
este movimiento no concluye en la nada, sino que las
determinaciones superadas son también de naturaleza afir-
mativa. Es en este sentido que debemos exponer la Histo-
ria de la Filosofia" (36).

En el término "Aufhebung" estid indicado el modo de
vinculacidén, el vinculo, puesto que las filosofias ante-
riores son canceladas (refutadas) como sistemas por su
unilateralidad, asumidas como principios e integradas
como momentos. Este esquema de recuperacién del pasado
debe precisarse altn mé&s. La intuicidn fundamental de esta
concepcidn del progreso reside en combinar las ideas de
proceso irreversible (pues las filosofias anteriores "no
pueden ser resucitadas de nuevo; nunca mas puede volver a
darse ya una filosofia platdnica o aristotélica" (37)),
con la idea de totalizacidén, implicita en la Idea
abstracta gque va concretizandose progresivamente. Pero,
pese a todas las apariencias de despliegue puramente
temporal, la totalizacidn supone un cierto regreso hacia
la pluralidad pasada. Caponigri ha sefialado esta caracte-
ristica del desarrollo de la Idea y ha hecho ver cémo la
totalizacién supone una cierta negacidén de la temporali-
dad. El movimiento interno de la Idea en lugares discre-
tos espacio-temporales no es sino el movimiento externo,
la dispersidén de la Idea, condicidén necesaria para su
concrecidén. Pero la dispersidn no produce la presencia de
la Idea para si; por el contrario, genera su ausencia
para si. Por ello, no puede hacerse equivalente "histori-
cidad" a "temporalidad" en el contexto hegeliano. La
historicidad, en tanto que totalizadora, es esencialmente
"contretemps" (38), es decir, movimiento de la Idea hacia
su unidad en y a través, pero contra, el movimiento de
dispersién (exteriorizacidén) en el tiempo. De ahil que la
funcidén de la Historia de la Filosofia -y lo gque hace de
ella una actividad filosdfica de pleno derecho- no es la
descripcidon de ese patrén de dispersién, sino mas bien el
regreso hacia la unidad de la Idea en y a través de la
dialéctica de esa pluralidad. Por tanto, la historia de
la filosofia no se dirige a la generacidn temporal, sino
hacia la eternidad, es decir, hacia "la absoluta presen-
cia de la Idea ante si misma en la sintesis concreta de
todas sus determinaciones" (39). Puede, entonces, apre-
ciarse cdmo este "contratiempo” de la totalizacidén hace
menos simple el esquema de dearrollo que lo que lo hacia
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la simple composicién de irreversibilidad y totalizacién,
pues la totalizacién incluye ese momento de negacién de
la dispersidén temporal y totaliza precisamente contra la
temporalidad. Este "contratiempo" de la totalizacidn es
una negacidn del pasado en cuanto tal, cosa que Hegel no
deja de recalcar del modo mas rotundo, puesto que "no nos
ocupamos en la filosofia ni en su Historia de lo pasado,
sino que nos ocupamos de las ideas filosdficas en las que
estd presente nuestro espiritu" (40). Pasadas, en este
sentido, serian las filosofias, pero no asi sus princi-
pios, que se 1integran en la filosofia del presente,
porque este presente que asi niega el pasado, asumiéndo-
lo, es la forma propia de la Idea. Pero este presente
que, al asumir su pasado, lo cancela, y desde el cual no
hay futuro, pues la temporalidad ha sido negada en la
cancelacién del pasado, debe ser sin duda aguello a que
se refiere Caponigri cuando dice que el desarrollo de la
Idea se dirige a la eternidad.

Dicho en términos muy en boga hace unos afios, se
trata de la negacién de la génesis por la estructura, que
€s, en el regreso sobre la multiplicidad, contratemporal.
Génesis y estructura no se oponen aqui como términos que
se excluyan sin més; la génesis proporciona los conteni-
dos de la totalizacién estructural. Pero no los propor-
ciona de cualquier manera, sino por necesidad racional
encaminada hacia la totalidad terminal (41). De todos
modos, hay que precaverse al introducir términos que,
como objetaria Hegel, son conceptos del entendimiento que
se mueven en la finitud. En general, podria decirse de
esta concepcidn de Hegel que seglin ella la Historia de la
Filosofia debe -como ha escrito Escohotado- "mostrar la
conexién  interior de los pensamientos, transformar la
mera sucesion temporal en una secuencia racional donde la
libertad del saber sc hace necesidad desde si misma y los
distintos momentos acaban formando un conjunto coherente
dentro de su propia autonomia..." (42).

El propio Hegel nos ofrece un balance final al cabo
de sus Lecciones sobre la historia de la filosofia, que
parece ser un modo adecuado de recapitular, por el
momento, lo dicho. En ese lugar nos dice Hegel que "el
resultado general de la historia de la filosofia es &ste:
en primer lugar, que no ha existido en todo tiempo mas
que una filosofia, cuyas diferencias coexistentes repre-
sentan otros tantos aspectos necesarios de un solo
principio; en segundo lugar, que la secuencia de los
sistemas filos6ficos no es una sucesidn fortuita, sino la
sucesién necesaria de la evolucién de esta ciencia; en
tercer lugar, gque la filosofia final de una época es el
resultado de esta evolucién y la verdad en la forma mas
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alta que acerca de si mismo alcanza la conciencia de si
del espiritu" (43).

IV. ORDEN LOGICO Y ORDEN HISTORICO

Pero el resultado general, de la Historia de la
Filosofia, que antecede cobra toda su relevancia cuando
precisamente ‘el caracter unitario, necesario, racional y
progresivo de la de la filosofia permite afirmar a Hegel
el punto clave de la concepcidn de la historia de la
filosofia, a saber, que la "sucesidn en la historia de
los sistemas de la filosofia es la misma que la sucesidn,
en su deduccidén ldégica, de las determinaciones conceptua-
les de 1la Idea” (44). Como indica Kaufmann, en los
apuntes de los alumnos del curso 1829-30 figura una
especie de admisién de que entre una sucesidén y la otra
podria haber ciertas diferencias, pero ello no obsta para
que Hegel se ratifique alli en su idea central de que, en
lo fundamental, el progreso tiene que ser el mismo y para
que afiada a rengldn seguido, con énfasis, que la Ldgica y
la Historia se justifican mutuamente (45). Pero en cuanto
la Logica de Hegel representa el punto de vista del
Sistema filosdéfico, estd afirmando que la historia de la
filosofia es el proceso de constitucién de la propia
filosoffia, y que "lo que la Historia de la filosofla
expone es la propia filosofia... El contenido en si vy
para si, y su desarrollo en el tiempo es un sistema: una
y la misma progresién graduada, encontramos una y la
misma totalidad de grados. Solamente que el espiritu en
la historia de la filosofia ha necesitado para conseguir
la nocién de si mismo... milenios" (46). De ahi la
necesidad, previa a la exposicidén sistemdtica de 1la
Historia de la Filosofia, de poseer ya el conocimiento de
la filosofia. Con lo cual se viene a decir, de modo que
no admite réplica -salvo negativa, y en otro tipo de
consideracicnes-, que s6lo quien es fildsofo puede ser
historiador de la filosofia, puesto que la filosofia y su
historia son idénticas en el limite, y el limite es el
Sistema.

En torno al tema de la relacidén entre el orden
logico de la deduccién y el orden histérico de la
produccidén, se ha planteado repetidas veces la cuestidn
acerca de la primacia que Hegel pareceria otorgar al
primero sobre el segundo. Para Caponigri, afirmar la
primacia del orden 1ldgico sobre el histdrico equivale a
reducir este Gltimo a la redundancia, pues si Hegel alega
que el segundo ejemplifica al primero, la mera ejemplifi-
cacién no cumpliria con los requisitos de "funcién
filosdfica" que se le atribuyen. Su necesidad seria, por
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consiguiente, puramente derivada del orden ejemplificado.
Con ello, afiade, la historia de la filosofia quedaria
reducida a una farsa (47). Caponigri se refiere segura-
mente al texto en que Hegel dice que todas las partes que
se descubren en la Idea y su sistematizacidén surgen de la
Idea Unica; y que "todas esas particularizaciones son
sdlo el espejo (Spiegel) y las imagenes (Abbilder) de
esta Gnica vitalidad; tienen su realidad solamente en
esta'unidad, y sus diferencias, sus diversas determina-
ciones, todas juntas son, incluso, s0lo la expresidn vy
la forma contenida en la Idea (48). En primer lugar, hay
gue tener en cuenta que estas afirmaciones van prece-
didas, y en cierto modo son la conclusidén, de lo que
Hegel llama "proposiciones abstractas sobre la naturaleza
de la Idea y su desarrollo" (49). Mas adelante Hegel
aclara que el surgir de las etapas en el progreso del
pensamiento puede ocurrir sin gque haya consciencia de
ello, cuando el concepto obra interiormente, o con
consciencia de la necesidad de la derivacidn. Pero este
surgimiento, recalca, es "Unico", y es el tema y la tarea
de la filosofia exponerlo. Ahora bien, "mientras la Idea
pura... no es aun la forma muy particularizada de la
misma como naturaleza y como espiritu, entonces es
aquella exposicibén principalmente el tema y menester de
la filosofia 1lbégica" (50). Pero cuando se habla del
primado de la Logica se olvida que la Historia de 1la
Filosofia de Hegel termina con el propio sistema hegelia-
no, que comienza a su vez por la Ldgica, de modo que
-como sefiala Kaufmann- "el sistema es un circulo que se
vuelve sobre si mismo, donde lo UGltimo se vuelve 1lo
primero y lo primero lo Ultimo: "carece de importancia
por donde se comience en el sistema, con tal de que se
continGe avanzando hasta cerrar el circulo" (51). "Con
todo parece haber dos posibles puntos de partida supe-
riores a los demads: la Logica por la cual comienza Hegel
en la Enciclopedia y la Historia de la Filosofia..."
(52). Entonces, parece ser que el predominio del orden
1ldgico no resulta ser tan absoluto, sino sbélo relativo
cuando se considera la Idea desde un punto de vista
abstracto, antes de que sea naturaleza y espiritu, pero
no cuando, desde el punto de vista de su concrecidn, se
parte de la Historia de 1la Filosofia, que termina
precisamente en el sistema hegeliano que comienza por la
Logica. La cuestidn, de todos modos, exigiria un plantea-
miento mas cuidadoso.

V. FILOSOFIA, CIENCIA Y RELIGION

Asi como en el Aristdteles maduro se constataba una
seria duda acerca del caracter dirigido, finalista de la
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historia de la filosofia (53), suele decirse por lo coman
que Hegel supone que con su sistema se ha alcanzado el
fin -la finalidad- de la filosofia. Pero hay en la propia
obra de Hegel un pasaje, citado también repetidas veces,
que podria tal vez desautorizar toda interpretacidén en
que se quiera hacer decir a Hegel que la filosofia

termina con su sistema. "Toda filosofia -(y se podria
suponer que la suya también)- pertenece a su época y estd
sujeta por sus limitaciones" (54). Si esto puede enten-

derse conjuntamente con todo lo anterior, el esquema
progresivo se mantiene, pero el sistema terminal final
sigue siendo siempre inalcanzable y el proceso resulta
ser infinito. No tédo hegeliano preciado de serlo acepta-
ria tal consecuencia, sino que veria en ella la negacidn
del propio hegelianismo. Kojéve, por ejemplo, diria que
si esto fuera asi, el Sistema del Saber seria imposible y
el discurso filos6fico, por infinito, careceria de senti-
a6 ('5i5.)

Esta consideracidén, sin embargo, debe completarse
contextualizando la propia filosofia. Hegel tiene sumo
cuidado en restablecer la conexidén de la filosofia (y,
por tanto, de su historia) con las restantes formas del

espiritu (y con sus respectivas historias), si bien sélo
se ocupa en detalle de las ciencias, la religidén y la
politica (en cuanto al origen de la filosofia). La

filosofia estd en todo tiempo en conexidn esencial con
los demas productos espirituales del mismo. Ello se debe
a la unidad de principio del espiritu: "solamente hay un
espiritu -la evolucidn del espiritu es un progreso- ...el
cual se expresa en las mas distintas formas. Es lo que
llamamos espiritu de una época... (gque) debe ser conoci-
do... a través de las grandes formas. La filosofia es una
de esas formas... (qgue) existe simultaneamente con una
determinada religidn, una determinada constitucidn, arte,
moralidad, ciencia, etc." (56). Por su parte, la filoso-
fia se identifica por el espiritu de la época en gue
aparece, no esta por encima de su tiempo. Pero, por la
otra, estd por encima de su tiempo merced a su forma, "ya
que la filosofia es el pensar de aquello que es 1lo
esencial del tiempo" (57), en cuanto lo convierte en
objeto y reflexiona sobre él. Con ello Hegel sitia la
filosofia dentro del campo plural compuesto por una
diversidad de formas espirituales. Y en tanto que el
espiritu .es propiamente el sujeto histdrico, pues sdélo

hay propiamente historia del espiritu (58) -la naturaleza
no tiene historia propiamente dicha, se mueve circu-
larmente (59)- 1la filosofia queda situada asi en 1la

historia misma. Por tanto, la unidad progresiva de la
historia de la filosofia debe pensarse como incardinada
en el proceso histbrico mismo, en cuanto es un aspecto,
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una de sus dimensiones. Pero este aspecto es diferente de
los deméds en la medida en que se da en un nivel distinto,
como reflexidn de seqgundo grado sobre las otras formas
del espiritu.

Pero dentro de 1las formas del espiritu, en su
relacién con la filosofia, Hegel atiende especialmente,
en su analisis de la conexidn estructural de la filosofia
con las restantes formas, a dos de ellas: la ciencia y la
religién. Serd respecto de estas dos formas que la
filosofia obtendrd una definicidén en el nuevo contexto.
Pues si antes se habia ocupado de la forma interna de la
filosofia, ahora esa filosofia debe ser definida dentro
del contexto del desarrollo histérico total, lo que
plantea no s6lo el problema de sus relaciones simulténeas

(60) (sincrdnicas) con las demas formas en la unidad del
espiritu, sino también el problema del origen de la
filosofia (conexidn genética), y en este caso la esfera

privilegiada resulta ser la politica.

Las ciencias, aunque diferentes de la filosofia,
tienen en comin con ella "el aspecto de pensar. Su
elemento es la experiencia, pero son también conceptuales
en tanto que procuran buscar lo universal en ella. Por
tanto, es lo formal lo que la ciencia tiene en comin con

la filosofia" (61). Pero esta afinidad es sbdlo formal,
puesto gque las ciencias se ocupan "de los objetos
finitos" (62), limitandose incluso a ellos. Es su momento
formal, sin embargo, lo que tiene de comin con la

filosofia, en tanto gque la ciencia comparte con la
filosofia el saber como algo gque retorna a si, que
descansa en el conocer del espiritu y que no se atiene de

modo exclusivo a lo dado. "Esta autoactividad del espiri-
tu es el momento enteramente determinante que este saber
posee de comin con la filosofia" (63). Ahora bien,

conLrasta con ella en su contenido abstracto (finito).

La religidn, en cambio, comparte con la filosofia el
contenido, siendo su objeto lo absoluto, Dios, a pesar de
lo cual religidén y filosofia han entrado en conflicto
muchas veces. Pero la forma en que cada una de ellas
apresa ese contenido comin es la marca diferencial entre
ellas. La religidn carece de la forma del pensar, la
forma de lo universal, "por cuyo medio el contenido en si
y para sl universal pertenece solamente a la filosofia.
Pero en la religidn existe este contenido por medio del
arte para la intuicidén inmediata externa; ademas, para la
representacidén, para la sensacidén" (64). Difiere, por
consiguiente, de la filosofia, porque su "elemento" no
es el pensar conceptual, sino la representacidn.
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La filosofia, por su parte, es conocimiento concep-
tual de lo absoluto y por ello en cierto modo supera las
unilateralidades respectivas de la ciencia y la religidn.
Es conceptual como la primera -semejanza formal- y tiene,
como la segunda, por contenido lo absoluto -semajanza
material. Se destaca asi sobre un fondo en el cual las
oposiciones finito/infinito y concepto/representacién de-
terminan cuatro formas del saber: el saber conceptual de

lo finito (ciencia), el saber conceptual de lo infinito
(filosofia), el saber representativo de lo finito y el
saber representativo de lo infinito (religidn). Es-evi-

dente que la filosofia estd concebida aqul como combina-
cibén de caracteristicas en un contexto tabular (tipoldgi-
co) que, en cierto modo, corresponde bastante bien con
una definicidén de 'la filosofia hecha en términos de sus
relaciones estructurales dentro de la unidad del espiri-
tu. Esta definicidn parece valida en todos los casos, una
vez gque se haya producido la filosofia en el proceso
histdrico del espiritu, produccidn, por otra parte, que
relaciona esta vez a la filosofia con otra esfera
espiritual, la politica. El contexto histdérico en gque
Hegel sitGa el origen de la filosofia debe ser, por
tanto, explicitado para que las condiciones necesarias de
su aparicidén puedan figurar expresamente.

La pregunta por el origen de la filosofia es a la
vez la pregunta por el comienzo tematico de la Historia
de la Filosofia. Desde un punto de vista interno a la
propia filosofia se puede decir que la filosofia se
produce cuando se concibe lo absoluto como representa-
cidén, cuando surge de un modo puro como pensamiento de lo
universal, y donde- este universal es concebido como "lo
esencial, lo verdadero, lo absoluto, la esencia de todo"
(65). Pero hay filosofia verdaderamente cuando los pro-
pios pensamientos son tomados por la esencia. "Por tanto,
la filosofia comienza alli donde la esencia de las cosas
llega a la conciencia en la forma de pensamiento puro"
(66). Esta definicidén del comienzo de la filosofia, sin
embargo, no marca el origen histdrico de la misma, sino
las condiciones que tienen que cumplirse siempre para que
haya filosofia. Pero por si solas estas condiciones
recurrentes de la aparicidén de la filosofia no determinan
su origen histdérico, es decir, el alll y el entonces en
los que por primera vez se cumplen dichas condiciones.

VI. FILOSOFIA Y LIBERTAD
Ahora bien, hay una condicidén que favorece especial-

mente la produccidén de la filosofia definida al modo
anterior. Esta condicidén histbérica es dice Hegel- "el
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florecimiento de la 1libertad politica" (67), que surge
precisamente cuando la conciencia de la personalidad se
manifiesta como portadora por siI misma de un valor
infinito, en cuanto cada cual se pone y vale para si
mismo. En la historia, "la filosofia se presenta allil
donde existen constitucionales libres" (68). Por eso no
se puede hablar de filosofia propiamente dicha en Orien-
te, pues alll lo individual es lo carente de sustancia.
"Libertad y derechos politicos, moralidad libre, cons-
ciencia pura, pensar puro, no existen alli" (69). Por esa
razén el pensamiento oriental debe ser excluido de la
Historia de la Filosofia. La filosofia en sentido estric-
to comienza, segin Hegel, en Occidente, en Grecia, donde
comienza el mundo de la libertad. "La libertad tiene como
su determinacién fundamental que el espiritu se piense a
si mismo, que el individuo tenga en su particularidad la
intuicién de si mismo como universal, que cada uno se
conozca en su singularidad como universal, que su ser sea
como lo universal, ser en lo universal. Su ser es su
universalidad y su universalidad su ser" (70). Quien se
conoce como universal, se conoce como libre. La libertad
griega, sin embargo, era limitada porque la esclavitud
era condicién de la recurrencia de la sociedad. Solo en
el mundo germanico la libertad es completa, una libertad
mas elevada que la de los griegos. Tanto es asi que las
libertades oriental y griega son libertades aparentes,
limitadas, pues en el primer caso sdlo uno es libre -el
déspota (71)- y en el segundo son libres sdlo algunos-
los ciudadanos. Hegel afirma enfaticamente que para que
uno sea libre es necesario que lo sean todos los demas
(72), lo gue supone un concepto de libertad distributiva
universal, en la cual la libertad de cada uno pasa por la
de todos los demas. Un concepto que debe descansar en la
estructura distributiva universal de la identidad. En
Oriente existe solamente la libertad formal, la identidad
abstracta de la consciencia consigo misma. Tal parece que
aqul la libertad descansa en la propia identidad (Yo =
Yo), que es abstracta y subjetiva. En Grecia algunos son
libres: se trata de una libertad limitada por su propia
cuantificacidén particular -la libertad no es predicable
de todos los sujetos. Hay, por el contrario, libertad en
el mundo germanico, donde todos son libres. El argumento,
visto retroactivamente, establece la libertad de cada uno
por la libertad de todos. La libertad, como mera autorre-
lacidn, es aparente; es real, en cambio, si existe como
universal, de forma tal que todo individuo sea sustitui-
ble por cualquier otro, sustituibilidad que constituye la
propia estructura de la sociedad. Walsh indica justamente
que el concepto hegeliano de libertad debe ser interpre-
tado a la luz de una doctrina de la moral social. "Es
ciertamente paraddjico -dice- que alguien cuya perspecti-

97



va politica era acusadamente anti-liberal hubiera hecho
del progreso hacia la realizacién de la libertad la meta
de la historia. Pero Hegel ciertamente no entendia por
"libertad" la mera ausencia de coaccidén... su tendencia
(era) identificar lo libre con lo que se contiene a si
mismo, o lo autosuficiente, y encontrd que esta condicidn
se cumplia no en el individuo, sino en la sociedad. Por
consiguiente, la libertad hacia la que se movia la
historia era, por tanto, la libertad de la comunidad como
un todo, cuyas exigencias podrian (aunque no deberian)
chocar con 1los ciudadanos individuales, en tanto que
impuestas externamente. Sin embargo, seria una equivoca-
cidén enfatizar demasiado la antitesis de individuo vy
sociedad en el caso de Hegel, puesto que una sociedad que
impusiera una huera uniformidad de conducta a sus miem-
bros no ‘le hubiera parecido mejor que una en la que
prevaleciera una completa permisividad. En esto, como en
todo lo deméds, su idea era la unidad en la diversidad,
una totalidad que se realizara en sus miembros y que no
habria de ser pensada como separada de ellos" (73).

Por consiguiente, en este contexto genético la
filosofia se desarrolla de la misma forma que la histo-
ria, el progreso en la historia de la filosofia corre
paralelo al progreso de la libertad. Con ello, el tema
del desarrollo de la filosofia enlaza con el tema del
desarrollo histbérico y la constitucién de una verdadera
historia universal. Pero si la historia es ya universal,
entonces el progreso de la libertad ha alcanzado un
determinado nivel, a saber, el punto de su unidad,
pasadndose asi de la escala de los pueblos o naciones a la
escala planetaria -la del mundo unitario. Quiz&s haya que
ver la plenitud de los tiempos, y la meta alcanzada, en
esta totalizacidén histérica que supone la unidad del
progreso hacia 1la libertad realizada. Si ello fuera
cierto, se trataria del proceso de unificacién de las
historias de la naciones y los pueblos en una historia
Gnica, aunque internamente compleja por desigualdades de
desarrollo entre sus unidades de escala (pueblos, nacio-
nes) y sus aspectos (las diferentes formas espirituales).

Que la libertad, en cierto grado, sea necesaria para
la existencia de la filosofia y que ésta esté indisolu-
blemente ligada a otras formas espirituales -especialmen-
te a la ciencia y a la religidn- exige de la Historia de
la Filosofia un planteamiento que considere de principio
el campo en que la filosofia se desarrolla, para evitar
una consideracién falseada de la historia de la filoso-
fia. El panorama hegeliano esbozado hasta este punto
impone a la Historia de la Filosofia ciertos requisitos y
directrices contenidos en el concepto del objeto de 1la
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disciplina y un determinado modo de tratarlo. La Historia
de la Filosofia debe consistir, por ello, en la exposi-
cién del desarrollo de la filosofia en tanto que forma
superior del espiritu indisolublemente 1ligada a las
demés, tal como aparece o se manifiesta en el proceso
histbérico consistente en un progreso en la realizacidbn de
la libertad.
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