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s¢ hacen de la historia; pero se cree que lo que las justifica, debe provenir
de la experiencia. En cambio, lo que Ia filosoffa entiende por concepto es

_otra cosa; -¢l concebir es aqui la actividad misma del_concepto y no la

concurrencia. de una materiz y una forme que vienen cada una de su.lado.
Una alianza como la de la historia pragmética no basta al concepto en la
filosoffa; este toma esencialmente de si mismo su materia y nonmmb&o.
En este respecto, y a pesar del enlace indicado, subsiste la misma diferen-
cia: lo sucedido y la independencia del concepto se oponen mutuamente.

Sin embargo, la misma relacién se nos oftece ya dentro de la historia -

(prescindiendo atin enteramente de la filosoffa), tan pronto como tomamos
en ella un punto de vista més alto. En primes término vemos en la historia
ingredientes, condiciones naturales, que se hallan lejos del concepto; vemos
diversas formas del arbitrio humano y de la necesidad externa. Por otro
lado. ponemos frente a todo esto el pensamiento de una necesidad superior,
de una eterna justicia y amor, el fin dltimo absoluto, que es verdad en si
y por si. Este término opueste descansa sobre los &ansSm..m_uﬂBnSm en
la contraposicién del ser natural, sobre la libertad y wmnmm&mm del con-
cepto. Es una contraposicién, que nos interesa en multiples formas y que
también ocupa nuesiro interés en la idea de la historia universal. Nuestro
propésito es mostrarla resuelta en sf y por si en la historia universal.]
La historia solo debe recoger puramente lo que es, lo que ha sido,

. yd . .
los acontecimientos y actos. Es tanto mds verdadera cuanto més exclusiva-

mente se atiene a lo dado —y puesto que esto no se ofrece de un modo
inmediato, siho que exige varias .investigaciones, enlazadas también con
el pensamiento— cuanto més exclusivamente Se propone como fin lo suce-
dido. La labor de la filosoffa parece hallarse en contradiccién con este fin;
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y sobre esta contradiccién, sobre el reproche que se hace 2 la filosoffa,

de que lleva pensamientos a la historia con arreglo a los cuales trata la

historia, quiero explicarme en la Introduccién. Se trata de enunciar pri- -

« o7

meramente 1a definicién general de la filosofie de la historia universdl, y
de hacer notar las consecuencias inmediatas que se derivan de ella. Con

esto, la relacién entre el pensamiento y lo sucedido se m.ﬁanm& por si
misma con recta luz. Y tanto por esta razén, como también para no re-

sultar demasiado prolijo en la Introduccién, ya que en la histotia universal
nos aguarda una materia tan rica, no serd menester que me entretenga en
refutar y rectificar las infinitas representaciones y reflexiones’ equivocadas,
que estdn en cirso o se inventan continuamente mo@..m wmvm puntos mwm
vista, los principios, las opiniones acetca del fin'y del intetés del estudio

de 1a historia, y en particular sobre la relacién del concepto y de la filosofia

nov_owmm&ano.bmmoBmmnmonmammoomououaﬂmnbﬁmgoﬁaHnnoa,m,n.n
algo sobre ellas. . ‘ :

' Cada nuevo prélogo ‘de una historia y seguidamente las introducciones, en las

y 3 e e e
resefias.de esta misma historia, aportan. una nueva teoria.

~

Capitulo 1 ! N

LA VISION RACIONAL DE LA
HISTORIA UNIVERSAL

Empezaré advirtiendo, sobre el concepto provisional de la-filosofia de
la historia universal, que, como he dicho, a la filosofia se le hace en primer
término el ‘reproche de que Vi con ciertos pensamientos a la historia y
de que considera esta seglin esos pensamientos. Pero el dnico_p

Gnico_pensamiento
que aporta es el simple pensamicnto de la.razdn, de que.la razén rige.el
mundo y de que, por tanto, también la historia universal ha transcurrido
racionalmente. Esta conviccidn y evidencia es un supwesto, con respecto a
la historia como tal. En la filosoffa, empero, no es un supuesto. En ella est4
demostrado, mediante el conocimiento especulativo, que la-razén —pode-
mos atenernos aqui a esta expresidn, sin entrar a discutir su referencia y
relacién a Dios—. es la_sustancia; es, como. potencia. infinita, para si misma
la materig infinita de toda vida natural y espiritual y,.como forma.infinita,

la realizacidén, de este su contenido: sustancia, como. aquello por. lo cual

y en lo cual toda realidad tiene su sef y_consistencia; pofencig infinita,
porque la razén no es tan impotente que solo alcance al ideal, a lo que
debe ser, y solo exista fuera de la realidad, quién_sabe dénde, quizi.como
algo particular en las cabezas de algunos hombres; contenido infinito, por
ser toda esencia y verdad y materia para si misma, la materia’ que ella
da a elaborar a su propia actividad. La_razén no ha menester, como la
accién finita, condiciones de un material externo; no necesita de medios
dados, de los cuales reciba el sustento y los objetos de su actividad; se

alimenta.de si misma_y es ella misma el material que elabora. Y_asi como

ella es su.propio supuesto, su fin, el fin iltimo. absoluto, de igual modo.
es ella misma la actuacién y_produccién, desde lo intetno en el fenémeno,
no solo-del universo. natural, sino también_del espiritual, en la.historia
universal.. Pues bien, que esa idea es lo verdadero, lo eterno, lo absoluta-
mente poderoso; due esa idea se manifiesta en el mundo y que nada se
manifiesta en el mundo sino ella misma, su magnificencia y dignidad; todo
esto estd, como queda dicho, demostrado en la filosoffa y, por. tanto, se

_presupone aqui como demostrado.

- ‘[La consideracién filos6fica no tiene otro designio que eliminar lo con-
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tingente. La contingencia es lo mismo que la necesidad externa, esto es, i versal. (El espuritu universal es el espiritu en general.) Este ha de ser,
una necesidad que remonta a causas, las cuales son solo circunstancias exter. | como queda dicho, el resultado de Ia historia misma. Pero hemos de tomar

#~ nas. {Debemos buscar en la historia un fn universal, el fin ltimo del - _ la historia tal como es; hemos mm, proceder histérica, empiricamente, Entre

@Bﬁb o, no.un fin particular del espfritu subjetivo o del 4nimo) Y debemos | otras cosas, no debemos dejarnos seducir por los historiadores de oficio,

m@g%wmﬁfagimm&m _poner_interés én ningfn fin:  Pues, por lo menos.entre los historiadores alemanes, incluso aguellos que
particular y finito, v si m&benb;ng};&wm&mmm. Este es un contenido que! - poscen una gran autotidad 'y se enorgullecen del ﬁmBmmo estudio de las
day lleva en si mismo el testimonio de s{ mismo, y en el cual tiene su; ,  fuentes, los bay que hacen lo que reprochan a los filésofos, esto es, llevar a
apoyo todo aquello en que el hombre puede interesarse. Lo_racional es el m la historia Juvenciones ¢ priori. Para poner un ejemplo, diremos -que es
.ser en sty por sf, mediante el cual todo tiene su valor. Se da a si mismo;~ =~ una muy difundida invencién la de que ha existido un pueblo primero y
diversas figuras; en ninguna &5 més claramente G Gue en aquella en qug 7 . m4s antigno, el cual, adoctrinado inmediatamente por Dios, ha vivide con
el espiritu se explicita y manifiesta en las figuras multiformes que llamamos; | perfecta visién y sabidurfa, ha tenido penetrante nocién de todas las leyes
pueblos. Es necesario llevar a la historia la fe y el pensamiento de que el’, =  naturales y de toda verdad espiritual, o que \Wm habido estos y aquellos
mundo de la voluntad no est4 entregado al acaso.{Damos por- supuesto, | | wznzmum. sacerdotales, o, para indicar .m_mo. més especial, que ha existido
como verdad, que en los acontecimientos de los pueblos domina un fin | una €pica romana, de Hm cual los Fm"n.ﬁmmawmm romanos han sacado .Hm
tltimo, que en la historia universal hay una razén —no la razén de un; °  historia antigua, etc. .mum_\m.mmBOm 2 los ingeniosos histeriadores de oficio
sujeto particular, sino la razén divina y absoluta—. La demostracidn mm\ -~ estos apriorismos, no insélitos entre los &mBm.bmm. -
esta verdad es el tratado de la historia universal misma, imagen y actd/ i Podrfamos moﬁ.uﬁwmwv por tanto, como la primera condicién, la de reco-
de la razén: Pero la verdadera demostracién se halla mds bien en el conodil . ger fielmente lo Emﬁowunc. Pero son ambiguas esas expresiones tan genera-
miento de la razén misma. Esta se revela en la historia universal, La Emm . les como recoger y fielmente. El historiégrafo corriente, medio, que cree
toria universal es sélo la manifestacién de esta tnica razén; es una de lag y wwmﬂmmmm. nObmnﬂwwm receptivamente, mbﬁmmmnm.o% a los meros datos, no
figuras particulares en que la razén se revela; es una copia de ese modeld es en realidad pasivo en su pensar. Trae consigo sus_categorfas y ve a -

través. de ellas o existente. Lo verdadero no se halla en Ia superficie visible. ;T
Singularmente en lo que debe ser cientffico, la razén no puede dormir y es ~
menester emplear la reflexién. Quien mira racionalmente el mundo, lo <ﬂ

racional. -Ambas -cosas se determinan mutuamente.

que se ofrece en un elemento especial, en los pueblos. A

La razén descansa y tiene su fin en sf misma; se da la existencia y se
explana por si misma. El pensamiento necesita darse cuenta de este fin
“de la razén. El modo filoséfico puede tener al principio algo de chocante;

dadas las malas costumbres de Ia representacién, puede ser tenido por con- b mﬂc.m\nmo se dice que Ia finalidad del mundo debe mmmwnmbmmmmm. de la
: tingente, por una ocurrencia. Aquel para quien el pensamiento no sea lo percepcidn, esto no deja de tener exactitud. Mas para conocer lo universal,
tinico verdadeto, lo supremo, no puede juzgar en absoluto el modo filo. lo racional, hace falta emplear Ia razén. Los objetos son estfmulos para la
séfico. ] ‘ reflexién. El mundo se ve segin como se le considere. Si nos acercamos al
Podria, pues, pedir a aquellos de ustedes, sefiores, que todavia no Bﬁbmo solo con huestra .mug.omim»m. lo encontraremos tal como nosotros
han trabado conocimiento con la filosoffa, que se acercasen a esta exposi- mismos estamos mObmcE&.oWw mmwm.mBOm y veremos c6mo ha tenido que
cién de la historia universal con fe en la razén, con sed de su conocimiento, hacerse todo y cémo hubiera debido ser. Pero el gran contenido de la
3\ Y en efecto, la necesidad subjetiva que lleva al estudio de las ciencias es, Emnon.m universal es racional y tiene que ser racional; una voluntad di-
en verdad, sin duda, el af4n de evidencia racional, de conocimiento, y no ' vina rige poderosa el mundo, y no es tan impotente que no pueda deter-
meramente de una suma de noticias. Pero, en realidad, no necesito re. minar este gran contenido. Nuestro fin debe Ser conocer esta sustancia-
clamar de antemano semejante fe. Lo que he dicho hasta ahora, y diré Lidad,"y wmum.mmmnmwnm»v wmnm. m&.ﬁm la conciencia de la razén, no los ojos
todavia, no debe tomarse como un supuesto —ni siquiera por lo que se . dela cara, ni un Eﬂmumnno. finito, sino los ojos del concepto, de la razon,
refiere a puestra ciencia—, sino como una sinopsis del conjunto, como el ! que mnmﬁm.m&.u la superficie ¥ penetran whmb.mm la Ewnbnmmm marana de
resultado de la consideracidn que hemos de hacer —resultado que me es los acontecimientos. gmw se mmnm que, @Hmnm,.&nnmo asi con Ia Hhistoria, se
conocido, porque conozco el conjunto. La consideracién de Ia historia uni- oBEmm un wwmnngmmﬁo aprioristico e ilicito en si y por m.m. Pero tal
versal ha dado y dard por resultado el saber que ha transcurrido racional- . lenguaje le s indiferente a Ia filosoffa. Para conocer lo sustancial hay que

acercarse a ello con la razén. Sin duda, no debemos acudir con reflexiones
parciales, pues estas desfiguran la historia y provienen de falsas opinio-
nes subjetivas. Pero la filosoffa no tiene nada que ver con estas. La filo-

mente, que ha sido ¢l curso racional y necesario del espiritu universal, el
cual es la sustancia de la historia— espfritu uno, cuya naturaleza es una y
siempte la misina, y que explicita esta su naturaleza en la existencia uni-
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soffa, segura de que la razén rige el mundo, estars convencida de que lo -

sucedido se somete al concepto y no trastocard la verdad, como- es hoy
moda, particularmente entre los filSlogos, que introducen .en la historia
puros apriorismos, con su pretendida sagacidad!. La- filosofia opera tam-
bién 4 priori, puesto que supone la idea. Pero esta existe ciertamente; tal
es la conviccién de la razén. . ,

El punto de vista de Ja historia universal filoséfica no es, por- tanto,

un punto de vista obtenido por abstraccion de otros muchos puntos de
vista generales y prescindiendo de los demds. Su principio espiritual es la
totalidad de antos_de vista. Considera el principio concreto y espiri-
tual de los pueblos y su historia, y no se ocupa de las situaciones particu-
lares, sino de un pensamiento universal, que se prolonga por el conjunto.
Este elemento universal no pettenece al fenémeno, que-es contingente. La
muchedumbre de las particularidades debe comprenderse aqui en una uni-
dad.]La historia tiene ante si el m4s concreto de los objetos, el que resume
en si todos los distintos aspectos de la existencia; su individuo es el espi-
ritu universal. La filosoffa, pues, al ocuparse de la historia, toma por objeté

lo ‘que el objeto concreto es, en su figura concreta, y considera su evolucién -

necesaria. Por esto, lo primero para ella no son los destinos; ni las pasiones,
ni las energfas de los pueblos, junto a las cuales se empujan los aconteci-
mientos; sino que lo primero es el espfritu de los acontecimientos, que
hace surgir los acontecimientos; este es Mercurio, €l gufa de los pueblosf
Por tanto, no se puede considerar lo universal, que la historia universal
filoséfica-tiene por objeto, como una parte, por importante que sea, junto a
la cual existirdn otras partes; sino que lo universal es lo infinitamente con-

- creto, que comprende todas las cosas, que estd presente en todas partes

(porque el espiritu estd eternamente dentro de si mismo), para el que no
hay pasado y que permanece siempre el mismo en su fuerza y poder.

La. historia debe considerarse con el intelecto; la cau a y el efecto’
deben hacérsenos concebibles. . Vamos a considerar, de este modo, lo esen-

cial en la historia universal, omitiendo lo inesencial. El intelecto hace re-

saltar lo importante, lo en sf significativo. Determina lo esencial y lo in-

esencial, segtin el fin que persigue, al tratar la historia. Estos fines pueden
ser de mayor diversidad. En crumo se sefiala un fin, manifiéstanse en
seguida otras referencias, hay fines capitales y secundarios. Si comparamos

" lo dado en la historia con los finés del espiritu, habremos de renunciar a

todo lo demds, por interesante que pueda ser, y atenetnos a lo- esencial.
De este modo la razén se ofrece a si misma un contenido, que no estd
simplemerite en la misma linea que los sucesos; se propone fines que in-
teresan’ esencialmente al espiritu, al 4nimo, y que ya en la lectura nos
mueven a la tristeza, la admiracién o la alegria.] Pero no es pertinente

o1

también Miiller.en sus Dorios..

Por eje ....EP Niebuhr con. su gobierno de los sacerdotes Q..u 1a historia de Roma;_
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desarrollar aquilos distintos .modos de la reflexién, puntos de vista y
juicio sobre la mera importancia‘ ¢’ insignificancia (que son las categorfas
mds préximas), ‘sobre aquello- a ‘que, en el inmenso material existente,
concedemos el mayor peso. [En cambio, debemos indicar brevemente las
categotfas en que la faz de la historia se presenta, en general, al pensa-

miento, .

L ZATEups
~La primera categorfa surge a la vista del cambio de los individuos,
pueblos -y Estados, que existen un momento y atraen puestro interés, y

en seguida desaparecen. Es la categoria de la pariacion a..\v

[ et o
. e

Vemos un ingente cuadto de”acontecimientos y actos, de figuras infi-
nitamente diversas de pueblos, Estados e individuos, en incesante sucesién.
Cuanto puede introducirse en el 4nimo del hombre e interesarlo, todo
sentimiento del bien, de lo bello, de lo grande, se ve solicitado y promo-
vido; por todas partes se conciben y persiguen fines que reconocemos-y
cuya realizacién deseamos y por los cuales esperamos y tememos. En todos
estos acontecimientos y accidentes -vemos sobtenadar el humano hacer y

. padecer; en todas partes algo nuestro y, por tanto, una inclinacién de

nuestro interés en pro y en contra. Ora nos atraen la belleza, la libertad

iy la riqueza; ora nos incita la energfa con que hasta el vicio sabe adquirir
_importancia. Unas veces vemos moverse dificilmente la extensa masa de

un interés general y pulverizarse, sacrificada a una infinita complexién-

" de pequefias circunstancias. Otras veces vemos producirse una cosa pequefia,

mediante una -enorme leva de fuerzas, o salir una cosa enorme de otra,
en apariencia, insignificante. Por todas partes el mds abigarrado tropel, arras-
trandonos ‘en su interés. Y cuando una cosa desaparece, viene otra al- mo-
mento a.ocupar su puesto. . : .

" El aspecto negativo de este pensamiento de la variacién provoca nues-

tro pesar. Lo que ‘nos oprime es que la mds rica figura, la vida mds bella
‘encuentra su ocaso en la historia. Enla historia caminamos entre las ruinas
de lo egregio. La historia nos atranca a lo méds noble y méis hermoso,
por que nos interesamos. Las pasiones lo han hecho sucumbir. Es perecede-
ro. Todo parece pasar y nada permanecer. Todo viajero ha sentido esta

_melancolia. ¢Quién habri estado entre las ruinas de Cartago, Palmira, Persé-

polis o Roma, sin entregarse a consideraciones sobre la caducidad mm.MOw im-
petios'y de los hombres, ‘al duelo por una vida pasada, fuerte y rica? Es
uni duelo que no deplora pérdidas personales y la caducidad de los propios
fines, como sucede junto al sepulcro de las personmas queridas, sino un
duelo desinteresado, por la desaparicién de vidas humanas, .v%:».ﬁmw y

‘Peto otro aspecto se enlaza en seguida con esta categorfa de la varia-
_cién: que una nueva vida surge de la muerte. Es este un pensamiento que

los orientales ya concibieron, ‘quizd su pensamiento’ mds m.n.mbmo.v.. y desde
luego €l més alto de su metafisica. En el mito de la transmigracién de las
almas estd contenido, con respecto -a lo individual; pero mds universal-
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/mente conocida es atin la imagen del fénix, de la vida natural, que se pre-
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para eternamente su propia pira y se consume sobre ella; de ta] suerte, que
de. sus cenizas resurge una nueva vida rejuvenecida y fresca. Pero esta es
solo una imagen oriental; conviene al cuetpo, no al espiritu. Lo occidental
\es que el espiritu no solo resurge rejuvenecido, sinio sublimado, esclarecido.
Oponiéndose a si mismo y consumiendo su figura presente, elévase a una
formacién nueva., Pétd al deponer la envoltura de su existencia, no solo
transmigra a otra envoltura, sino que resurge de las cenizas de su figura
anterior, como un espiritu més puro. Esta es la _segunda .categoria. del
espiritu, El rejuvenecimiento del espititu no. es un_simple retorno a la
misma figura; es una purificacién y elaboracién de sf mismq. Resolviendo
su problema, el espiritu se ctea nuevos problemas, con Io que muliiplica
la materia de su trabajo. Asf es como en la historia vemos al espiritu pro-
pagarse en inagotable multitud de aspectos, y gozarse y satisfacerse en
ellos. Pero su trabajo tiene siefapte el mismo resultado: aumentar de nue-
vo su actividad y consumirse de nuevo. Cada una de las creaciones, en
que se ha satisfecho, se le presenta como una nueva materia que exige
nueva elaboracién. La forma que esta ha recibido se convierte en material
que el trabajo del espfritu eleva a una nueva forma. De este modo el es-
piritu manifiesta todas sus fuerzas en todas las direcciones, Conocemos las
fuerzas que posee, por la diversidad de sus formaciones y producciones.
En esta alegria de su actividad, solo consigo mismo tiene que habérselas.
Sin duda ‘estd ligado, interior y exteriormente, a condiciones naturales
que no solo -pueden poner resistencias y obstdculos en su camino, sino
también acarrear el completo fracaso de sus intentos, Pero en este caso cae
en su funcién, como ente espiritual, para quien el fin no es la obra, sino
la propia actividad; y de este modo nos ofrece todavia el especticulo de
haberse demostrado como tal actividad, “~

Ahora bien, el primer resultado de esta consideracién introductiva es
que nos fatigamos ante la sucesién de las formas y creaciones particulares
y preguntamos: c¢cudl es el fin de todas estas formas y creaciones? No
podemos verlas agotadas en su fin particular, Todo debe redundar esi pro-
vecho de ##a obra. Este enorme ‘sacrificio de contenido espiritual ha de
tener por fundamento un fin dltimo, Se impone, pues, la preguritd de si
tras el tumulto de esta supetficie no habtd una obra intima, silenciosa y
secteta, en que se consetve la fuerza de todos los fenémenos. Lo que puede
lejarnos perplejos es la gran diversidad e incluso el intetior antagonismo
de este contenido. Vemos cosas antagénicas que son veneradas como ‘santas
y .que han suscitado el interés de las épocas .y los pueblos. Prodficese el
deseo-‘de hallar en la idea la justificacién de semejante decadencia} Esta
consideracién nos conduce 2 la tercera categoria, a la cuestién de un fin
iltimo en si y por si. Es esta categorfa de la razdn misma, que existe en
a conciencia, como fe en la razén que rige el mundo. Su-demostracién

—
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mm&ﬁﬁmmo Bmmﬁo mwFEmﬁommuw?nnmmrHmnc&mm? imagen y la
obra de la razén.] { - ‘ _

Solo recordaré dos formas, relativas 2 la conviccidn general de que la
razén ha regido y rige el mundo ¥, por consiguiente, también la historia
universal. Estas dos formas nos dan a la vez ocasidn para tocar méds de
cerca el punto capital de la dificultad y para aludir a lo que hemos de ex-
poner més ampliamente Iuego.

La una es el hecho histérico de que el griego Anaxdgoras fue el primero
en decir que el rozs, el intelecto en general o la razén, rige el mundo; no
una inteligencia como razén consciente de si misma, ni un espfritu como
tal. Debemos distinguir muy bien ambas cosas, El movimiento del sistema
solar se verifica segin leyes invariables;  estas leyes son la razén del mismo;
pero ni el sol ni los planetas, que giran en torno al sol conforme a estas
leyes, tienen conciencia de ellas. El hombre extrae de la existencia estas le-
yes y las sabe. El pensamiento, pues, de que hay una razén en la natu-
raleza, de que esta es regida inmutablemente por leyes universales, no nos
sorprende; ni tampoco que en Anax4goras se limite a la naturaleza. Esta-
mos acostumbrados a €l y no le hacemos mucho caso. He mencionado, pues,
este hecho histérico, para hacer notar que la historia ensefia que algunas
cosas que pueden parecernos triviales no han estado siempre en €l mundo;
antes bien, ese pensamiento ha hecho época en la historia del espiritu hu-
mano. AristSteles dice de Anax4goras, como creador de ese pensamiento,
que parecia un hombre sereno entre borrachos.

Sécrates tomé de Anaxégoras este pensamiento, y, con excepcidén de
Epicuro, que atribufa todos los sucesos al acaso, dicho pensamiento se ha
hecho dominante en Ia filosoffa, A su tiempo veremos en qué religiones y
pueblos aparece también. Ahora bien, Platén hace decir a Sécrates (v. Fe-
dén, ed. Estéfano, pp. 97-98) sobre este descubrimiento de que el pensa-
miento —esto es, no la razén consciente, sino una razén todavia inde-
terminada, ni consciente, ni inconsciente— rige el mundo: «Me gozaba en
él y esperaba haber encontrado un maestro que me explicara la naturaleza
segtn la razén, mostrindome en lo particular su fin particular y, en el todo,
el fin universal, el fin dltimo, el bien. Y no habrfa renunciado por nada a
esta esperanza. Pero jcudn decepcionado quedé —prosigue Sécrates— al
leer afanosamente los escritos del propio Anaxdgoras! Hallé que solo adu-
cia causas exteriores: el aire, el éter, el agua y otras semejantes, en lugar
de la razén.» Como se ve, la insuficiencia que Sécrates encontraba en el
principio de Anaxdgoras, no se refiere al principio mismo, sino a su falta
de aplicacién a la naturaleza concreta; a que esta no es concebida ni expli-
cada por aquel principio; a que aquel principio permanece ez Iz abstraccidn,
0, dicho mis determinadamente, a que Ia naturaleza no es aprehendida como
un desarrollo de dicho principio, como una organizacién producida por &I,
por la razén, como causa. —Llamo ya desde ahora la atencién sobre 1a dife-

rencia que hay entre sentar una definicién, principio o verdad, de un
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modo meramente abstracto, o llevatlo a una determinacién més precisay a |

un desarrollo concreto. Esta diferencia es fundamental, y entre otras cosas,
la encontraremos principalmente al término de nuestra historia universal,
cuando tratemos de la novisima situacién politica. = .
Pero he sefialado esta primera aparicién del pensamiento' de que la
" razén rige el mundo asi como las deficiencias que habfa en él, sobre todo
porque lo dicho tiene su perfecta aplicacién a otra forma del mismo pen-
samiento, forma que nos es bien conocida y bajo. la cual este pensamiento
constituye una conviccién en nosotros. Me refiero’ a la forma de la verdad
religiosa que dice que el mundo no est4 entregado al acaso, ni a causas exte-
riores, contingentes, sino que una Providencia rige el mundo. Ya dije
anteriormente que no quiero apelar a vuestra fe en el principio indicado.
‘Sin embargo, apelarfa a la fe en él, bajo esta forma religiosa, si la indole
propia de la ciencia filoséfica no prohibiese hacer supuestos; o dicho de
otra manera: porque la ciencia que nos proponemos tratar, es la que debe
proporcionar la prueba, no diré de la verdad, pero si de la exactitud de
aquel principio, de que ello es asi; solo ella debe mostrarlo en concreto.
La verdad de que una providencia, la Providencia divina, preside los acon-
tecimientos del mundo, corresponde al principio indicado. La Providencia
divina es, en efecto, la sabidurfa segéin una potencia infinita, que realiza

X X ] .
/ 4 sus fines, esto es, el fin Wltimo, absoluto y racional del mundo.jLa razén

Les el pensamiento, el nous, que se determina a si mismo con entera mvmﬁm&m
Mas, por otra parte, la diferencia y hasta la -oposicién entre esta fe y
fiwestro principio, resalta justamente del mismo modo que, en el principio
de Anaxédgoras, entre este y la exigencia que Sdcrates le pone. Aquella fe

- es igualmente indeterminada; ‘es una fe en la Providencia en general, y no
pasa a lo determinado, a la aplicacién, al conjunto, al curso integro de los
acontecimientos en el universo. En lugar de Hevar a cabo esta aplicacién,
complécense los historiadores en explicar naturalmente la histotia. Atiénen-
se a las pasiones de los hombtes, a los ejércitos mds fuertes, al talento o

~ genio de tal o cual individuo o al hecho de que en un Estado no ha
existido justamente ningin individuo semejante, a las llamadas causas na-
turales y contingentes, como las que Sécrates censuraba en Anaxédgoras.
Permanecen en la abstraccién' y se contentan con aplicar la idea de la

minado. Esta determinacién de la Providencia, el hecho de que la Provi-
dencia obre de este o aquel modo, se llama el plar de la Providencia (fin
y medios para este destino, estos planes). Pero se dice que este plan se halla
oculto a nuestros ojos e incluso que serfa temeridad querer conocerlo.
La ignorancia de Anaxdgoras. sobre el modo de revelarse el intelecto en
la realidad era una simple ignorancia; €l pensar, la conciencia del pensa-
miento no se habfa desarrollado atin ni en él, ni, en general, en Grecia.
Todavia no era capaz de aplicar su principio general a 1o concreto, ni de
explicar lo concreto por su principio. Scrates ha dado un paso mds, con-

Providencia de un modo general, sin introducitla en lo concreto y deter- .
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cibiendo una forma de unién entre Io concreto y lo universal, aunque solo
en el aspecto subjetivo; por eso no adopté una actitud polémica contra
semejante aplicacién. Pero aquella fe significa una actitud polémica, por lo
menos contra la aplicacién en grande, contra el conocimiento del plan pro-
videncial. Pues en particular se la deja intervenir ac4 y alld; y los espiritus
piadosos ven en muchos sucesos, que otros consideran como casualidades,
no solo decretos de Dios, en general, sino también de su Providencia, es
decir, fines que esta se propone, Sin embargo, esto suele suceder solamente
en casos aislados. Por ejemplo, cuando un individuo, que se halla en gran
confusién y necesidad, recibe inesperadamente un auxilio, no debemos ne-
garle la razdn, si da gracias por ello a Dios. Pero el fin mismo es de indole
limitada; su contenido es tan solo el fin particular de este individuo. Mas
en la historia universal nos referimos a individuos que son pueblos, a con-
juntos que son Estados. Por tanto, no podemos contentarnos con aque-
lla fe que administra la Providencia al por menor, digdmoslo asi; ni
tampoco con la fe meramente abstracta e indeterminada que se satisface
con la férmula general de que hay una Providencia que rige el mundo, pero
sin querer entrar en lo determinado y concreto, sino que hemos de proceder
detenidamente en este punto. Lo concreto, los caminos de la Providencia
son los medios, los fenédmenos en la historia, los cuales estdn patentes ante
nosotros; y debemos referirlos a aquel principio universal.

- Pero la mencién del conocimiento del plan de la divina Providencia
nos hace recordar una cuestién de méxima importancia en nuestros tiem-
pos, a saber: la cuestién de la posibilidad dé conocer 2 Dios, o mds bien

(puesto que ha cesado de ser cuestién) la doctrina, convertida en prejuicio,

de -que es imposible conocer a-Dios, contrariamente a lo que la  Sagrada
Escritura impone como deber supremo, que es no solo amar, sino conocer a
Dios. Hay quienes niegan lo que alli se dice, esto es, que el espiritu es
quien nos introduce en la verdad, que él conoce todas las cosas y penetra
incluso en las profundidades de la Divinidad.

~ [La fe ingenua puede renunciar al conocimiento detallado y conten-
tarse con la representacién general de un gobierno divino del mundo.
Quienes tal hacen no son censurables, mientras su fe no se convierta en
polémica. Pero cabe también sosteiier esa representacién con parcialidad;

la proposicién general puede tener, precisamente a causa de su generalidad, -

un sentido negativo particular; de suerte que, mantenido el ser divino en
la lejanfa, quede situado més alld de las cosas humanas y del conocimiento
humano. Asi se conserva, por otro lado, la libertad de eludir las exigencias
de Ja verdad y de la razén y se gana la comodidad de abandonarse a las
propias representaciones. En este sentido, esta representacién de Dios se
convierte en una palabra vana. Si ponemos a Dios mis alld de nuestra con-
ciencia racional, podemos muy bien prescindir. de preocuparnos de su na-
turaleza, como de buscar la razén en la historia universal; las libres hipé-
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tesis tienen entonces ancho campo. La piadosa humildad sabe bien lo que
8ana con su renuncia, ] )

Podria no haber dicho que nuestra afirmacién de que la razén rige y
ha regido el mundo, se expresa en forma religiosa, cuando afirmamos que la
Providencia rige el mundo. Asi no hubiera recordado esta cuestidn de
la posibilidad de conocer a Dios. Pero no he querido dejar de hacerlo,
no solo para hacer notar los objetos con que se relacionan estas materias,
sino también para evitar la sospecha de que la filosoffa se atemorice, o
deba atemorizarse, de recordar las verdades religiosas y las aparte de su
camino, como si, acerca de ellas, no tuviese la conciencia tranquila. Antes
por el contrario, se ha llegado en los dltimos tiempos a tal punto, ‘que la
filosoffa tiene que hacerse cargo del contenido de Ia religién, incluso contra
algunas formas de teologia. :

[Oyese con frecuencia, como hemos dicho, que es una temeridad querer
conocer el plan de la Providencia. Hay que ver en esto un resultado de
la representacién, convertida hoy en axioma casi universal, de que no se
puede conocer a Dios. Y cuando la teologfa misma es quien ha legado a
esta desesperada actitud, hay que refugiarse en la filosoffa si se quiere
conocer a Dios. Se acusa de orgullo a la razén, por querer saber - algo
sobre Dios. Pero mds bien debe decirse que la verdadera humildad con-
siste justamente en reconccer a Dios en todas las cosas, tributdndole honor
en todo y principalmente en el teatro de la historia universal. Arrastramos,
como una tradicién, la conviccién de que la sabidurfa de Dios se reconoce
en la naturaleza. Asf fue moda durante algtn tiempo admirar la sabiduria
de Dios en los animales y las plantas. Se demuestra conocer a Dios asom-
brindose ante los destinos humanos o ante los productos de la naturaleza,
Si se concede, pues, que la Providencia se revela en estos objetos y ma-
terias, ¢por qué no en la historia universal? ¢Pareceri esta materia acaso
demasiado amplia? Habitualmente, en efecto, nos representamos la Provi-
dencia como obrando en pequefio; nos las figuramos semejante a2 un hom-
bre rico que distribuye sus limosnas a los hombres y los dirige. Pero yerra
quien piense que la materia de la historia universal es demasiado grande
para la Providencia. Pues la divina sabidurfa es, en lo grande como en lo
pequefio, una y la misma. En la planta y en el insecto es la misma que en
los destinos de pueblos e imperios enteros. Y no debemos considerar a

“Dios como demasiado débil para emplear su sabidutia en las cosas grandes,
Si no se cree que la sabidurfa de Dios actie en todas partes, debiera esta
humildad referirse m4s bien a la materia que a la divina sabidurfa, Por
otra parte, la naturaleza es un escenario de orden inferior al de la historia
universal. La naturaleza es el campo donde la idea divina existe en ¢l
elemento de lo que carece de concepto. En lo espiritual estd en cambio
en su propio terreno, y aqui justamente es donde ha de-ser cognoscible.
Armados con el concepto de la razén, no debemos atemorizarnos ante nin.
guna materia, ‘
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La afirmacién de que no debemos pretender conocer ‘a Dios, necesita
sin duda un desarrollo mds amplio que el que puede hacerse aqui. Pero
como esta materia se halla muy emparentada con nuestro fin, es necesario
indicar los puntos de vista generales mis importantes. Si Dios no pudiera
ser conocido, vnicamente Io no divino, lo limitado, lo finito, quedaria
al espfritu, como algo capaz de interesarle. Sin duda el hombre ha de
ocuparse necesariamente de lo finito; pero hay una necesidad superior, que
es la de que el hombre tenga un domingo en la vida, para elevarse sobre
los quehaceres de los dfas ordinarios, ocuparse de la verdad y traerla a 1a
conciencia.

Si el nombre de Dios no ha de ser vano, debemos reconocer que Dios
es bondadoso, o sea, que se comunica. En las antiguas representaciones de
los griegos, Dios. es pensado como envidioso y se habla de la envidia
de los dioses y de que Ia divinidad es hostil 2 lo grande y de que las senten-
cias de los dioses rebajan las cosas grandes. Aristételes dice que los poetas
mienten mucho; que no se puede atribuir envidia a Dios. Si afirmésemos,
pues, que Dios no se comunica, esto setfa atribuir a Dios envidia. Dios no
puede perder por comunicacién, como una hz no pierde porque se en-
cienda otra en ella. .

Ahora bien, se dice que Dios se comunica, pero solo en la naturaleza,
en el corazén, en el sentimiento de los hombres. Lo principal en esto es
que en nuestro tiempo se afirma la necesidad de permanecer quieto; se -
dice que Dios existe patra nosotros en la conciencia inmediata, en la intui-

IRV

cién. La intuicién y el sentimiento coinciden en ser conciencia irreflexiva.

- Contra esto debe hacerse resaltar que el hombre es un ser pensante; que se

diferencia del animal por el pensamiento. El hombre piensa, aun cuando
no tenga conciencia de ello. Si pues Dios se revela al hombre, se e tevela
esencialmente como a un ser pensante; si se revelara al hombre esencial-
mente en el sentimiento, lo considerarfa idéntico al animal, a quien no
ha sido dada la facultad de Ia reflexién. Pero a los animales no les atribui-
mos religién. En realidad, el hombre tiene religién porque no es un animal,
sino un ser pensante. Es la mayor de las trivialidades decir que el hombre
se diferencia del animal por el pensamiento, y, sin embargo, esta trivia-
lidad ha sido olvidada. .

Dios es el ser eterno en sf y por si; y lo que en si y por si es uni-
versal es objeto del pensamiento, no del sentimiento. Todo lo espiritual, -
todo contenido de la conciencia, el producto.y objeto del pensamiento y,
ante todo, la religién y la moralidad; deben, sin duda, estar en el hombre
también en la forma del sentimiento, y asf empiezan estando en él. Pero
€l sentimiento no es la fuente de que este contenido mana para el hombre,
sino solo el modo y manera de encontrarse en &l; y es la forma peor, una
forma que el hombre tiene en comtin con el animal. Lo sustancial debe
existir en la forma del sentimiento; pero existe también en otra forma
superior y més digna. Mas si se quisiera reducir la moralidad, la verdad,
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los contenidos mds espirituales, necesariamente al sentimiento v mante-

nerlo generalmente en él, esto serfa atribuirlo esencialmente a la forma
animal; la cual, empero, es absolutamente incapaz de contenido espiritual.
El sentimiento es la forma inferior que un contenido puede tener; en ella
existe lo menos posible. Mientras permanece tan solo en el sentimiento,

héllase todavia encubierto y enteramente indeterminado. Lo que se tiene

en el sentimiento es completamente subjetivo, y solo existe de un modo
subjetivo. El que dice: «y& siento asf», se ha encerrado en si-mismo, Cual-
quier otro tiene el mismo derecho a decir: «yo no lo siento asi»; ¥ ya no
hay terreno comin. En las cosas totalmente patticulares el sentimiento
estd en su derecho. Pero querer asegurar de algtin contenido que todos los
hombres lo tienen en su sentimiento, es contradecir el punto de vista del
sentimiento, en el que nos hemos colocado; es contradecir el punto de
vista de la particular subjetividad de cada uno. Cuando un contenido se
da en el sentimiento, cada cual queda atenido a su punto de vista subjetivo.
Si alguien quisiera calificar de este o aquel modo 2 una persona que solo
obra segiin su sentimiento, esta persona tendrfa el derecho de devolverle
aquel calificativo, y ambos tendrfan razén, desde sus puntos de vista, para
injuriarse: Si alguien dice que la religién es para €l cosa del sentimiento, y
otro replica que no halla a Dios en su sentimiento, ambos tienen razén.
Asi, pues, reducir de este modo al mero sentimiento el contenido divino
—la revelacién. de Dios, la relacién del hombre con Dios, la existencia de
* Dios para el hombre— es limitarse al punto de vista de la subjetividad

particular, del albedrfo, del capricho. En realidad, es hacer caso omiso de

lo verdadero en si y por si. Si solo existe el ‘modo indeterminado del sen-

timiento, sin ningtn saber de Dios, ni de su contenido, no queda nada
més que mi capricho. Lo finito es lo tinico que prevalece y domina. Si

nada sé de Dios, nada serio puede haber que limite v constrifia la relacién. -

] Lo 40&.&9..0 es algo en si cs?.mammr esencial, sustancial; vy lo que es
asi, solo existe en y para el pensamiento. Pero lo espiritual, lo que llama-

mos Dios, es precisamente la verdad verdaderamente sustancial y en sf esen-

cialmente individual, subjetiva. Es el ser pensante; y el ser pensante _es

en s creador; como tal lo encontramos en la historia universal. Todo lo

demds, que llamamos verdadero, es solo una forma particular de esta eter-
na verdad, tiene su base en ella, es un rayo de ella. Si no se sabe nada de
¢lla, nada se sabe verdadero, recto, nada moral. .

¢Cudl es, pues, el plan de la Providencia en la historia universal? ;Ha

llegado el tiempo de conocerlo?] Solo quiero indicar aqui esta cuestién

general. , , o : ;
En la religién cristiana, Dios se ha. revelado, esto es, ha dado 2 co-

nocer a los hombres lo que El es; de suerte que ya no es un arcano ni
un secreto. Con esta posibilidad de conocer a Dios se nos ha impuesto el
deber de’ conocerlo, y la evolucién del espiritu pensante, que ha partido

de esta base, de la revelacién de la esencia divina, debe, por fin, llegar a
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un buen término, aprehendiendo con el pensamiento lo que se presentd
primero al sentimiento y a la representacién. ¢Ha llegado el tiempo de
conocerlo? Ello depende necesariamente de que el fin dltimo del mundo
haya aparecido en la realidad de n modo consciente y universalmente vi4-
lido. [Abora bien, lo caracterfstico de la religién cristiana es que con ella
ha ilegado este tiempo. Este constituye la época absoluta en la historia uni-
versal. Ha sido revelada la naturaleza de Dios. Si se dice: no sabemos
nada. de Dios, entonces la religién cristiana es algo superfluo, algo que ha -
llegado demasiado tarde y malamente. En la religién cristiana se sabe lo que
es Dios. Sin duda, el contenido existe también para nuestro sentimiento;
pero, como es un sentimiento espiritual, existe también por lo menos para
la representacidn; - y. no meramente para la representacién sensible, sino
para la pensante, para el érgano peculiar en que Dios existe propiamen-
te para el hombre. La religién cristiana es la que ha manifestado a los hom-
bres la naturaleza y la esencia de Dios. Como cristianos sabemos lo que es
Dios. Dios ya no es ahora un desconocido. Si afirmamos que Dios es des-
conocido, no somos ya cristianos. La religién cristiana exige de nosotros
que practiquemos la humildad —de que ya hemos hablado— de conocer

"a Dios, no:por nosotros mismos, sino pot el saber y el conocimiento

divino. . .

Los cristianos estdn, pues, iniciados en los misterios de Dios, y de
este'modo nos ha sido dada también la clave de la historia universal. En
el cristianismo hay un conocimiento determinado de la Providencia y de
su plan. En el cristianismo es doctrina capital que la Providencia ha regido
y rige el mundo; que cuanto sucede en el mundo estd determinado por el
gobierno divino y es conforme a este. Esta doctrina va contra la idea del
azar y contra la de los fines limitados: por ejemplo, el de la conservacién
del pueblo judio. Hay un fin 1dltimo, universal, que existe en si y por si.
La religién no rebasa esta representacién general. La religién se atiene a
esta generalidad. Pero esta fe universal, la creencia de que la historia uni-
versal es un producto de la razén eterna y de que la razén ha determinado
las grandes revoluciones de la historia, es el punto de partida necesario de
la filosofia en general y de la filosoffa de la historia universal.

Se debe decir, pot tanto, que ha' llegado absolutamente el tiempo en
que esta conviccién o certidumbre no puede ya permanecer tan solo en la
modalidad de la trepresentacién, sino que debe ademds ser pensada, des-
arrollada, conocida y convertirse en un saber determinado. La fe no. es’
apta para desarrollar el contenido. La intuicién de la necesidad estd dada .
solo por el conocimiento. El motivo por el cual este tiempo ha de llegar
es que el espiritu no reposa; el 4pice supremo del espititu, el pensamiento,
el concepto, demanda su derechos su universalisima y- esencial esencia es
la naturaleza propia del espiritu. - .

La distincién entre la fe y el saber se ha convertido en una antftesis
corriente. Considérase como cosa decidida que son distintos la fe y el
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saber y que, por tanto, no sabemos nada de Dios. Para asustar a los hom-
bres, basta decitles que se quiere conocer a Dios y exponer este conoci-
miento. Pero esta distincién es, en su determinacidn esencial, vana; pues
aquello que cres, lo sé, estoy cierto de ello. El hombre religioso cree en
Dios y en las doctrinas que explican su naturaleza; pero sabe también esto,
'y estd cierto de ello.{Saber significa tener algo como objeto ante la con-
ciencia y estar cierto de ello; y creer significa exactamente lo mismd/ El
conocer, en cambio, penetra ademds en los fundamentos, en la necesidad
del contenido sabido, incluso del contenido de Ia fe, prescindiendo de Ia
autoridad de la Iglesia y del sentimjento, que es algo inmediato; y des-
arrolla, por otro lado, el contenido en sus determinaciones precisas. Estas
determinaciones precisas deben primero ser pensadas, para poder ser co-
nocidas exactamente y recibidas, en su unidad concreta, dentro del cop-
cepto. Por tanto, cuando se habla de la temeridad del conocimiento, podria
replicarse que el conocimiento no puede anularse, porque este solo con-
templa la necesidad y ante ¢l se verifica el desenvolvimiento del conte-
nido en sf mismo/ También cabrfa decir que este conocimiento no puede
considerarse como temeratio, potque la dnica diferencia eptre ¢l y lo que

llamamos fe consiste en el saber de lo particular. Pero esta explicacién serfa -

equivocada y falsa en sf misma. Pues la naturaleza de lo espiritual no con-
siste en ser algo abstracto, sino en ser algo viviente, uh individuo universal,
subjetivo, que se determina y encietta en si mismo. Por la cual 1a natura-
leza de Dios es verdaderamente conocida, cuando se conocen sus determi-
naciones. El cristianismo habla de Dios, lo conoce como espiritu, y este
no es lo abstracto, sino el proceso en si mismo, que establece las diferencias
absolutas que precisamente la re igién cristiana ha dado- a conocer a los
hombres. ,

Dios no quiere espiritus estrechos, ni cabezas vacfas en sus hijos, sino
que exige que se le conozca; quiere tener hijos cuyo espititu sea pobre en
si, pero rico en el conocimiento de El, y que pongan todo valor en el
conocimiento de Dios. Siendo la historia el desarrollo de la naturaleza
divina en un elemento particular y determinado, no puede satisfacer nj
haber en ella mds que un conocimiento determinado.] Tiene que haber
legado, en fin, necesariamente el tiempo de concebir también esta rica
produccién de la raza creadora, que se flama la historia universal. Nuestro
conocimiento aspira a lograr la evidencia de que los fines de 1a eterna sa-
bidurfa se han cumplido en el terreno del espiritu, real y activo en el
mundo, lo mismo que en el tetreno de Ia naturaleza. Nuesira considera-
Cién es, por tanto, una Teodices, una justificacién de Dios, como la que
Leibniz intenté metafisicamente, a su modo, en categorfas atin abstractas e
indeterminadas: se propuso concebir el mal existente en el mundo, inclu-
yendo el mal moral, y reconciliar al espiritu pensante con lo negativo. Y es
en la historia universal donde la masa entera del mal concreto aparece
ante nuestros ojos. (En realidad, en ninguna parte hay mayor estimulo
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para tal conocimiento conciliador que en la historia universal. Vamos a de-
tenernos sobre esto un momento.)

Esta reconciliacién solo puede ser alcanzada mediante el conocimiento
de lo afirmativo —en el cual lo negativo desapatece como algo subordinado
y superado—, mediante Ia conciencia de Io que es en verdad el fin dltimo
del mundo; y también de que este fin estd reelizado en el mundo y de que
el mal moral no ha prevalecido en la misma medida que ese fin dltimo.
[La justificacién se propone hacer concebible el mal, frente al poder abso-
luto de la razén. Se trata de Ia categorfa de lo negativo, de que se habls
anteriormente, y que nos hace ver cémo en la historia universal lo miés
noble y més hermoso es sacrificado en su altar. Lo negativo es rechazado
por la razén, que quiere m4s bien en su lugar un fin afirmativo. La razén
no puede contentarse con que algunos individuos hayan sido menoscaba-
dos; los fines particulares se pierden en lo universal. La razén ve, en lo
que nace y perece, la obra que ha brotado del trabajo universal del género
humano, una obra que existe realmente en el mundo a que nosotros per-
tenecemos. El mundo fenoménico ha tomado la forma de una realidad,
sin nuestra cooperacién; solo la conciencia, la conciencia pensante, es ne-
cesaria para comprenderlo. Pues lo afirmativo no existe meramente en el
goce del sentimiento, de Ia fantasfa, sino que es algo que pertenece a la
realidad, y que nos pertenece, o a que nosotros pertenecemos. ]

La razén, de Ia cual se ha dicho que rige el mundo, es una palabra tan
indeterminada como Ia de Providencia. Se habla siempre de la razén, sin
saber indicar cudl sea su determinacidn, su contenido; cuil sea el criterio
segin el cual podemos juzgar si algo es racional o irracional. La _razdn,
aprehendida en su determinacion, es la cosa, Lo demds —si permanecemos
en' la razén en general — son meras palabras. Con estas indicaciones pa-
samos al segundo pinto de vista, que quetemos considerar en esta Intro-
duccién, como ya hemos indicado.
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Capitulo 2-

LA IDEA DE LA HISTORIA Y SU
REALIZACION

1. Lz idea

a) El mundo espiritual—:A qué se refiere la determinacién de la
razén en si misma y por cuanto la razén es tomada en relacién con el
mundo? Este problema es el mismo que el de definir cual sea el fin wltimo
del mundo. Y se expresa de un modo mds preciso diciendo que este fin
debe realizarse. Hay que considerar aqui dos cosas, el contenido de este
fin 1ltimo, la determinacién misma como tal y su realizacién. - .

En primer término hemos de observar que nuestro objeto, la historia
universal, se desenvuelve ex el zerreno del espiritu. El mundo comprende

en _sf la naturaleza fisica y 1a psiquica. La naturaleza fisica interviene tam-

bién en la historia universal y habremos de prestar atencidn, desde el pri-
mer ‘momento, a esta relacién fundamental de la determinacién .natural.

" Pero lo sustancial es el espiritu.y el curso-de su evolucién. Aqui no hemos

de considerar la naturaleza como constituyendo también por si misma un
sistema de la razdn, realizado en un elemento particular, caracterfstico, sino -
relativamente al espiritu. [El hombre aparece después de la creacién de
la naturaleza y constituye lo opuesto al mundo nataral. Es el ser que se
eleva al segundo. mundo. Tenemos en nuestra conciencia universal dos
reinos, el de la naturaleza y el del espiritu. El reino del espiritu es el
cteado por el hombre. Podemos forjarnos. toda clase de representaciones

sobre.lo que_sea el reino de Dios; siempre ha de ser un reino del espiritu,

que_debe -ser realizado en el hombre y establecido en la existencia.

- El terrenc del espfritu lo abarca todo; encierra todo cuanto ha intere-
sado e interesa todavia al hombre. El hombre actéa en él; y haga lo que
quiera, siempre es el hombre un ser en quien el espiritu es activo. Puede,
por tanto, ser interesante conocer, en el curso de la historia, la naturaleza
espiritual en su existencia, esto es, la unién del espiritu con la naturaleza, o
sea, la naturaleza humana. Al hablar de naturaleza humana, se ha pen-
sado sobre todo en algo permanente. Nuestra exposicién de la naturaleza
humana debe convenir a todos los hombres, a los tiempos pasados y a
los presentes. Esta representacién universal puede suftir infinitas modifi-
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caciones; pero de hecho lo universal es una y la misma esencia en las
més diversas modificaciones. La reflexi6n pensante es la que prescinde de
la diferencia y fija lo universal, que debe obrar de igual modo en todas
las circunstancias y revelarse en el mismo interés. El tipo universal puede
también revelarse en lo que parece més alejado de él; en el rostro mds
desfigurado cabe atin rastrear lo humano. Puede haber una especie de
consuelo y compensacién en el hecho de que quede en él un rasgo de hu-
manidad. Con este interés; la consideracién de la historia universal pone
el acento en el hecho de que los hombres han permanecido iguales, de
que los vicios y las virtudes han sido los mismos en todas las circuns-
tancias. Y podrfamos, por tanto, decir con Salomén: nada hay nuevo bajo
el sol.

Cuando, por ejemplo, vemos a un hombre arrodillarse y orar frente a
un idolo, aunque este acto sea recusable ante la razén, podemos, sin em-
bargo, aprobar el sentimiento que palpita en él y decir que este senti-
miento tiene el mismo valor que el del cristiano, que adora el reflejo de la
verdad, y que el del filésofo, que se abisma con la razén pensante en
la verdad eterna. Solo los objetos son distintos; el sentimiento subjetivo
es uno y el mismo. Si nos representamos la historia de los asesinos, segin
la narracién que se hace de sus relaciones con su sefior, el viejo de la Mon-
tafia, vemos cémo se sacrificaban al Sefior para sus infamias. En sentido
subjetivo es el mismo sacrificio que el de Cutcio, cuando salté al abismo,
para salvar a su patria. Si nos atenemos a esto, en general, podemos decir
que no es necesatio ir a fijarse en el gran teatro de la historia universal.
Hay una -conocida anécdota de César, que refiere que en un pequefio mu-
nicipio hallé las mismas aspiraciones y actividades que en el gran esce-
nario de Roma. Los mismos afanes y esfuerzos se producen en una pe-
quefia ciudad que en el gran teatro del mundo.

Vemos, pues, que en esta manera de considerar las cosas, se hace
abstraccion del contenido y de los fines de la actividad humana. Esta ele-
gante indiferencia por la objetividad. puede hallarse especialmente entre
los franceses y los ingleses, que la Ilaman historiografia filoséfica. Pero el
espiritu humano educado no puede por menos de hacer diferencias entre
las inclinaciones e instintos que se manifiestan en un circulo pequefio y
los que se presentan en la lucha de intereses de la historia universal. Este
interés objetivo, que actia sobre nosotros, tanto por virtud del fin uni-
versal como del individuo que lo representa, es lo que hace atractiva la
historia. Deploramos la pérdida y decadencia de estos fines e individuos.
Cuando tenemos ante la vista la lucha de los griegos contra los persas o
el duro dominio de Alejandro, nos damos muy bien cuenta de lo que nos
interesa, que es ver a los griegos libres de Ia barbarie. Nos interesamos
por la conservacidn del Estado ateniense, por el soberano quea la cabeza
de los griegos ha sometido Asia. Figurémonos que Eﬂ.mb&mw fracasase en
su empresa. No habriamos perdido ciertamente nada, si se tratara aquf tan

e pperrrns
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solo de las basiones humanas. No habriamos dejado de ver en ello un
juego de las pasiones. Pero no nos sentirfamos satisfechos. Tenemos en ello
un interés material, objetivo.

Ahora bien, ¢de qué clase es el fin sustancial en que el espiritu llega a
semejante contenido esencial? El interés es de indole sustancial y deter-
B\ﬂmmmm es una determinada religién, ciencia o arte. ¢Cémo llega el es-
piritu a tal contenido? ¢De dénde procede .este contenido? La respuesta
empirica .mm.m.mnn. En la actualidad todo individuo se encuentra ligado a un
Interés esencial de esa clase; se encuentra incorporado a una determinada
pairia, a una determinada religién, a un determinado circulo de saber y de
Tepresentaciones sobre lo que es recto y moral. Solo le queda libertad
m.m elegir m.n_:wo de ellas los citculos particulares a los cuales quiere adhe-
rir. Pues .ng la historia universal, cuyo contenido justamente indagamos,
es eso mismo; hallamos a los pueblos ocupados en tal contenido, llenos
de tales intereses. Pero no podemos contentarnos con el método empfrico
sino que debemos plantear otra cuestién, la de cémo llega a mnB&wEm
nonnmnac.& espiritu como tal, nosotros, o los individuos, o los pueblos,
El contenido debemos comprenderlo por los conceptos especificos y no
por ‘otra cosa. Lo dicho hasta aqui se encuentra en nuestra conciencia
ordinaria. Distinto, empero, es el concepto que vamos a indicar ahora (no
es este el momento de analizarlo cientificamente). La filosofia conoce la
representacion corriente; pero tiene sus motivos para apartarse de ella,

] HHH@.Bom de contemplar la historia universal segin su fin dltimo. Este
fin ﬂgmo es aquello que es querido en el mundo. Sabemos de Dios que
es lo mis perfecto. Por tanto, Dios solo puede quererse a s{ mismo y a
lo que es igual a si. Dios y Ia naturaleza de su voluntad son una misma
cosa; y esta es la que filos6ficamente llamamos la Idez. Lo que debemos
contemplar es, por tanto, la idea; pero proyectada en este elemento del
espirita humano. Dicho de un modo mis preciso: la idea de la libertad

‘humana. La mds pura forma en que la idea se revela es el pensamiento

mismo: asi es la idea considerada en la légica. Otra forma es la de la
naturaleza fisica. La tercera, por tltimo, la del espiritu en mmbmmﬁ.y\?oﬁm_
mu_nzw el espiritu, en el teatro sobre el cual nosotros lo consideramos en
la ?mﬂoam. universal, /est4 en su mds concreta realidad. Pero a @nmmm de
ello, o mejor, para récoger también lo universal en este modo de su con-
creta realidad, debemos anteponer algunas consideraciones abstractas sobre
la naturaleza del espiritu. Y hemos de hacetlo m4s bien en la forma de
unas cuantas afirmaciones; porque no es aquf el lugar de exponer especula-
tivamente la idea del espiritu. Diremos lo necesario para que sea com-
prendido por los oyentes que tengan cierto grado de formacién inteléctual.
Lo que puede decirse en una introduccién debe tomarse como algo histéri-
€o, como un supuesto (segiin se advirtié ya) que o tiene ya su desarrollo y

.

demostracién en otra parte, o, por lo menos, se justificar4 en el subsiguiente
tratado de la ciencia.
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b) El concepto del._espiritu—Lo priméro que hemos de €XpOner,
por tanto, es le definicidn abstracta del espiritu. Y decimos [que el espiritu
no_es_una cosa abstracta, no es una abstraccién de la naturaleza humana,

sino algo ‘enteramente individual, activo, absolutamente vivo: es una con-

. ciencia, peto también su objeto. La existencia del espiritu consiste en te-

nerse a si mismo’ por objeto. El espfritu es, pues, pensante; .y es el pen-

samiento de algo que es, y el pensamiento de qué es y de cémo es. El

espiritu sabe; pero saber es tener conciencia de un objeto racional. Ade-

- mis el espiritu solo tiene conciencia por cuanto es conciencia de si mismo,

esto es: solo sé de un objeto por cuanto en €l sé también de mf mismo,
sé que mi determinacin consiste en que lo que yo soy es también objeto
para mi, en que yo no soy meramente esto o aquello, sino que soy aquello
de que sé. Yo sé de mi objeto y sé de mi; ambas cosas son inseparables.

"El espititu se hace, pues, una determinada representacién de si, de lo que

es esencialmente, de lo que es su naturaleza. Solo puede tener un contenido
espiritual; y lo espiritual es justamente su contenido, su interés. >mm. es
como el espiritu llega a un contenido. No es que encuentre su contenido,
sino que se hace su propio objeto, el contenido de si mismo. El saber es
su forma y su actitud; pero el contenido es justamente lo espiritual. Asf

el espiritu, segtin su naturaleza, est4 en si mismo; es decir, es libre. o

La naturaleza del espiritu puede conocerse en su perfecto contrario.
. Oponemos el espititu a la materia. Asi como la gravedad es la sustancia
- de la materia, asi —debemos decir— es la libertad la sustancia del espiritu.

Inmediatamente claro para todos es que el espiritu posee la libertad, entre
otras propiedades. Pero la filosoffa nos ensefia que todas las propiedades

“del espiritu existen solo mediante la libertad, que todas son simples me-

dios para la libertad, que todas buscan y producen la libertad. Es este un
conocimiento de la filosoffa especulativa, que la libertad es la tinica cosa
que tiene.verdad en el espiritu. La materia es pesada por cuanto hay en
ella el impulso hacia un centro; es esencialmente compuesta, consta mm
partes singulares, las cuales tienden todas hacia el centro; no hay, por
tanto, unidad en la materia, que consiste en una pluralidad y busca su uni-

" dad, es decir, que tiende a anularse a si misma y busca su contrario. Si

la alcanzara, ya no seria materia, sino que r&u%m .msncavmmw.noao tal.
Aspira a'la idealidad; pues en la unidad serfa ideal. wu espiritu, voﬁ.ﬁ
contrario, consiste justamente en temer el centro en si. Hﬁbmo E,BFQH
hacia el centro; pero el ceniro es él mismo en si. H\Ao tiene Hm cEm»ﬁm
fuera de si, sino que la encuentra continuamente en si; es y reside en sf
mismo. La materia tiene su sustancia fuera’de si. El espiritu, por &. con-
trario, reside en s{ mismo; y esto justamente es la libertad. Pues si_soy
dependiente, me refiero a otra cosa, que no soy yo, y no puedo existir
sin esa cosa externa. Soy libre cuando estoy en mi mismo; .
‘Cuando el espiritd tiende a su centro, tiende a petfeccionar su .Eumwmu.mw
y esta tendencia le es esencial. Cuando se dice en efecto que el espfritu
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es, esto tiene, ante todo, el sentido de que es algo acabado. Pero es algo

activo. La ‘actividad es su esencia; es su propio producto; y asf es su co-
mienzo y también su término. Su libertad no consiste en un ser inmévil,

- sino en una continua negacién de lo que amenaza anular la liberfad. Pro-

ducirse, hacerse objeto de sf mismo, saber de si, es la tarea del espiritu.

De _este modo el espiritu existe para si mismo. Las cosas. naturales no

existen para si mismas; por eso no son libres. El espiritu.se produce y

wnmuww‘mmmnmm.,wwmwmmwmmmm.BmmBow wwo_ncnm.@anHo.msnmm_un.mo.mw,mumec
sea realizado también. Asi, todo se reduce a la conciencia que el espiritu
tiene de si propio. Es muy distinto que el espiritu sepa que es libre o que
no lo sepa. Pues si no lo sabe, es esclave y- estd contento con su esclavitud,
sin saber que esta no es justa. La sensacién de la libertad es lo_dnico que
hace libre al espiritu, aunque este es siempre libre en sf y por si.

Lo primero que el espititu sabe de si, en su forma de individuo hu-
mano, es que sienfe. Aqui todavia no hay ninguna objetividad. Nos en-
contramos determinados de este y de aquel modo. Ahora bien, yo trato
de separar de mf esa determinacién y acabo contraponiéndome a m{ mismo.
Asi mis sentimientos se convierten en un mundo exterior y otro interior.
A la vez surge una peculiar manera de mi determinacién, a saber, que me
siento défectuoso, negativo, y encuentro en mi una contradiccién, que
amenaza deshacerme. Pero yo existo. Esto lo s¢, y lo opongo a la negacién,

-al defecto. Me consetvo, y trato de anular el defecto; y asi soy un impulso.

El objeto a que el impulso se dirige es entonces el objeto que me satis-
face, que restablece mi unidad. Todo viviente tiene impulsos. Asi somos
seres naturales; y el impulso es algo sensible. Los objetos, por cuanto mi
actitud para con ellos es la de sentirme impulsado hacia ellos, son medios
de integracién; esto constituye, en general, la base de la técnica y la

J- - préctica. Pero en estas intuiciones de los objefos a que el impulso se

dirige, estamos sitos inmediatamente en lo externo ¥y nosotros mismos
somos externos. Las intuiciones son algo singular, sensible; y lo mismo
es el impulso, cualquiera que sea su contenido. Segtin esta determinacién
el hombre serfa idéntico al animal; pues en el impulso.no hay autocon-
ciencia. Pero.el hombre sabe.de si mismo; y esto le diferencia del animal.
Es un ser pensante; pero pensar es.saber.de_lo universal. El pensamiento
pone el contenido en Jo. simple,. y de este modo el hombre es simplificado,
esto es, convertido én algo interno, ideal. O mejor dicho: yo soy lo interno,
simple; y solo por cuanto pongo el contenido en lo simple, hécese univer-

sal e ideal. ’ .
Lo que el hombre es realmente, tiene que setlo. idealmente. Conocien-

do lo real como.ideal,-cesa de ser.algo natural, cesa de. estar. entregado -

meramente 2 _sus intuiciones e impulsos inmediatos, 4 la satisfaccién y
produccién de estos impulsos. La prueba de que sabe esto es que reprime
sus impulsos. Coloca lo ideal, el pensamiento, entre la violencia del im-
pulso y su satisfaccién. Ambas cosas estd unidas en el animal, el cual no
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rompe por si mismo esta unién (que solo por el dolor o el temor wcﬂwn
romperse). En el hombre el E%ﬁmo, existe antes de que (o sin msmvv 0
satisfaga. Pudiendo reprimir o dejar correr sus impulsos, obra MH. ombre
segtin fines y se determina segln lo universal. El hombte ha nwm mmmnBEmHu
qué fin debe ser el suyo, pudiendo proponerse como fin incluso lo total-
mente universal. Lo que le determina en esto son las representaciones de
lo que es y de lo que quiere. La ._.wmm@mmmgam del hombre aonmaﬁm mb_
esto: - en que sabe lo que le determina. Puede, pues, @B@Obm.umﬂ por fin e
simple concepto; por ejemplo, su libertad positiva. El anima H._om tiene
sus representaciones como algo ideal, real; por eso mn falta esta indepen-
dencia intima. También el animal tiene, como ser vivo, la ?mbmm de sus
movimientos en si mismo, pero no es estimulado por .Ho exterior, si el
estimulo no est4 ya en él; lo que no noﬁmmwonm.w a su interior, no existe
pata el animal. El animal entra en dualidad consigo mismo, por sf anmBo
y dentro de si mismo. No puede intercalar nada entre su impulso y la sa-
tisfaccién de este; no tiene voluntad, no puede llevar a cabo la .EE?QO,P
El estimulo comienza en su intetior y supone un m.mmmﬁo=o inmanente.
Pero el hombre no es independiente, porque el movimiento comience en
él, sino porque mammm %n%mo# el movimiento. Rompe, pues, su propia es-
eidad y naturalidad. :
wo:m%wmmmm%wmio que se es un yo constituye la raiz de Ia swﬁﬁ&mum m%
hombre. El hombre, como espiritu, no es algo inmediato, sino esencial-
mente un ser que ha vuelto sobre st mismo. Este moyimiento han%&.»ﬂop
‘es un rasgo esencial del espiritu. Su m\nﬁﬁm& consiste mw. superar la BBMM,
diatez, en negar esta y, por consiguiente, en <,o._.<.nm. sobre E.E%Mo.w %,
por tanto, el hombre aquello que €l se hace, mum&mbﬁo .WJ actividac . onm
lo que vuelve sobre si mismo es sujeto, wﬂnzﬂmm@..no&. El espiritu mwm )
como su resultado. La imagen de la simiente pifede servir para aclarar

esto. La planta comienza con ella, pero ella es a Ja vez el resultado de la-

vida entera de la planta. La planta se desarrolla, por tanto, para E..mu-
ducir la semilla. La impotencia de la vida consiste, empero, en que la

simiente es comienzo y a la vez resultado del individuo; es distinta como-

punto de partida y como resultado, y sin embargo, es la nmmm.ﬁu producto
de un individuo y comienzo de otro. .>.B.vom aspectos se ha &w tan mmm»w
rados aqui, como la forma de la simplicidad en el grano y el curso de
- la planta. .
mnmm%wwﬂo%mh&mﬂo tiene en s{ mismo un w_.nBEo.Bmm préximo. E wmevum
es lo que debe ser, mediante la educacidn, mediante la &mn%rmm. nme-
diatamente el hombre es solo la vom\&mamm de serlo, m.m.RM; es, wn mmH ra-
cional, libre; es solo-la determinacién, el deber. El »wWB mmmm.m m Hummoao
su educacién; pero esto no debe nonﬂ.mm.nmnmm como un ben vﬁo e la na-
turaleza para con el animal. Su crecimiento es solo W_S o cmnmmcamnﬁm
cuantitativo. El hombre, por &.n.onﬁwzo, tiene que hacerse a s BGB».
lo que debe ser; tiene que adquirirlo todo por sf solo, justamente porque
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nmmmwm&.gvmmbmmawm»nc&w?b»g&.mu nmww.mammumoﬂﬂmﬂoumc
‘propio resultado. :

* La naturaleza' de Dios nos da el ‘ejemplo mds sublime. Propiamente
no es un ejemplo, sino lo universal, Ia verdad misma, de que todo lo
demds es un ejemplo. Las antiguas religiones han llamado a Dios espiritu;
pero esto- era un mefo nombre y no se entendia de modo que resultase
explicada la naturaleza del espiritu, La religidn judia es la primera en que
el espititu es concebido de un modo universal. Pero en el cristianismo Dios
se ha revelado como espiritu; .es, en primer término, Padre, poder, lo ge-
‘neral abstracto, que est4 encubierto adn; en segundo término, es para
si como un objeto, un ser distinto de sf mismo, un ser en dualidad con-
sigo'mismo, el Hijo. Pero este ser otro que s{ mismo es a la vez inmedia-
tamente €] mismo; se sabe en €l y se contempla a si mismo en & y justa-
mente este saberse y contemplarse es, en tercer término, el Espiritu mismo.
Esto significa que el Espiritu es e} conjunto; ni el uno nj el otro por s
solos. Expresado en el lenguaje de la sensacién, Dios es el amor eterno,
esto es: tener al otro como propio. Por esta trinidad es la religidn cristiana
-superior a las demds religiones. Si careciera de ella, podria ser que el pen-
samiento se encontrara en otras religiones. Ella es. lo especulativo del cris-
tianismo y aquello por lo cual la filosofia encuentra en la religién cristiana
la idea de la razén. o ,

Pasemos ahora a considerar el espiritu (que concebimos esencialmente
como ‘conciencia de_si mismo) m4s detenidamente en su forma, no como

_individuo humano. El espiritu es esencialmente individuo; pero en el ele-

mento de la historia universal no tenemos que habérnoslas con el indi-
viduo particular, ni con la limitacién y referencia a la individualidad par-
ticular. El espiritu, en la historia, es un individuo .de naturaleza universal,
pero a la vez determinada, esto es: un pueblo en general. Y el espiritu
de que hemos de ocuparnos es el espiritu del pueblo. Ahora bien, los es-
piritus delos pueblos se diferencian segtin la representacién que tienen de
si mismos, segiin la superficialidad o profundidad con que han sondeado,
concebido, lo que es el espiritu. Fl derecho de la moralidad en los pue-
blos es la conciencia que el espiritu tiene de sf mismo. Los pueblos son el
concepto que el espiritu tiene de s mismo. Por tanto, lo que se realiza

.en la historia es la representacién del espiritu. La conciencia del pueblo

-depende-de lo que .el espiritu sepa de si ‘nismo; y la dltima conciencia, a

.que.se reduce todo, es_que el hombre es libre. La conciencia del espfritu
debe tomar forma en el mundo. El material de esta realizacién, su terreno,
no es otro que la conciencia universal, la conciencia de un pueblo. Esta
conciencia contiene —y ‘por- ella 'se tigen— todos los fines e intereses
del pueblo;. esta conciencia constituye el derecho, la moral y la religién del
pueblo. Es lo sustancial del espititu de un pueblo, aun cuando los indivi-
duos no lo saben, sino que constituye para estos como un supuesto. Es
como ‘una necesidad. El individuo se educa en -esta atmdsfera y no sabe
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de otra cosa. Pero no es mera educacién, ni nobmmnsmb.&» de H.» &ﬂ.unmﬂow.
sino que esta conciencia es desarrollada por el individuo mismo; no mm
es ensefiada. El individuo existe en esta sustancia. Esta sustancia d?ﬁnm&
1o es lo terrenal; lo terrenal pugna impotente nomﬂ.u».‘mtu. ZEWME Hw -
viduo puede trascender -de esta sustancia; puede, si, &mﬂEmEH.mw e otros
individuos, pero no del espiritu del pueblo. Puede tener Ew ingenio R%.w
rico que muchos otros hombres; pero no puede superat e mmmHSE\ : Mc
pueblo. Los hombres de més talento son aquellos que nOanmb% %%5
del pueblo y saben dirigirse por él. Estos son los mnmnmnﬂ .ME mmm . .n&:%.
pueblo, que gufan al pueblo, conforme al espiritu universal. Las Eﬁ ivi %mm
lidades, por .tanto, desaparecen para nosotros y son para bomo momnon.
que vierten en la realidad lo que el-espiritu del pueblo quiere. En la .
sideracién filoséfica de la historia hay que prescindir de expresiones como:

«Este Estado no habria sucumbido, si hubiese existido un hombre que... -

etcétera.» Los individuos desaparecen ante la_sustancia universal, la cual
forma los individuos que necesita @nnmmmﬁ fin. Pero los individuos no mpi-
ue suceda lo que tiene que suceder. ) :

mmbmm espiritu m&nwcmzo es un espiritu particular; pero a Wm vez tam-
bién es el espiritu universal absoluto; pues este es #ro solo. El espiritu
universal es el espiritu del mundo, tal como se mnmmrmmm en la mom%a.mam
humana. Los hombres estin con él en la misma H&».QQH que el um ivi cm
con el todo, que es su sustancia. Y este -espiritu universal es conforme a

espiritu divino, que es el espiritu absoluto. Por cuanto H.Hom es MBE@S.Q.
te, estd en todos los hombres y aparece en la conciencia n_unHm a Ewov_ y
este es el espiritu universal. El espiritu particular de un pueblo mmwnnc ar
puede perecer; pero es un miembro en la cadena que no:mnawnmm nzmwo
del espiritu universal, y este nmmmngsﬁbzmnm% no ch&w. %anﬁ.. va:m
tu del pueblo es, por tanto, el espiritu universal vertido en una form

i i; ient xiste., -
particular, a la cual es superior en sf; pero la tiene, por cuanto e

iCon la existencia surge la particularidad. La v»ﬁ.ﬁ&ﬁ&»m del nmwwﬁe MH&

;vaEo consiste en el modo y manera m.m la conciencia nﬂm wmsw m.%cm ﬁo
del espiritu:} En la vida o&_mb»mm decimos: nmﬁm.,@amcnm a tenido esta
idea de Dios, esta religién, este derecho, se ha forjado ﬁm es %mwmmmnﬁmﬁw”
nes sobge la moralidad. Consideramos todo esto a modo de o _wa wanﬂ -
res que un pueblo ha tenido. Pero ya una consideracién supe mQ». noH
permite advertir que estas cosas son de wn..mo?. a.mmEE&. y no pueden ﬂnwa_
‘una realidad de otra especie que el espiritu mismo, la conciencia que de
espiritu tiene el espiritu.

1 : . ick ienci si mismo.
Pero esta es, a la vez, como ya se ha dicho, conciencia de

Aqui puedo caer en el error de tomar la Hmwnwmabﬂm»omaﬁ Mn.mz BGBO,M%
1a conciencia de mi mismo, como Hovnnmmngn_on e! _% vi aoH tempo: mm
Constituye una dificultad para la mu.omomm \&.‘rmnwwo e que la UMMMMH fa
piense que la autoconciencia no contiene mas que ‘a existencia pa;

empfrica del individuo. {Pero el espiritu, en la -conciencia m&.mm,m.ﬁgv es
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libre; ha abolido la existencia temporal y limitada, y entra en relacién
con la esencia pura, que es a la vez su esencia. Si la esencia divina no fuese
la esencia del hombre y de la naturaleza, serfa una esencia que - no serfa
nada.iLa conciencia de s{ mismo es pues un concepto filoséfico que solo
en una exposicién filoséfica puede alcanzar completa determinacién. Esto
sentado, lo segundo que debemos tener en cuenta es que la conciencia de

un pueblo determinado es la conciencia de su esencia. El espiritu es ante.
todo su propio objeto. Mientras lo es para nosotros, pero sin todavia co-

nocerse a si mismo, no es atn su objeto segiin su verdadero modo. Pero

el fin es saber que solo tiende a conocerse a si mismo, tal como es en si’

y para si mismo, que se manifiest@ para s{ mismo en su verdad —el fin es.
que produzca un mundo espiritual conforme al concepto de si mismo, que -

cumpla y realice su verdad, que produzca la religién y el Estado de tal

modo, que sean conformes a su concepto, que sean suyos en la verdad o

en la idea de si mismo—, la idea es la realidad como espejo y expresién
del concepto. Tal es el fin universal del espiritu y de la historia. Y asf

como el germen encierra la naturaleza toda del 4rbol y el sabor y la forma

de sus frutos, asi también los primeros rastros del espiritu contienen vir-
tualiter la historia entera. ] .

¢) El contenido de la bistoria universal—Segin esta determinacién
abstracta, puede decirse que la historia universal es la exposicién del es-
pititu, de cémo el espiritu labora por llegar a saber lo que es en si. Los
orientales no saben que el espiritu, o el hombre como tal, es libre en sf.
Y como no lo saben, no lo son. Solo saben que hay uno que es libre. Pero
precisamente por esto, esa libertad es solo capricho, barbarie y hosquedad
de la pasién, o también dulzura y mansedumbre, como accidente casual o
capricho de la. naturaleza. Este uno es, por tanto, un déspota, no un
hombre libre, un humano. La conciencia de lIa libertad solo ha_surgido
entre.los griegos; y por eso_han sido los griegos libres. Pero lo mismo
ellos que los romanos solo supieron que algunos son libres, mas no que lo
es €l hombre como tal. Platén y Aristételes no supieron esto. Por eso los
gtiegos no solo tuvieron esclavos y estuvo su vida y su hermosa libertad
vinculada a la esclavitud, sino que también esa su Iibertad fue, en parte,
solo un producto accidental, imperfecto,. efimero y limitado, a la vez que
una dura servidambre de lo humano. Solo las naciones_germdinicas han
llegado, en el cristianismo, a la_conciencia de que el hombre es_libre
como hombre, de. que la libertad del .espiritu constituye su més_ propia
naturaleza. Esta conciencia ha surgido por primera vez en la_religién, en
_»BmwEﬂrdm.,wmmmmnmnwamvwma.Humnomnmcb&nmmﬁm\...?wb&@momb.&.BE&o

temporal era otra tarea, cuya solucién y desarrollo exige un dificil y largo

trabajo de educacién. Con el triunfo de la religién cristiana no ha cesado,
por ejemplo, inmediatamente la esclavitud; ni menos atn la libertad ha
dominado en seguida en los Estados; ni los gobiernos y las constituciones

'
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se han organizado de un modo racional, funddndose sobre el principic de
la libertad. Esta aplicacién del principio al Eg.mmv ﬁnB@oH&, la penetra-
cién y organizacién del mundo por dicho principio, es el \H&.mo proceso
que constituye la historia misma. Ya he u».an.F la atencién sobre esta
diferencia entre €l principio como tal y su »w%@ﬁa? © sea, su §¢q§a&§
y desenvolvimiento en la realidad del espiritu y de la vida; volveremos
-en seguida sobre esto, pues es una determinacién msm_mmeE& mw. nuestra
ciencia y hay que fijarla esencialmente en el pensamiento. mmmm .&mﬁ.mmnmw
que acabamos de hacer resaltar con respecto al principio cristiano, a la
autoconciencia de la libertad, existe también esencialmente con respecto
al principio de la libertad en general. La historia universal es el progreso
en la conciencia de la libertad —un progreso que debemos conocer en su

cesidad. .

: n.m Lo que he dicho en general sobre la diferencia respecto al modo de
conocer la libertad —esto es, que los orientales solo han sabido que #no
es libre, y el mundo griego y romano que #gunos son libres, y 10S0¢ros
que todos los hombres son en si libres, que el hombre. es libre como
bombre— suministra la divisién que haremos en F.Tm.ﬁoﬁm universal y
segtin la cual la trataremos. Pero esta es una observacién ‘de pasada. Antes
hemos de explicar todavia algunos conceptos. ) »

" Hemos indicado ya que lo que constituye la razén del espiritu en su
determinacién, lo que constituye la mnﬂﬂﬂwuwﬂam del mundo espiritual
y —puesto que el mundo sustancial y fisico estd mcon&bmm.o o, own?w
con una expresién especulativa, no tiene verdad m.nmaw al primero— e
fin «ltimo del mundo, es que el espiritu tenga conciencia de su libertad y
que de este modo su libertad se realice./Pero nunca se ha mm_uimv ni experi-
mentado mejor que en la época actual hasta qué punto esta libertad, tal
como ha sido formulada, es indeterminada todavia, hasta Gué punto es una
palabra infinitamente ambigua, y, siendo lo mids alto, trae consigo infinitos
equivocos, confusiones y errores y comprende todos los m\mmo&gnm posibles.
Mas por ahora nos contentaremos con aquella definicién general. Hemos
llamado la atencién, ademis, sobre la-importancia de la &mﬂgﬂm infinita
entre el principio, o lo que es-solo en sf, y lo que es en la mm&&mm. Al
mismo tiempo la libertad en si misma encierra la b\mnmm&mm infinita.de =mmww
por s a la conciencia —puesto_que esta es, seglin su concepto, un MMN
de st— y con Mb% a la realidad. La libertad es el fin mzn.nzm misma realiza,

dnico fin del espiritu. . - o
4 &mﬁw sustancia mM espiritu es la Eumugm“ mﬁ. fin en el proceso histérico
queda indicado con esto: es la libertad del sujeto; es que este tenga su
conciencia moral y su moralidad, que se proponga fines .universales y los
haga valer; que el sujeto tenga un valor Em.ﬁho, y .unmcw a la conciencia
de este extremo, Este fin sustantivo del espititu universal se alcanza me-
diante la libertad de cada uno. . . o :
- Los espfritus de los pueblos son los BunBrnom. del procesoc en-que el
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espiritu llega al libre conocimiento de sf mismo. Pero los pueblos son exis-
tencias por s{ —no estamos aqui tratando del espiritu en si— y como tales
tienen una existencia natural, Son naciones, y, por tanto, su principio es
un principio natural. Y como los principios son - distintos, también los
pueblos son naturalmente distintos. Cada uno tene su propio principio,
al cual tiende como a su fin, Alcanzado este fin, ya no tiene nada que
hacer en el mundo.

Hay .que considerar, por tanto, el espiritu de un pueblo como el des-
arrollo del principio, que estd encubierto en Ia forma de un oscuro im-
pulso, que se expansiona y tiende a hacerse objeto. Este espiritu del pueblo
es un espititu determinado, un todo concreto, que debe ser conocido en
su determinacién. Siendo espfritu, solo puede ser aprehendido espiritual-
mente, mediante el pénsamiento; y nosotros somos quienes concebimos el
pensamiento. Pero ademids el espiritu del pueblo se aprehende a sf mismo
con el pensamiento. Hemos de considerar, por tanto, el concepto deter-
minado, el principio de este espiritu. Este principio es en s{ muy rico y
se despliega diversamente; pues el espiritu s vive y activo y su actividad se
refiere al producto de si mismo, Bl solo-es quien se manifiesta en todos
los hechos y direcciones del pueblo, quien se realiza y goza y comprende 2
si mismo. La religién, la ciencia, las artes, los destinos y acontecimientos
constituyen su desenvolvimiento. Todo esto, y no la naturaleza fisica del
pueblo (como-la detivacién de la palabra natio de nasci podria sugerir), da al
pueblo su cardcter. En su actuacién, el espiritu del pueblo solo conoce,
al principio, los fines de su determinada realidad; todavia no se conoce a
si mismo. Pero tiene la tendencia a aprehender sus pensamientos. Su acti-
vidad suprema -es el pensamiento; y asf en su actuacién suprema trata de
comprenderse a si mismo. Lo supremo para el espititu es saberse, llegar-
no solo a la irtuicién, sino al pensamiento de si mismo. El espiriti tiene
por fuerza que realizar esto y lo realizar. Pero esta realizacién es a la ves
su decadencia; y esta Ia aparicién de un nuevo estadio, de un nuevo espi:
ritu. El espiritu de un pueblo se realiza sirviendo de trdnsito al principio
de otro pueblo. Y de este modo los principios de los pueblos se suceden,
surgen y desaparecen. Mostrar en qué consiste la conexién de este movi-
miento es la tarea propia dé la historia universal filoséfca,

El modo abstracto en la progresién del espiritu de un pueblo es el curso
sensible del tiempo, primera actividad. El movimiento mds concreto es la
actividad espiritual. Un pueblo hace progresos en s{ mismo, experimenta

. adelanto y decadencia. Aquf viené la categorfa de la educacion, que puede

ser educacién ascendente’ o deformacién. Esta dltima es para el pueblo
producto o fuente -dé su ruina. Con I palabra educacién no se ha preci-
sado todavia.nada sobre el contenide sustancial del espiritu del pueblo.
Es un término formal y se construye en- general mediante la forma de la
universalidad. El hombre educado es aquel que sabe imprimir a toda su
conducta el sello de la universalidad, el que ha abolido su particularismo,



—— 1

: 1
70 Introduccion general

el que obra segfin principios universales. La educacién es una forma del
pensamiento. Més concretamente: la educacién consiste en que el _uon.munn
sepa reprimirse y no obre meramente segin sus Snrnwnmomo.m y apetitos,
sino que se recoja. Gracias a esto da al objeto una posicién libre y se ha-

‘bittia a conducirse teéricamente. Con esto va unido el habito de aprehender

los distintos aspectos en su singularidad y de analizar las circunstancias, de
aislar las partes, de abstraer, dando inmediatamente a cada uno de estos
aspectos la forma de la universalidad. El hombre educado conoce en los
objetos los distintos aspectos; éstos existen para €l; su reflexién educada
les ha dado la forma de la universalidad. Sabe también dejar que en su
conducta se manifieste cada aspecto particular. El ineducado, por el con-
trario, al aprehender lo principal, puede echar a perder, con la mejor in-
tencién, media docena de otras cosas. Por cuanto el hombre educado fija
los distintos aspectos, obra concretamente; estd habituado a obrar segiin
puntos de vista y fines universales.;La educacién expresa, pues, esta sencilla
determinacién: imprimir a un contenido el caricter de lo universal|

Sin embargo, el desarrollo del espiritu, como movimiento del que ha
surgido la educacién, debe ser considerado de un modo todavia mis con-
creto. El carécter general del espiritu consiste en la posicion de las deter-
minaciones que tiene ex si. Esto puede entenderse también en sentido
subjetivo; y entonces se llaman disposiciones a lo que el espititu es en si y,
por cuanto el espiritu existe en la realidad, se las llama propiedades y apti-
tudes. El producto mismo solo se considera entonces en forma subjetiva.
Fn la historia, por el contrario, €l producto existe en la forma en que
ha sido producido por el espiritu, como objeto, hecho, obra del espfritu.
El espiritu del pueblo es un saber; y la actividad del pensamiento sobre la
realidad del espiritu del pueblo consiste en que este conozca su obra como
algo objetivo y no ya meramente subjetivo. Es de advertir, con respecto a
estas determinaciones, que se hace con frecuencia una distincién entre lo
que el hombre es interiormente y sus actos. En la historia esto es falso;

Ia serie de sus actos es el hombre mismo. Nos figuramos muchas veces que la

intencién, €l propésito puede ser excelente, aunque los actos no valgan
nada. En el individuo puede suceder, desde luego, que el hombre se dis-
frace; pero esto es algo muy parcial]La verdad es que lo externo no es
distinto' de lo interno. Semejantes refinamientos de distinciones momenti-
neas no se dan en la historia. Los pueblos son lo que son sus actos. Los
actos son su fin. ! : .

i El espiritu obra esencialmente; se hace lo que es en si, su acto, su
obra; de este modo se convierte én su propio objeto y se ofrece a si
mismo como una existenciai Y lo mismo el espiritu de un pueblo. Su acti-
vidad consiste en hacerse un mundo real, que existe también en el espacio.
Su religién, su culto, sus costumbres, sus usos, su arte, su constitucién,
sus leyes politicas, el orbe entero de sus instituciones, sus acontecimientos
y actos, todo esto es su obra, todo esto es ese pueblo. Todo pueblo tiene
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esta sensaci6n. El individuo halla entonces ante si el ser del pueblo, como
un mundo acabado y fijo, al que se incorpora. Ha de apropiarse este ser
sustancial, de modo que este ser se convierta en su modo de sentir y en
sus aptitudes, para ser él-mismo algo. La obra preexiste y los individuos
han de educarse en ella, han de hacerse conformes a-ella. Si consideramos
el periodo de esta produccién, encontramos que el pueblo trabaja aqui
para el fin de su espiritu, y lo Hlamamos moral, virtuoso, fuerte, porque
produce lo que constituye la fntima voluntad de su espiritu y defiende su
obra,-en la labor de su objetivacién, contra todo poder externo. La sepa-
racién de los individuos con respecto al todo no tiene lugar todavia; esta
solo aparece posteriormente, en el periodo de la reflexién. Cuando el pue-
blo ha hecho de si mismo su propia obra, desaparece la dualidad entre lo
que es en si, en su esencia, y lo que es en la realidad. El pueblo se ha
satisfecho; ha desenvuelto como su mundo propio lo que en si mismo es.
Y el espiritu se goza en esta su obra, en este su mundo.

Ahora bien, ¢qué sucede cuando el espiritu tiene lo que quiere? Su
actividad ya no es excitada; su alma sustancial ya no entra en actividad.
Su actividad solo estd ya en una lejana relacién con sus intereses supremos.

Solo tengo interés por algo, mientras este algo permanece oculto para mi, °

o es necesario para un fin mfo, que no se halla cumplido todavia. Cuando
el pueblo se ha formado por completo y ha alcanzado su fin, desaparece
su mds profundo interés. El espfritu del pueblo es un individuo natural;
como tal florece, madura, decae y muere. La naturaleza de lo finitd exige
que el espiritu limitado sea perecedero. Es vivo y, por tanto, es esencial-
mente- actividad. Octdpase en la produccién y realizacién de si mismo. Una
oposicién -existe, cuando la realidad todavia no es conforme a su con-
cepto, o cuando el intimo concepto de si todavia no ha llegado a la auto-

. conciencia.i Pero tan pronto como el espiritu se ha dado su cbjetividad en

su vida, tan pronto como ha elaborado enteramente el concepto de si y lo
ha llevado a pleno desarrollo, ha llegado, como hemos dicho, al goce de
si mismo, que ya no es una actividad, sino que es un blando deslizarse a
través de si mismo; La edad florida, la juventud de un pueblo es el perio-

do en que el espiritu .es todavia activo. Los individuos tienen entonces el

afén de consetvar su patria, de realizar el fin de su pueblo. Conseguido
esto, comienza el hibito de vivir.. Y asi como el hombre perece por el

hébito. de vivir, asi también el espiritu del pueblo perece en el goce de-

si mismo. Cuando el espiritu del pueblo ha llevado a cabo toda su actividad,
cesan la agitacién y el interés; el pueblo vive en el trénsito de la virilidad a
la vejez, en el goce de lo adquirido. La necesidad que habia surgido ha sido
ya satisfecha mediante una institucién; y ya no existe. Luego también la
institucién debe suprimirse. Y se inicia un presente sin necesidades. Quiz4
también el pueblo, renunciando a diversos aspectos de su fin, se ha conten-
tado con un 4mbito menor. Aunque acaso su imaginacién haya rebasado
este 4mbito, hubo de renunciar a aquellos fines, al ver que no se presta
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la reslidad a ellos, y limitar su fin a esta realidad. Vive, pues, ahora en la
satisfaccién del fin alcanzado, cae en la costumbre, mgmm ya no hay vida
alguna, y camina asf hacia su muerte natural. Todavia puede rmomm mucho
en la guerra y en la paz, en el interior y en el exterior. Hﬁommﬁm puede
seguir vegetando largo tiempo. Se agita, si. .Humuo esta agitacién €s meramen-
te la de los intereses particulares de los individuos, no &\Ennamm del m:nE‘o
mismo. La vida ha perdido su mdximo y supremo interés; pues el interés
solo existe donde hay oposicién, antftesis.

La muerte natural del espititu del pueblo puede bresentarse como anu-
lacién politica. Es lo que Hamamos la costumbre. El reloj tiene cuerda y
sigue marchando por si mismo. La costumbre es una actividad sin oposi-
cién, a la que solo le queda la duracién formal y en la que r.w EmE\Em y
la profundidad del fin ya no necesitan expresarse; s, por mmﬁmo\ asi, una
existencia posible y externa, que ya no profundiza en la cosa. Asi mueren
los individuos, asi mueren los pueblos de muerte natural. >cwu@=w los 4lti-
mos continden existiendo, es la suya una existencia sin interés y sin vida,
que no siente la necesidad de sus instituciones, precisamente porque la
necesidad estd satisfecha; es una nulidad y hastfo @orﬁ.mno. Lo negativo no
aparece entonces como oposicién, ni F%m.. Asi, por Q.mBEov las antiguas
ciudades imperiales, que han sucumbido, Inocentes, sin saber cémo. Un
pueblo puede encontrarse muy a gusto en semejante muerte, aunque haya
quedado fuera de la vida de la idea. Entonces sirve de material a un princi-
pio superior, tétnase provincia de otro pueblo, en el que rige un prin-

.cipio superior. Pero el principio al que ha llegado un pueblo es algo

real. Aunque este halle en la costumbre su muerte, es lo cierto que, como
ente espiritual, no puede morir, sino que se abtre paso rwﬂm &m.o superior.
La caducidad puede conmovernos; pero se nos muestra, si mitamos mds
profundamente, como algo necesario en .Hm idea superior del espiritu. El
espititu estd puesto de manera que realiza de esa suerte su absoluto fin
Gltimo. Y asi debemos reconciliarnos con su nm.mzﬂmmm. .

El espiritu de un pueblo particular estd sujeto, pues, a la caducidad;
declina, pierde su significacién para la ?mﬁnm universal, cesa m\m ser el
portador del concepto supremo, que el espiritu ha concebido de sf mismo.
Pues siempre vive en su tiempo, siempre rige aquel pueblo que ha con-
cebido el concepto supremo del espfritu. Puede suceder que mcv&mﬁum pue-
blos de no tan altos conceptos. Pero quedan a un lado en la historia
universal.

d) El proceso del espiritu universal.—Pero como el wcmE\o.mm un
universal, un género, oftécesenos una mmmntEwﬂcb mis. El espfritu del
pueblo, por cuanto es género, existe por si. En esto consiste la wo&rwrmm&
de que lo universal, que hay en él, aparezca como lo contrario de ¢l. Su
negaci6n se hace manifiesta en él mismo. El pensamiento se eleva sobre la
actuacién inmediata; y de este modo su muerte natural aparece como un

~ espititu del pueblo por la negatividad de su pensamiento;
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suicidio. Observamos asf, de una parte, la decadencia que el espititu -del
pueblo se prepara. La manifestacién de la muerte tiene distintas formas;
la ruina arranca de dentro, los apetitos se desatan, lo particalar busca su
satisfaccién y el espiritu sustancial no medra y por tanto perece. Los
intereses particulares se apropian las fuerzas y facultades que antes estaban
consagradas al conjunto. As{ lo negativo, como descomposicién interior,
parece particularizarse. Suele unirse a esto un poder exteino, que quiia al
pueblo la posesién de 1a soberanfa Y es causa de que cese de ser pueblo.
Mas este poder extremo pertenece solo al fenémeno; ninguna fuerza puede
prevalecer contra el espiritu del pueblo ni destruirlo, si no estd ya exi-
nime y muerto por sf mismo, o o :

Pero otro momento sigue al de la caducidad. La vida sucede a la muer-
te. Se podrfa recordar aquf la vida en la naturaleza, y cémo los capullos
caen y brotan otros. Pero en la vida espiritual sucede de distinto modo.
El é4rbol es vivaz, echa brotes, hojas, flores, produce frutos una y otra
vez. La planta anual no sobrevive a su fruto. El 4rbol puede durar dece-
nios, pero muere al fin. La resurreccidn en la naturaleza es repeticién de
una y la misma cosa; es Ia aburrida historia siempre sujeta al mismo ciclo.
Bajo el sol no hay nada nuevo. Pero con el sol del espfritu, Ia cosa varfa.
Su curso y movimiento no es una repeticién de s{ mismo. El cambiante
aspecto en que el espiritu se ofrece, con sus creaciones siempre distintas,
es esencialmente un progreso. Esto es lo que sucede en esa disolucién del
. de tal modo,
que el conocimiento, la concepcién pensante del ser, es fuente y cuna
de una nueva forma, de una forma supetior, en un principio, en parte
conservador y en parte transfigurador. Pues el pensamiento, es lo universal,
el género, que no muere, que. pcrmanece igual a si mismo. La. forma de-
terminada del espirity no pasa naturalmente en el tiempo, sino que se
anula en la actividad espontdnea de Ia autoconciencia. Como esta anula-
cién es una actividad del pensamiento, es a la vez conservacién y transfigu-
racién. Y. asi, el espiritu, aboliendo. por un_lado la realidad, Ia consis-
tencia de lo que el espiritu es, gana.a la ves la esencia, el pensamiento,
lo universal de lo que fue. Su principio. ya no es este inmediato contenido
y fin, tal como fue, sino la esencia de ello. -

Puesto que hemos de exponer el trinsito de un espiritu de un pue-
blo al de otro, es preciso advertir que el espititu universal no muere;
pero como es espiritu de un pueblo, perteneciente a la historia universal,
necesita llegar a saber lo que es su obra, y para ello necesita pensarse. Este
pensamiento, esta reflexidn, rio tiene ya ningiin respeto a lo inmediato,
que conoce como un principio particular, y entonces el espirit’ subjetivo
se separa del universal. Los individuos se retraen en si mismos y aspiran-a
sus propios fines. Ya hemos hecho observar que esto es la ruina del pue-
blo; cada cual se propone sus propios fines, segiin sus pasiones, Pero con
este retraimiento del espiritu, desticase el pensamiento como una realidad
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especial y surgen las ciencias. Asi las ciencias y la ruina, la decadencia
de un pueblo, van siempre emparejadas. . .

Pero aqui estd el origen de un principio superior. La dualidad implica,
trae consigo la necesidad de la unién; porque el espiritu es uno. Y es vivo
y bastante fuerte para producir la unidad. La oposicién en que el espiritu
entra con el principio irferior, la contradiccién, conduce al principio su-
perior. Los griegos, durante su periodo de florecimiento, en su serena
moralidad, no tenfan el concepto de la libertad universal. Tenfan, si, lo
xaixon, lo decente; pero no una moralidad o conciencia moral. Una mo-
ralidad, que es la vuelta del espiritu sobre sf, la reflexién, la fuga del
espiritu dentro de si, no existia; esto solo comenzd en Sécrates. Mas tan
pronto como naci6 la reflexién y el individuo se retrajo en si y se separd
de la conducta general, para vivir en si y segéin sus propias determinacio-

~ nes, surgi6 la ruina, la contradiccién. Pero el espiritu no puede permanecer

en medio de la oposicién; busca una unién, y en la unién estd el principio
superior. Este proceso, que proporciona al espiritu su ser mismo, su con
cepto, es la historia. La disensién encierra, pues, lo superior de la concien-
cia; pero este algo superior tiene un aspecto que no entra en la cop-

ciencia. La oposicién solo puede ser recogida en la conciencia, cuando ya.

existe el principio de la libertad personal. :

El resultado- de este proceso-es, por tanto; que el espiritu, al objetivi-
zarse y pensar su ser, destruye por un lado la determinacién de su ser,
pero aprehende por otro lado lo universal del mismo, y de este modo.da.a
su principio una nueva determinacién. La realidad sustancial de este es-
pititu del pueblo ha variado; esto.es, su principio se ha transfundido en
otro principio superior.

Lo miés importante, el alma, lo-principal en la concepcién y compren-
sién filoséfica de la historia, es tener y conocer el pensamiento de este
transito. Un individuo recorre distintas fases en la educacién y perma-
nece €] mismo individuo; e igualmente un pueblo, hasta la fase que sea
Ja fase universal de su espiritu. En este punto se halla la necesidad in-
terna, la necesidad conceptual de la variacién. Pero la impotencia de la
vida se revela —a lo cual ya hemos aludido— en que el comienzo y el
resultado son distintos. Asf también, en la vida de los individuos'y pue-

blos. El espiritu de un pueblo determinado es solo un individue en el

curso de la historia universal. La vida de un pueblo hace madurar su fruto;
pues su actividad se endereza a realizar su principio. Mas este fruto no
cae en el regazo en que se ha formado. El pueblo que lo produjo no llega a
gozarlo; antes al contratio, resulta para él un trago amargo. Rechazarlo
no puede, porque tiene infinita sed de él. Mas apurar el trago significa
su aniquilamiento —y a la vez empero el oriente de un nuevo principio.
Fl fruto se torna de nuevo en simiente; pero simiente de otro pueblo, que
ha de hacerla madurar: oo
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El_espiritu-es-esencialmente-resultado de_su_ actividad: su actividad.

Hmwummmxww.wmﬁmm@m@&mﬂmbnmmn&b de-lo-inmediato.y la-vuelta en si.

— e s r o s W

es la aspiracion del espiritu universal en la historia universal. Saberse y co-

m__lmmwﬁ.cw es libre. Hacer real esta_su esencia, alcanzar esta excelencia,’

nocerse m.m su hazafia, pero una hazafia que no se lleva a cabo de una vez, :
sino por fases. Cada nuevo espfritu de un pueblo es una fase en la con-

quista del espiritu universal, en el logro de su conciencia, de su libertad.

La muerte del espiritu de un pueblo es trénsito a la vida; pero no como

en la meHmHmwa .mosmm.um muerte de una cosa da existencia a otra igual,
sino que el espfritu universal asciende desde las determinaciones inferio-

res hasta los principios y conceptos superiores de si mismo, hasta las mds

amplias manifestaciones de su idea.

e) El fin dltimo—Hay que tratar aqui, por tanto, del fin ltimo
que tiene la humanidad y que el espititu se propone alcanzar en el mundo
y a realizar el cual viene impulsado con infinito y absoluto empuije. Las
Q.unm&mnmﬂonom referentes a este fin dltimo se enlazan con lo que se ha
dicho antes respecto al espiritu del pueblo. Se ha dicho que lo importante
para m\ﬂ espiritu no puede ser otra cosa que él mismo. No hay nada superior
al espiritu, nada mds digno de ser su objeto. El espiritu no puede descan-

‘sar ni ocuparse en otra cosa, hasta saber lo que es. Este es, sin embargo,

un pensamiento general y abstracto, y hay un hondo abismo entre este
pensamiento del cual decimos que es el supremo y dnico interés del es-
piritu —y lo que vemos que constituye los inteteses de los pueblos y de
Mom individuos en la historia. En la visién empirica contemplamos fines e
intereses particulares, que han ocupado durante siglos a los pueblos; pién-
sese, por an.%uo‘ en la lucha entre Cartago y Roma. Y hay que mamwmcnmn
un hondo abismo para llegar a descubrir en los fenémenos de la historia

el pensamiento del cual hemos dicho que constituye el interés esencial.

La antitesis entre los intereses que aparecen en primer término y el interés
mwm.o_ﬁ\o.m& espititu, que hemos indicado, serd discutida posteriormente.
Peto ficilmente se comprende, por lo menos, el pensamiento general del
concepto, segin el cual, el espiritu libre se refiere necesariamente a si
mismo, ya que es un espiritu libre; de otro modo, serfa dependiente y no
libre. mﬁ.@m@@ﬁ@#%ﬁn? el fin diciendo que consiste en que el espiritu
la.conciencia de s’ mismo 0 haga al_mundo conforme a sf mismo
ﬂmavmm‘,.nommm son, idénticas—, puede decirse. que. el espiritu. se.apropia
la .o@ﬁﬁﬁm»&. -0.a la inversa, que el espiritu .saca de_si su. concepto, lo
objetiva y se_convierte de este modo en su propio ser. En la objetividad .

llegue a

se hace consciente de sf, para ser bienaventurado; pues donde la objeti-

vidad corresponde a la exigencia interior, alli hay libertad. Si, pues, de-

mQBEm.mmH el fin, queda definida la progresidn exactamente, en el sentido
de_que no es _considérada como un mero aumento,. Podemos afiadir en
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seguida que, hablando de nuestra conciencia habitual, concedemos también_

que la conciencia ha de recorrer fases de educacién, para conocer su esencia. _

El fin de Ia historia universal es, por tanto, que el espiritu legue a
. saber lo que es verdaderamente y haga objetivo este saber, lo realice en
un mundo presente, se produzca a s{ mismo objetivamente. Lo esencial es
que este fin es un producto. El espfritu no es una cosa natural, como el
animal. Este es como es, inmediatamente. Pero el espiritu se produce, se
hace lo que es. Por eso, su primera formacién, para ser real, es autoacti-
vidad. Su ser consiste en actuosidad; no es una existencia inmdvil, sino
producirse, ser advenido para si, hacerse por si. Para que el espiritu sea
verdaderamente, es menester que se haya producido a sf mismo. Su set es el
proceso absoluto. Este proceso, que es una conciliacién del espiritu con-
sigo mismo, mediante si mismo, no mediante otro, implica que el espirita
tiene distintos momentos, encierra movimientos y variaciones, estd deter-
minado tan pronto de esta, tan pronto de esta otra manera. Este proceso,
por tanto, comprende esencialmente fases, y la historia universal es la ma-
nifestacién del proceso divino, de la serie de fases en que el espfritu se
sabe y se realiza a si mismo y realiza su verdad. Todas son fases del conoci-
miento de si mismo. El mandamiento supremo, la esencia del espiritu, es
conocetse a si mismo, saberse y producirse como lo que es. Esto lo lleva a
cabo en la historia universal, produciéndose en formas determinadas, que.
son los pueblos de Ia historia universal. Los pueblos son productos.que ex-
presan cada uno una fase especial, y asi caracterizan una época de la
historia universal. Concebido méds profundamente dirfamos que son los
principios que el espiritu ha encontrado en sf mismo y que est4 obligado a
realizar. Hay, por tanto, en ellos una conexién esencial, que expresa la

naturaleza del espiritu.

La historia universal es la exposicién del proceso divino y absoluto.

del espiritu, en sus formas supremas; la exposicién de la serie de fases a
través de las cuales el espiritu alcanza su verdad, la conciencia de si mismo.
Las formas de estas fases son los espiritus de los pueblos histéricos, las
determinaciones de su vida moral, de su constitucién, de su arte, de su
religién y de su ciencia. Realizar estas fases es la infinita aspiracién del
espiritu universal, su irresistible impulso, pues esta articulacién, asi como su
realizacién, es su concepto. La historia universal muestra tan solo cémo
el espiritu llega paulatinamente a la conciencia y a la voluntad de la
verdad. El espfritu alborea, encuentra luego puntos capitales, y llega por
Gltimo a la plena conciencia. Hemos explicado antes el fin dltimo de este
proceso. - Los principios de los espiritus de los pueblos, en una serie ne-
cesaria de fases, son los momentos del espiritu universal dnico, que, me-
diante ellos, se eleva en la historia (y asi se integra) a una totalidad que
se comprende a si misma. .

A esta concepcién de un proceso mediante el cual el espiritu realiza
su fin en la historia, op6nese una representacién muy difundida sobre lo
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que es el ideal y sobre la relacién que este tiene con la realidad. Nada
més frecuente ni corriente que el lamento de que los ideales no pueden
Hm&mwmmmm en la efectividad —ya se trate de ideales de la fantasia o de la
razon—; y, en particular, de que los ideales de Ia juventud quedan redu-
cidos a ensuefios por la-fifa realidad. Estos ideales que asi se despefian
por la ,mmn.aos mm\ Ia vida en Ios escollos de la dura realidad, no pueden
S€r, €n primer t€rmino, sino ideales subjetivos y pertenecen a la indivi-
mcmr@mm. que se considera a sf misma como lo més alto y el colmo de la
sagacidad. Pero estos ideales no son los ideales de que aqui tratamos:
Pues lo que el m.b&imc.o se forja por si, en su aislamiento, puede no ser
ley para .Hm realidad universal; asf como la ley universal no es solo para
los individuos, los cuales pueden resultar menoscabados por ella. Puede
suceder, sin duda, que tales ideales no se realicen. El individuo se forja con
@mocmbﬂm representaciones de sf mismo, de los altos propésitos y magni-
@8m .rmowom que quiere cjecutar, de la importancia que tiene y que con
justicia puede reclamar y que sirve a la salud del mundo. Por lo que toca a
ﬂmumm..nmwwmmobgao:mm digo que deben ‘quedar en su puesto. Cabe sofiar de
si mismo muchas cosas que no son sino representaciones exageradas del
propio valor. Cabe también que el individuo sea injustamente tratado.
Pero esto no afecta para nada a la historia universal, a la que los indivi-
duos sirven como medios en su progresidn.-
Pero por ideales entiéndense también los ideales de la razén, las ideas
del bien, de la verdad, de lo mejor en el mundo; ideas que exigen verda-
mmntmn.R su_satisfaccién. Considérase como injusticia objetiva el que
esta satisfaccién no tenga lugar. Poetas como Schiller han expresado con
sensibilidad conmovedora su dolor por ello. Si pues afirmamos, frente a
esto, que la razén universal se realiza, quiere decir que no nos referimos
al individuo empitico, el cual puede ser mejor y peor, porque aqui el
acaso, la particularidad, obtiene del concepto el poder de ejercitar su
enorme derecho. Cabe, sin duda, representarse, respecto de las cosas par-
ticulares, que muchas son injustas en el mundo. Habria, pues, mucho que
censurar en los detalles de los fenmenos. Pero no se trata aqui de lo par-
ticular empirico, que esti entregado al acaso y ahora no nos importa.
Nada' tampoco es més ficil que censurar, seatando plaza de sabio. Esta
censura subjetiva, que solo sé refiere al individuo y a sus defectos, sin
conocer en €l la razén universal, es f4cil y puede fanfarronear y pavonearse
grandemente, ya que acredita de buena intencién haciz el bien de la co.
munidad y da la apariencia de buen corazén. Mids facil es descubrit en
los individuos, en los Estados y en la marcha del mundo los defectos,

que el verdadero contenido; pues la censura negativa nos coloca en po-
sicién elegante y permite un gesto de superioridad sobre las cosas, sin
haber penetrado en ellas, esto es, sin haberlas comprendido, sin haber
comprendido lo que tienen de positivo. La censura puede estar fundada,

ciertamente; pero es mucho més f4cil descubrir lo defectuoso que lo sus-
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tancial (por ejemplo, en las obras de arte). Los hombres creen con fre-
cuencia que ya lo han hecho todo, cuando han descubierto lo con razén
censurable. Tienen, sin duda, tazén en censuratlo; pero, por otra parte, no
tienen razén en desconocer el aspecto afirmativo de las cosas. Es sefial de
méxima superficialidad el hallar por doquiera lo malo, sin ver nada de
lo afirmativo y auténtico. La edad nos hace mds moderados, en general.

La juventud est4 siempre descontenta. La causa de esta moderacién en la .

vejez es la madurez del juicio, que no solo tolera lo malo, por desinterés,

sino que, adoctrinada mds profundamente por la seriedad de la vida,

penetra en lo sustancial y meritorio de las cosas; lo cual no es benevo-
lencia, sino justicia. .

Pero en lo tocante al verdadero ideal, a la idea de la razén misma,
la filosofia debe llevarnos al conocimiento de que-el mundo real es tal
como debe ser y de que la voluntad racional, el bien concreto, es de hecho
lo més poderoso, el poder absoluto, realizindose. El verdadero bien, la
divina razén universal, es también el poder de realizarse a si mismo. Este
bien, esta razén, en su representacién mds concreta, es Dios. Lo que Ila-
mamos Dios es el bien, no meramente como una idea en general, sino
como una eficiencia. La evidencia filoséfica es que sobre el poder del bien
de Dios no hay ningiin poder que le impida imponerse; es que Dios tiene
razén siempre; es que la historia universal representa el plan de la Provi-
dencia. Dios gobierna el mundo; el contenido de su gobietno, la realiza-
cién de su plan, es la historia universal.; Comprender esta es la tarea de
la filosofia de la historia universal, que se basa en el supuesto de que el
ideal se realiza y de que solo aquello que es conforme a la idea tiene rea-
lidad. Ante la pura luz de esta idea divina, que no es un mero ideal, des-
aparece la ilusién de que el mundo sea una loca e insensata cadena de
sucesos. La filosofia quiere conocer el contenido, la realidad de la idea
divina y justificar la despreciada realidad, pues la razén es la percepcién
de la obra divina. :

- Lo que generalmente se llama realidad es considerado por la filosofia
como cosa corrupta, que puede aparecer como real, pero que no es’ real
en si y por si. Este modo de ser puede decirse que nos consuela, frente a
la representacién de que la cadena de los sucesos es absoluta infelicidad
y locura. Pero este consuelo solo es, sin embargo, el sustitutivo de un mal,
que no hubiera debido suceder; su centro es lo finito. La filosofia no es,
por tanto, un consuelo; es algo mds, es algo que purifica lo real, algo que
remedia la injusticia aparente y la reconcilia con lo racional, presentin-
dolo como fundado en la idea misma y apto para satisfacer la razén. Pues
en la razén estd lo divino. I

FEl contenido, que forma el fondo de la razén, es la idea divina y esen-
cialmente el plan de Dios. Considerada como historia universal, la razén
no es en la voluntad del sujeto, igual a la idea; solo la eficiencia de Dios
es igual a la idea. Pero, en la representacién, la razén es la percepcién de

La idea de Ia historia y su realizacion . 79

la idea; etimolégicamente es la percepcién de lo que ha sido expresado

(Logos), de lo verdadero. La verdad de lo verdadero —es el mundo crea-
do. Dios habla; se expresa a st -mismo, es la potencia de expresarse, de

hacerse ofr. Y la verdad de Dios, la copia de Dios, es la que se percibe
en la razon. La filosoffa demuestra que lo vacfo no es ningiin ideal; que

solo lo real es un ideal; que la idea se hace perceptible.]

2. Los medios de la realizacion -

a) La individualidad —La cuestién inmediata no puede ser mds queesta:

équé medios usa la idea? Esto es lo segundo que ha de considerarse aqui. -

Esta cuestién de los medios por los cuales la libertad se produce en
un mundo, nos conduce al fenémeno de la historia misma. Si la libertad,
como tal, es ante todo el concepto interno,, los medios son, en cambio,
algo externo; son lo aparente, que se expone en la historia.tal como se
ofrece inmediatamente a nuestros ojos. Ahora bien, la primera visién que
de la historia tenemos nos presenta las acciones de los hombres, como
naciendo de sus necesidades, de sus pasiones, de sus intereses.y de las
representaciones y fines que se forjan, segiin aquéllos; pero también na-
ciendo .de sus caracteres y talentos. Nos presenta esas acciones de tal
modo, que en este especticulo de la actividad, esas necesidades, pasiones,
intereses, etc., aparecen como los tnicos motores. Los individuos quieren,

-sin duda, en parte, fines universales; quieren un bien. Pero lo quieren de

tal modo que este” bien es de naturaleza limitada; por ejemplo, sienten
el noble amor a la patria, pero acaso a una comarca que estd en una rela-

cién insignificante con el mundo y con el fin universal del mundo; o sien-

ten el amor a la familia, a los amigos —Ila bondad en general. En suma,
aqui tienen todas las virtudes su Iigar. En ellas podemos ver realizada
la determinacién de la razén en estos sujetos mismos y en los circulos
de su acci6n. Mas éstos son individuos particulares, que estin en escasa
proporcién con la masa del género humano —por cuanto debemos com-
pararlos, como individuos, con la masa de los restantes individuos— y
asimismo el radio de accién que tienen sus virtudes, es relativamente poco
extenso. Pero las pasiones, los fines del .interés particular, la satisfaccién
del egoismo, son, en parte, lo mds poderoso; fiindase su poder en que no
crespetan ninguna de las limitaciones que el derecho y la moralidad quieren
ponerles, y en que la violencia natural de las pasiones es mucho més pré-
xima al hombre que la disciplina artificial y larga del orden, de la mode-
tacién, del derecho y de la moralidad.

Si consideramos este especticulo de las pasiones y fijamos nuestros
ojos en las consecuencias histéricas de su violencia, de la irreflexién que
acompafia, no solo a ellas, sino también, y atin preferentemente, a los bue-
nos. propdsitos y rectos fines; si consideramos el mal, la perversidad y la




80 . Introduccion general

decadencia de los mds florecientes imperios que el espiritt humano ha
producido; si miramos a los individuos con' la més honda piedad por su
indecible miseria, hemos de acabar lamentando con dolor esta caducidad
y —ya que esta decadencia no es:solo obra de la naturaleza, sino de la vo-
luntad humana~— con dolor también moral, con la indignacién del buen
espiritu, si tal existe en nosotros. Sin exageracién retérica, recopilando
simplemente con exactitud las desgracias que han sufrido las creaciones
nacionales y politicas y las virtudes privadas més excelsas o, por lo menos,
la inocencia, podrfamos pintar el cuadro mds pavoroso y exaltar el sen-
timiento hasta el duelo mds profundo e inconsolable, que ningtin: resul-
tado compensador serfa capaz de contrapesar. Para fortificarnos contra
ese duelo o escapar de €, cabrfa pensar: asi ha sido, es un sino, no se
pueden cambiar las cosas. Y para olvidar el disgusto que esta dolorosa
reflexién pudiera causarnos, nos refugiarfamos acaso en nuestro senti-
miento vital, en el presente de nuesttos fines e intereses, que exigen de
nosotros no el duelo por lo pasado, sino.la mayor actividad. También po-
drfamos recluirnos en el egofsmo, que permanece en la playa tranquila; y
contemplar seguros el lejano especticulo de las confusas ruinas. Pero aun
cuando consideremos la historia como el ara ante la cual han sido sacri-
ficadas la dicha de los pueblos, la sabiduria de los Estados y la virtud de
los individuos, siempre surge al pensamiento necesariamente la pregunta:
¢a quién, a qué fin dltimo ha sido ofrecido este enorme sacrificio? Aqui
es donde habitualmente. se plantea €] problema de aquello que ha cons-
tituido el comienzo general de nuestras consideraciones. Partiendo de este
comienzo, nos hemos referide a los acontecimientos que ofrecen ese cua-
dro a nuestra melancélica visién y a nuestra reflexién, y los hemos deter-
minado como el campo en que queremos ver los medios, para lo que afir-
mamos ser la determinacién sustancial, el fin dltimo absoluto o, lo que es
lo mismo, el verdadero resultado de la historia universal. Desde un prin-
cipio hemos desdefiado emprender el camino de la reflexién que, sobre
aquel cuadro de lo particular, nos elevase 2 lo general. Por otra parte, el

interés de aquella reflexién sentimental no consiste propiamente tampoco .

en cernerse sobre aquellas visiones y los sentimientos correspondientes,
y en resolver de hecho los enigmas de la providencia, que aquellas consi-
deraciones nos han propuesto, sino mds bien en complacerse melancéli-
camente sobre las vanas e infecundas sublimidades de aquel resultado nega-
tivo. Volvamos, pues, a la posicién que habfamos adoptado. Los' aspectos
que indiquemos contendrén las determinaciones esenciales para responder a
las preguntas, que puedan plantear aquellos cuadros.

Lo primero que advertimos. es que ese que hemos llamado principio,
fin dltimo, determinacién, o lo que el espiritu es er 54, su naturaleza, su
concepto —es solamente algo universal y abstracto. El principio, la ley, es
algo universal e interno, que, como tal, por <mammmmo.@zm sea en si, no
es completamente real. Los fines, los principios, etc., existen solo en nues-
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tro pensamiento, en nuestra intencién interna o también en los libros;
pero ain no en la realidad. Lo que solo es e s7, constituye una posibi-
lidad, una potencia; pero no ha pasado todavia de la interioridad a Ia
existencia. Es necesario un segundo momento para su realidad; y este
momento es la actuacién, la realizacién, cuyo principio es la voluntad, la
actividad de los hombres en el mundo. Solo mediante esta actividad se
realizan aquellos conceptos y aquellas determinaciones existentes en sf. )

Las leyes y los principios no viven ni prevalecen inmediatamente por
si mismos. La actividad que los pone por obra y les da existencia son las
necesidades y los impulsos del hombre, como asimismo sus inclinaciones
y pasiones. Para que yo haga y realice algo, es preciso que ello me importe;
necesito estar en ello, encontrar satisfaccién en realizarlo; es preciso que
ello sea mi interés. Interés significa ser en ello, estar en ello. Un fin, por
el que debo trabajar, tiene que ser de algtin modo también 7 fin. He de
satisfacer-a la vez mi fin, en el fin por el cual trabajo, aunque este tenga
muchos otros aspectos, en los cuales no me importe. Este es el derecho
infinito del sujeto, el segundo momento esencial de la libertad: que el
sujeto halle su propia satisfaccién en una actividad o trabajo. Y si los
hombres han de interesarse por algo, necesitan poder actuar en ello, esto
es, exigen que el interés sea su propio interés y quieren tenerse a si
mismos en €l y encontrar en €l el sentimiento de su propio yo. Hay que
evitar en esto un malentendido. Se censura, se critica en mal sentido {con
razén) a todo individuo, que es interesado —interesado en general—, esto
es, que solo busca su provecho privado, es decir, este provecho privado
aisladamente, que solo busca sz medro, sin consideracién al fin universal,
con ocasién del cual busca su fin particular, en parte aun contra aquel,
y con perjuicio, menoscabo y sacrificio de aquel fin universal. Pero quien
trabaja por una cosa, no estd solo interesado en general, sino que estd
interesado e# ella. El lenguaje expresa esta distincién exactamente. Nada
sucede, nada se ejecuta, sin que los individuos, que actdan en ello, se satis-
fagan a si mismos. Son individuos particulares, es decir, tienen necesidades;

apetitos, intereses particulares, peculiares, aunque comunes con otros, esto

es, los mismos que otros, no diferentes, por el contenido, de los de los
otros. Entre estos intereses estd no solo el de las propias necesidades y
voluntad, sino también el de la propia manera de ver y conviccién, o, por
lo menos, el de la creencia y opinién propias, si en efecto la necesidad del

razonamiento, de la inteligencia, de la razén ha despertado ya. Entonces

 los hombres exigen que, si han de laborar por una causa, esta les agrade;

a_ay, .

quieren estar en ella con su opinién y conviccién de la bondad de la cosa,
de su legitimidad, de su utilidad, de la ventaja que representa para ellos,
etcétera. Este es particularmente un rasgo esencial de nuestro tiempo, en
que los hombres son poco atraidos hacia las cosas por el asentimiento y
la autoridad, y prefieren consagrar su actividad a una cosa, por propia
razén, por conviccidn y creencia independientes.
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. [En la historia universal es nuestro tema la idea, tal como se exte-
rioriza en el elemento de la voluntad y de Ia libertad humanas; de tal modo
que la veluntad es la base abstracta de la libertad, pero el producto
es la existencia moral entera de un pueblo. El primer principio de la-idea,
en esta forma, es, como se ha dicho, esa idea misma, en abstracto; el
otro es la pasién humana. Ambos forman la trama y la urdimbre en el ta-
piz de la historia universal. La idea, como tal, es la realidad; las pasiones. .

_son el brazo con que se extiende. Estos son los extremos; y el medio que

nos enlaza y en el que ambos concurren es la libertad .moral. Objetiva-
mente consideradas, la idea y la individualidad particular estdn en la gran
oposicién de la necesidad -y la libertad. Es la lucha del hombre contra el
sino. Pero no tomamos la necesidad en el sentido de la necesidad externa
del destino, sino en el de la idea divina, y preguntamos: ¢cémo cabe con-

ciliar esta alta idea con la libertad humana? La voluntad del individuo _

es libre, cuando puede establecer abstracta, absolutamente, en si y. por si, -
lo que quiere. ¢Cémo entonces lo universal, lo racional puede determinar
la historia? ‘Esta contradiccién no puede aclararse aqui con todo detalle.
Pero piénsese en lo siguiente: : ]
La llama consume el aire y es alimentada por la lefia. El aire es la~
Gnica condicién para el crecimiento de los drboles. La lefia, cooperando a
consumir el aire, mediante el fuego, lucha contra si misma y contra su
propia fuente; y, sin embargo, el oxigeno del aire subsiste y los 4rboles
no cesan de reverdecer. Asimismo, si uno quiere hacer una casa, ello solo
depende de su albedrio; pero los elementos deben todos ayudarle. Y, sin
embargo, la casa existe para proteger a los hombres contra los elementos.
Estos son, por tanto, usados contra ellos mismos; pero la ley universal
de la naturaleza no es menoscabada por ello. Un edificio es, ante todo,
un fin y propGsito. interne. Frente a €l estdn, como medios, los distintos
elementos; como material, el hietro, la madera y la piedra. Los elementcs
son empleados para trabajar estos materiales: el fuego, para fundir el
hierro; el aire, para atizar el fuego; el agua, para poner en movimiento
las ruedas, cortar la madera, etc. El resultado es que el aire, que cooperd,
es contenido por la casa, y lo mismo el agua de la lluvia y el estrago del
fuego, en la parte en que la casa es incombustible. Las piedras y las vigas
obedecen a la gravedad, propenden a caer y hundirse, pero mediante ellas
se alzan altas paredes. Los elementos son, pues, usados conforme a su
naturaleza y cooperan a un resultado, por el cual son limitados. De igual
modo satisticense las pasiones. Desarrolldndose a si mismas y desarrollando
sus fines, conforme a su determinacién 'natural, levantan el edificio de la
sociedad humana, en el-cual han proporcionado al derecho y al orden poder
contra ellas.|En la vida diaria vemos que existe un derecho, que nos pro-
tege; y mmﬁmwmmwmnro se da por si mismo, es una manera sustancial de obrar
los hombres,.modo de obrar que, frecuentemente, va dirigido contra los

"intereses y fines particulares de .los hombres. En cada caso particular,

D
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los hombres persiguen sus fines particulares contra el derecho universal;
obran libremente. Pero ese elemento sustancial universal, el derecho, no
por eso es menoscabado. Asi sucede también en el orden universal. Aqui
las pasiones son un ingrediente y lo racional el otro. Las pasiones son el
elemento activo. En modo alguno son siempre opuestas a la moralidad;
antes bién, realizan lo universal. Por lo que toca a lo moral, en las pa-
siones, es cierto que estas tienden al propio interés y asi aparecen por
una parte malas y egofstas. Sin embargo, lo activo es siempre individual:
yo soy lo que soy en la accién; es mi fin el que trato de cumplir. Pero
este fin puede ser un fin bueno, un fin universal. El interés puede, sin

17 duda, ser un interés enteramente particular; pero de esto no se sigue

que sea contrario al universal. Lo universal debe realizarse mediantelo

[y

particular. : . .

La pasién se considera como algo que no es bueno, que es mis o
menos malo; el hombre —se dice— no debe tener pasiones. La palabra
pasién no es, empero, justa para lo que quiero expresar aqui. Me refiero

aqui, en general, a la actividad del hombre, impulsada por intereses par-

- ticulares, por fines especiales, o, si se quiere, por propdsitos egofstas, de

tal suerte que estos ponen toda la energia de su voluntad y caricter en
dichos fines, sactificandoles los demds fines posibles, o, mejor dicho, todo
lo demi4s. Este contenido particular estd tan unido a la voluntad del
hombre, que la determina totalmente y resulta inseparable de ella; de
este modo es lo que es. El individuo es, como tal, algo que existe; no

es el hombre en general (pues este no existe), sino un hombre determi-

nado. El caricter expresa igualmente esta’determinacién-de. la voluntad y.

de la inteligencia. Pero el caricter comprende, en general, todas las particu-

laridades y maneras de conducirse en las relaciones privadas, etc.; no es

una- determinacién” particular puesta ‘en la realidad y la- actividad.. Por
tanto, cuando diga:  pasién, entenderé la determinacién particular del ca-
récter, por cuanto estas determinaciones de la voluntad no tienen solamen-
te un contenido privado, sino que son el elemento impulsor y activo de
los actos universales. No se hablard. aqui de los propdsitos en el sentido

de interioridades impotentes,.con las cuales los caracteres. débiles se. des-.

otienfan y paren ratones. ]

" Decimos, pues, que nada se ha producido sin el interés de aquellos
cuya actividad ha cooperado. Y si llamamos pasién al interés en el cual la
individualidad entera se entrega —con olvido de todos los demds inte-
reses mltiples que tenga y pueda tener— y se fija en el objeto con todas
las fuerzas de su voluntad, y concentra en este fin todos sus apetitos y

. energfas, debemos decir que nada grande se ha realizado en el mundo sin
pasién. La pasién es el lado subjetivo, y por tanto formal, de la energfa -

de la voluntad y de la actividad —cuyo contenido o fin queda todavia inde-
terminado—; lo mismo que en la propia conviccién; en la propia eviden-

“cia y certeza. Lo que importa entonces €s el contenido que tenga mi con-
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viccién, e igualmente el fin que persiga la pasién, y si €l uno o el otro es
de naturaleza verdadera. Pero a la inversa, si lo es, entonces, para que entre
en la existencia, para que sea real, hace falta el factor de la voluntad sub-
jetiva, que comprende todo eso: la necesidad, el impulso, la pasién, lo
mismo que la propia evidencia, la opinién y la conviccién. ,

De esta explicacién sobre el segundo momento esencial de la realidad
hist6rica de un fin en general, resulta que —si de pasada nos fijamos en el
Estado— un Estado estard bien constituido y serd fuerte en s{ mismo
cuando el interés privado de los ciudadanos esté unido a su fin general y
el uno encuentre en el otro su satisfaccién y realizacién. Esta proposicién
es sumamente importante por si. Pero en el Estado hacen falta muchas
organizaciones y el descubrimiento de instituciones adecuadas, con largas
luchas del intelecto, para que el Estado llegue a la conciencia de lo que
estd conforme con el fin; y también son necesarias luchas con los intereses
particulares y con las pasiones y una dificil y larga educacién, para que se
produzca aquella unificacién de los fines. El momento de esta unificacién
constituye en la historia de un Estado el periodo de su florecimiento, de
su virtud, de su fuerza y de su dicha. Pero iz historia universal no comienza
con ningin fin consciente —como sucede en los grupos humanos particu-
lares, donde el impulso. sencillo de la conciencia tiene el fin consciente de
asegurar su vida y propiedad, y més tarde, una vez llevada a cabo la con-
vivencia, el fin se determina m4s precisamente en el de conservar la ciudad
de Atenas o la de Roma, etc., y la labor sigue determinindose més precisa-
mente ain en cada una de las dificultades o necesidades que surgen. La
historia univetsal comienza con su fin general: que el concepto del espiritu
sea satisfecho solo en s7, esto es, como naturaleza. Tal es el impulso in-
terno, més intimo, inconsciente. Y todo el asunto de la historia universal
consiste, como ya se advirti6, en la labor de traerlo a la conciencia. Pre-
sentdndose asf en la forma de ser natural, de voluntad natural, eso que se
ha llamado el lado subjetivo, o sea, las necesidades, el impulso, la pasién,
el interés particular, como también la opinién y la representacién subje-
tiva, existen por s{ mismos. Esta inmensa masa de voluntades, intereses y
actividades son los instrumentos y medios del espiritu universal, para cum-
plir su fin, elevarlo a la conciencia y realizarlo. Y este fin consiste solo en
hallarse, en realizarse a si mismo y contemplarse como realidad. Ahora bien,
esto de que las vidas de los individuos y de los pueblos, al buscar y satis-

facer sus propios fines, sean a la vez el medio y el instrumento de dlgo.

superior y mis amplio, de algo que ellas no saben y que realizan inconscien-
tes, esto es lo que podria ser puesto en cuesiién y ha sido puesto en cues-
tién y ha sido negado también muchas veces y difamado y despreciado
comio fantasfa, como filosoffa. Pero ya he explicado esto desde el principio

y he expresado nuestro supuesto o creencia de que la razén rige el mundo -

y, por tanto, ha regido y rige también la historia universal —creencia
que, como se ha dicho también, serd solo el resultado y no tiene aqui
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mayores pretensiones—. Todo lo demds est4 subordinado y sitve de medio
a esto, que es lo mds general y sustancial en si y por sf. Pero, ademds,
esta razn es inmanente en la existencia histérica y se realiza en ella y me-
diante ella. La wnién de lo universal, que es en si y por si, y de lo pat-
ticular, de lo subjetivo, y la afirmacién de que ella sola es la verdad, son
tesisede naturaleza especulativa'y estén tratadas en la 1égica, en esta forma
general. Pero en el curso mismo de la historia universal, como curso atin
en movimiento, el lado subjetivo, la conciencia, no sabe todavia cusl es el
puro y dltimo fin de la historia, el concepto del espiritu; en efecto, este
no es todavia el contenido de su necesidad e interés. Pero, aunque sin con-
ciencia de ello, el fin universal reside en los fines particulares y se cumple
medijante estos. Como el lado especulativo de este nexo pertenece a la 16-
gica, segtin queda dicho, no puedo dar ni desarrollar aquf su concepto, esto
es, hacerlo concebible, como suele decirse. Pero trataré de hacerlo imagi-
nable y més claro mediante ejemplos. )

Dicho nexo implica que, en la historia universal y mediante las accio-
nes de los hombres, surge algo més que lo que ellos se proponen y alcanzan,
algo mds de lo que ellos saben y quieren inmediatamente. Los hombres
satisfacen su interés; pero, al hacerlo, producen algo mis, algo que ests en
lo que hacen, pero que no- estaba en su conciencia ni en su intencién. Pon-
gamos como ejemplo andlogo el de un hombre que incendia la casa de
otro, en venganza, quizd justa, esto es, a causa de una ofensa injusta.
Surge aqui una relacién entre el hecho inmediato y otras circunstancias,
que son externas por si y que no pertenecen a aquel hecho, tomado inme-
diatamente en sf mismo. Este hecho, escuetamente, consiste en acercar, por
ejemplo, una pequefia llama a un punto de una viga. Lo que con ello no
ha sido hecho, hdcese luego por sf mismo. El punto incendiado de la viga
estd unido con los demés puntos; la viga estd unida a la armadura de la
casa entera, y esta a otras casas, y se produce un gran incendio que con-
sume la propiedad de muchos otros hombtes, distintos de aquel contra
quien la venganza estaba dirigida; acaso cuesta incluso la vida a muchas

‘personas. Esto no estaba ni en el hecho inmediato ni en Ia intencién del que

tal hizo. Pero la accién contiene, ademd4s, otra determinacién general. En
la intencién del autor solo era una venganza contra un individuo, destru-

yendo su propiedad. Pero la accién es ademés un delito, y este implica su

castigo. Esto no habrd estado en lIa conciencia y, menos atin, en la volun-
tad del autor; pero tal es su hecho en sf,.lo universal y sustancial del hecho,
realizado por el hecho. Se puede retener de este ejemplo que, en la accién
inmediata; puede haber algo mds que en la voluntad y conciencia del autor.
Pero “este “éjemiplo ensefia, ademds, que la sustancia de la accién, y por

consiguiente la accién misma, se vuelve contra aquel que la ejecutd, se
convierte en un contragolpe que le abate, que anula la accién, en cuanto
es un crimen, y restablece el derecho en su vigencia. No hemos de insistir
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.

je que iba a poner solo un ejemplo anslogo.

Pero quiero indicar algo que aparecerd posteriormente en su Jugar y
que, como propiamente histérico, contiene aquella unién de lo universal
y lo particular, aquella unién de una determinacién necesaria porsi y un
fin aparentemente casual, en la forma més peculiar, en la que nos impérta
esencialmente. César, halldndose en peligro de perder la' posicién —si no
todavia preponderante, al menos igual— a que se habfa elevado junto a los
demds que se hallaban a la cabeza del Estado, temié sucumbir a los que
estaban en trance de hacerse sus enemigos, los cuales, aunque persegufan
sus fines personales, tenfan ademés en su favor la constitucién formal del
Estado y, con ella, el poder del orden externo juridico. Los combatié, pues,
con el interés de conservarse a s{ mismo y de mantener su posicién, ho-
nores y seguridad; pero su triunfo sobre ellos fue a la vez la conquista
del imperio todo, puesto que el poder de aquellos hombres era el dominio
sobre las provincias del Impetio romano. De este modo fue César poseedor
individual del poder del Estado, con menoscabo de la forma constitu-

en este aspecto.del ejemplo; este aspecto pertenece al caso especial. Ya

. cional de este. Pero lo que as le facilité el cumplimiento de su fin —que

en un principio era negativo—, la hegemonfa, Roma,.fue a la vez una
determinacién necesaria en la historia de Roma y en la del mundo; de
suerte que no satisfizo solo su particular fin, sino que su labor obedecié
a un instinto que realiz6. aquello que en si y por si se hallaba en el tiempo.
Estos son los grandes hombres de la historia, los que se proponen fines
particulares que contienen lo sustancial, la voluntad del espfritu universal.
Este contenido es su verdadero poder .y reside en el instinto universal
inconsciente del hombre. Los grandes hombres se sienteninteriormente
impulsados, y este instinto es el apoyo que tienen contra aquellos que
emprenden el cumplimiento de tal fin en su interés. Los pueblos se refinen
en torno a la bandera de esos -hombres que muestran y realizan lo que es
su propio impulso inmanente. .

[Lo que un pueblo es, los elementos_que se. distinguen en un pueblo,

es cosa que pertenece al fenémeno general. El otro principio de este fend-..
.meno general es la individualidad. Y. ambos principios pertenecen juntos a.
la realidad de la idea. En el pueblo, en el Estado, importa la esencia de
ambos aspectos, la modalidad de su separacién y unién. Este es el proceso
vivo mediante el cual vive la idea. La idea es primeramente algo interno e
inactivo, algo irreal, pensado, representado; es lo interno en el pueblo.
Y aquello mediante lo cual este algo general se exterioriza para realizarse
en la actividad del individuo, que traslada lo interno a la realidad y que
hace que eso que se llama falsamente realidad, la mera exterioridad, sea
conforme a la idea. :

La_individualidad misma, mientras no_es. espititual o no estd educada,
puede_incluirse en esa mera exterioridad. El individuo lo es tanto mds .

verdaderamente cuanto més fuertemente estd adherido, por su totalidad, a.

1

.
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lo_sustancial-y- caanto- mds. enérgicamente. est4_la idea impresa en él. Esta
relacién. de lo universal con la.subjetividad- es lo importante. Lo impor-
tante es que lo interno.de la_conciencia.del pueblo-se.manifieste. fuera
y.que el pueblo tenga conciencia de lo verdadero, como ser.eterno en si y
por sf, como esencial. Este desatrollo de la conciencia viva, mediante el
cual se conoce el ser en si.y por si, no existe en su recto modo, en la
forma de la universalidad. Cuando la voluntad es meramente interna y
estd adormecida, es mera voluntad natural; todavia no ha encontrado lo
racional. Lo justo, el sentido de lo justo como tal, no existe ain-para
ella. Solo cuando los individuos conocén sus fines existe la verdadera mora-
lidad. Debe ser conocido lo inmévil, el motor inmévil, como dice Aristé-
teles, que es le que mueve a los individuos. Para que sea este el motor, es
menester que el sujeto se haya desarrollado por si, hasta convertirse en
libre peculiaridad. Es menester, pues, que este eterno inmévil llegue a la
conciencia y, ademds, que los sujetos individuales sean libres, independientes
por si. Consideramos aquf a los*individuos en su pueblo, como hemos de
considerar en la historia universal a los pueblos que se han desarrollado
por si mismos. : S

La idea tiene en sf misma el destino de saberse a si misma, de la acti-

vidad. Es la vida eterna de Dios en s{ mismo, pot decitlo asi, antes de la
creacién del mundo;. es el nexo 16gico. Le falta todavia la forma del ser
en la inmediatez. Es primeramente lo universal, interno y representado.
Pero lo segundo es: que la idea.debe dar un paso més y hacer justicia a

la antftesis, que al principio existe en ella idealmente; esto es, debe poner, |

afirmar la diferencia. Asi se distingue la idea en su modo libre, universal,
en €l cual permanece en si misma, y la idea como reflexién en si, puramen-
te abstracta. Por cuando la idea universal aparece asi por un lado, deter-
mina el otre lado como su ser formal para sf, como libertad formal, como
unidad abstracta de la conciencia de s mismo, como infinita reflexién en si,
como infinita negatividad; un yo, que se opone a toda realizacién como
4tomo, el extremo de la contraposicién, lo contratio de la entera plenitud
de la idea. La idea universal es, por-tanto, plenitud sustancial por un lado
y abstraccién del libre albedrfo por otro. Dios y el todo se han escindido-y
cada uno se ha afirmado como otro; pero el ser cognoscente, el yo, estd
de modo tal que para él también existe lo otro. Si se desarrolla esto encuén-
trase contenida en ello Ia creacién de espfritus libres, del mundo, etc. Ese
otro, €l 4tomo, que es a la vez multiplicidad, es lo finito en general. Es
por si solamente la exclusién de lo otro, que, por consiguiente, tiene en él
sus limites, sus barreras, y, por tanto, también es algo finito. Esta

reflexién ensi, la conciencia individual de sf mismo, es lo otro-frente a la_

idea general y, por tanto, en absoluta finitud. . -
Esta_finitud, dpice de la libertad, este saber formal, es' —en relacién

con la dignidad de Dios como idea absoluta que conoce lo que debe ser— el

terreno en que nace el elemento espiritual del saber, como tal, y, por
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tanto, también el lado de lo absoluto, el lado de su realidad, aunque solo
formal. El problema profunde de la metafisica es comprender el nexo abso-
luto de esta antitesis. Para el y0, lo otro es lo divino, y asi existe 1a re-
ligién; pero ademss, en la forma de lo otro, como mundo en general, es
el 4mbito universal de lo finito. El yo es, en este dmbito, su propia fini-
tud; por este lado se concibe como finito ¥, de este modo, es el punto de
vista de los fines finitos, del fenémeno. La reflexin en 'si, esa libertad,
es abstractamente el momento formal de Ia actividad de la idea absoluta.
El que se conoce 2 si mismo, primeramente se quiere a s{ mismo y se
quiere en todo; esta su subjetividad, que se conoce 2 sf misma, debe exis-
tit en toda objetividad. Tal es la certeza de sf mismo; y puesto que la
subjetividad no tiene otro contenido, esta certeza debe llamarse el impulso
de la razén —del mismo modo que en la piedad solo se trata de que el
sujeto se salve. El yo no se quiere primeramente a si mismo como ser que
conoce, sino como ser finito, en su inmediatez; y esta es la esfera de su
fendmeno. Se quiere en su particularidad. Tal es el punto en el cual las
pasiones residen, y en que la individualidad realiza su particularidad. Una
vez que se halla en estado de realizar su finitud, hase duplicado; y recon-
cilidndose de este modo el 4tomo con su opuesto, los individuos tienen
~eso que se llama felicidad. Pues feliz se dice a aquel que se halla en armo-
nia consigo mismo. Se puede tomar también la felicidad como punto de
vista en la consideracién de la historia; pero la historia no es el terreno
para la felicidad. Las épocas de felicidad son en ella hojas vacfas. En Ia
historia universal hay, sin duda, también satisfaccién; pero esta no es lo
que se llama felicidad, pues es la satisfaccién de aquellos fines que estdn
sobre los intereses particulares. Los fines que tienen importancia, en la
historia universal, tienen que ser fijados con energfa, mediante la voluntad
abstracta. Los individuos de importancia en la historia universal que han

perseguido tales fines se han satisfecho, sin duda, pero no han querido -

ser felices.

b) Los individuos, como conservadores—Hay que considerar este
momento de la actividad abstracta como el lazo, como el término medio
entre la idea universal (que reside en la recsmara del espiritu) y lo externo,
que saca a la idea de su interioridad y la traslada a la exterioridad. Lo uni-

versal, al exteriorizarse, se individualiza. Lo interno por si serfa algo-muerta,

abstracto; mediante la actividad se convierte en algo-existente. A la in-

s

<nmmwrhw).»mmﬁmmh@w~nmmpmbgnm..im»m?mam v hace de ella la manifesta-
cién.de Ia esencia que_existe en sf y.por_si. Hasta aqui hemos considerado

un aspecto en la escisién de la idea; su divisién en la idea y €l 4dtomo

(pero dtomo que se piensa). Este existe para otro y el otro existe para,

-€l. Hay que concebitlo,. por- tanto, en s como actividad, como infinita in-

quietud. En ‘cuanto_lo consideramos- como un esto, tiene un aspecto unj-

lateral y recibe una expresién extrema. Siendo algo a que puede aplicarse
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¢l pronombre esio, hillase colocado, por una patte, en primera fila; pero

es 2 la vez también o inmediato, a quien corresponde. introducitlo todo en

lllll B i By

Ia_matetia, en o universal, y extraetlo, de._elia, para que la voluntad abso-
Iuta sea conocida y realizada. Este infinito. impulso hacia la -unidad, esta
tendencia a reducir el dualismo, es el otro aspecto de la escisién. El punto
de vista de la finitud consiste en la actividad individual que da existencia a
lo universal, realizando sus determinaciones. Un lado consiste aqui en la
actividad como tal, por cuanto los individuos tienden a cumplir su volun-
tad real finita y a procurarse el goce de su particularidad. Pero el otro
lado es que aqui se transparentan en seguida fines universales: el bien, el
derecho, el deber. Donde esto no ocurre tenemos el punto de vista de la
rudeza, del capricho; el cual hemos de pasar aqui por alto. En la univer-
salizacién ‘de lo particular consiste Ia esencia de la educacién del sujeto
para la moralidad y el medio de dar validez a la moralidad, Lo universal
en las cosas particulares es el bien particular, lo que existe como moral,
Su_produccién es una. conservacién, por cuantq que conservar es siempre

producir; no es simple duracién. Esta conservacién, la moral, el derecho

vigente, es algo determinado; no es el bien en general, lo abstracto. El
deber reclama la defensa de esta determinada patria; no de una cualquiera.
Aqui estd la regla para la actividad moral de los individuos; aqui estdn
los deberes y las leyes bien conocidos de todo individuo; esto es lo obje-
tivo en la posicién de cada cual. Pues una cosa tan vacia como el bien por

el bien no tiene lugar en la realidad viva. Cuando se quiere obrar, no

solo hay que querer el bien, sino que se necesita saber si el bien es esto
o aquello. Los contenidos buenos y malos, justos e injustos, estdn deter-
minados, pata los casos habituales de la vida privada, en las leyes y cos-
tumbres de un Estado. No hay ninguna dificultad en saberlo.

El valor de los individuos descansa, pues, en que sean conformes al
espiritu del pueblo, en que sean representantes de este espiritu, pertenez-
can a una clase, en los negocios del conjunto. Y para que haya libertad en
el Estado es preciso que esto dependa del albedifo del individuo, y que
no sea una divisién en castas la que determine a qué menester ha de con-
sagrarse cada cual. La moralidad del individuo consiste,; ademds, en cumplir
los deberes de su clase. Y esto es cosa facil de saber; los deberes estdn
determinados por la clase. Lo sustancial de semejante relacién, lo tacional, -
es conocido; estd expreso en aquello que se llama precisamente el deber.
Es inttil trabajo investigar lo que sea el deber. La inclinacién a considerar
Ia moral como algo dificultoso puede considerarse més bien como el deseo
de dar de lado a los propios deberes. Todo individuo tiene su clase y sabe

- lo que es una conducta justa y honrada, Considerar diffcil el discernir lo

justo y bueno. en las circunstancias ordinarias de la vida privada; creer
que es signo de moralidad superior el descubrir muchas dificultades y es-
criipulos en ella, es cosa que debe atribuirse a Ia mala o perversa volun-
tad, que busca rodeos para eludir sus deberes, los cuales no son dificiles
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de conocer. Debe -tenerse al menos por una ociosidad del espititu reflexivo,
a quien una voluntad raquitica no da mucho que hacer y que, por tanto,

se entretiene consigo mismo perdiéndose en la complacencia moral. La -

naturaleza de una relacién, en la que lo moral es determinante, consiste
en lo que es sustancial y en lo que indica el deber. La naturaleza de la-
relacién entre padres e hijos indica sencillamente el deber de portatse
conforme a ella. O en la relacién juridica: si yo debo dinero a alguien, con
atreglo al derecho he de obrar conforme a la naturaleza de la cosa y devol-
ver el dinero. No hay en esto la menor dificultad. La vida civil constituye
el terreno del deber. Los individuos tienen su funcién asignada y, por
tanto, su deber sefialado, y su moralidad consiste-efi portarse conforme a
este deber. : . .

La unidn, pues, de ambos extremos, la realizacién de la idea universal
en la realidad inmediata y el encumbramiento de la individualidad hasta la
verdad universal, tiene lugar, ante todo, bajo el supuesto de la diversidad e
indiferencia reciprocas de ambos lados. Los sujetos activos tienen fines
finitos e intereses particulares en su actividad; pero son también seres
cognoscentes y pensantes. El contenido de sus fines estd, pues, entrelazado
con determinaciones universales y esenciales del derecho, del bien, del
deber, etc. Los simples apetitos, la barbarie y crudeza dé la voluntad caen
fuera del teatro y de la esfera de la historia universal. Estas determina-
ciones universales, que son a la vez directivas para los fines y las acciories,

tienen un contenido determinado./Todo individuo es hijo de su pueblo,/

en un estadio determinado del desarrollo de este pueblo. Nadie puede saltar
por encima del espiritu de su pueblo, como no puede saltar por encima de
la tierra. La tierra es el centro de la gravedad. Cuando nos representamos
un cuerpo abandonando este su centro, nos lo representgmos flotando en el
aire. Igual sucede con los individuos. Pero el individuo es conforme a su
sustancia por si mismo. Ha de traer en s a la conciencia y ha de expresa
la voluntad de este pueblo. El individuo no inventa su contenido, sino
que se limita a realizar en si el contenido sustancial.

¢) Los individuos bistéricos—Pero frente a este contenido univer-
sal, que cada uno ha de actualizar con una actividad, mediante la cual se
conserva el conjunto de la moralidad, existe un segundo contenido uni-
~ versal, que se expresa en la historia grande y que plantea la dificultad de
~ conducirse conforme a la moralidad. Anteriormente se ha indicado, al
hablar de la progresién de la idea, de dénde surge este contenido universal.
No puede caer dentro de la comunidad moral; en esta puede acontecer algo
que sea contrario a su contenido universal: un vicio, un engafio, etc., y
es reprimido. Pero, en cambio, un conjunto moral, por cuanto es algo limi-
tado, tiene otra universalidad superior, sobre sf. Este algo superior es el
que quebranta al inferior. El trinsito de una forma espiritual a la otra
consiste precisamente en que la forma universal antecedente queda anulada,

=
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como algo particular, por el pensamiento. La forma superior, posterior, es
el género préximo de la anterior especie, por decitlo asi, y existe interior-
mente, pero todavia no se ha hecho vélida; esto es lo que hace vacilar y
quebranta la realidad existente.

‘La conservacién de un pueblo o Estado y la conservacién de las_esferas
ordenadas de su vida es un momento esencial en el curso de la historia.
Y la actividad de los individuos consiste en tomar parte en la obra comtin
y ayudar a producitla en sus especies particulares; tal es la conservacién
de la vida moral. Pero el otro momento consiste en que el espiritu de un
puebio vea quebrantada su consistencia por haber llegado a su total des-
arrollo y agotamiento; es la prosecucién de la historia universal, del es-
pititu universal. No aludimos aquf a la posicién de los individuos, dentro
del conjunto moral, ni a su conducta moral, ni a sus deberes, sino que
tratamos solo de la continuacién, prosecucién, autoelevacién del espiritu a
un concepto superior de si mismo. Pero esta se halla enlazada con una
decadencia, con una disolucién, destruccién de Ia realidad precedente,
que su concepto se habfa formado. Esta destruccién acontece, por una
parte, en el desarrollo interno de la idea; pero, por otra patte, esta idea es,
a su vez, una idea hecha, y los individuos son sus autores y llevan a
cabo su realizacién. Aqui es justamente donde surgen las grandes colisio-
nes entre los deberes, las leyes, los derechos existentes, reconocidos, y cier-
tas posibilidades que son opuestas a este sistema, lo menoscaban e inclusc
destruyen. sus bases y realidad, y a la vez tienen un contenido que puede
parecer también bueno y en gran manera provechoso, esencial y necesario.
Estas posibilidades se hacen, empero, histéricas; encierran un contenido
universal de distinta especie que el que constituye la base de la existencia
de un pueblo o un Estado. Este contenido universal es un momento de
la idea productora, un momento de la verdad que tiende y aspira a si
misma. el

Los grandes individuos en la historia universal son, pues, los que
aprehenden este contenido universal superior y hacen de él su fin; son
los que realizan el fin conforme al concepto superior del espiritu. En este
sentido hay que llamarlos héroes. No hallan su fin y su misidn en el sis-
tema tranquilo y ordenado, en el curso consagrado de las cosas. Su jus-
tificacién no estd en el estado existente, sino que otra es la fuente de
donde la toman. Témanla del espiritu, del espiritu oculto, que llama a la
puerta del presente, del espititu todavia subterrdneo, que no ha llegado
atin a la existencia actual y quiere surgir, del espiritu para quien el mundo
presente es una cdscara, que encierra distinto meollo del que le corresponde.
Ahora bien, todo cuanto discrepa de lo existente: propésitos, fines, opinio-
nes, los llamados ideales, todo esto es por igual distinto de lo existente.
Los aventureros de toda indole tienen ideales semejantes y su actividad
se endereza hacia represeritaciones contrarias a las circunstancias existentes.
Pero el hecho de que esas representaciones, esos buenos motivos, esos
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principios universales sean distintos de los existentes, no basta a justifi-
carlos. El fin verdadero es exclusivamente aquel contenido al cual el es-
pititu interno se ha elevado mediante su absoluto poder; y los individuos
que cuentan en la historia universal son m.umﬂ&.bmmﬂn ».mcmzo,n,. que no han
querido ni realizado una mera figuracién u opinién, sino lo justo y nece-
“sario, y que saben que lo que estaba en el tiempo, lo que era_necesario,
se ha revelado en su interior. .

Se puede distinguir aqui entre los fines del mn&&mco.rmm&an.o y la
concepcién de que tales fines son solo mementos en Ia idea universal.
Esta concepcién es peculiar de la filosoffa. Los hombres histéricos no deben
tenerla; pues son hombres précticos. Pero saben y quieren su .ovwmv porque
estd en el tiempo y es lo que ya existe en el interior. Su misién ha sido
saber esta nocién universal, la fase necesaria y suprema de su anmo,
hacer de ella su fin y poner su energfa en ella. Han sacado de si mismos
lo usiiversal que han realizado; pero este no ha sido inventado por ellos,
sino que existe eternamente y se realiza mediante ellos y es honrado con
ellos. Parecen haberlo sacado simplemente de si mismos, porque lo sacan
del interior, de una fuente que antes no existfa; las nuevas circunstancias del
mundo, los hechos que Ilevan a cabo, aparecen como productos suyos,
como interés y obra suya. Pero tienen el derecho de su parte, porque son
los clarividentes; saben lo que es la verdad de su mundo, de su tiempo,
lIo que es el concepto, lo universal que viene; y los demds, como se ha
dicho, se congregan en torno a su bandera, porque ellos expresan lo que
estd en el tiempo. Son los mds clarividentes de su mundo y los que mejor
saben lo que debe hacerse; lo que hacen es lo justo. Los demis H.wm obede-
cen necesariamente, porque sienten esto. Sus discursos y sus acciones son
lo mejor que podia decirse y hacerse. Por eso los grandes E&Smuom. ?m.&-
ricos son solo comprensibles en su lugar; y lo tinico digno de &E_Sﬁmz
en ellos es que se hayan convertido en drganos de este espiritu sustancial.
Esta es la verdadera relacién del individuo con su sustancia universal.
De aqui sale todo; esta sustancia es el tinico fin y poder, lo tnico querido
por tales individuos, lo que en ellos busca su satisfaccién y se realiza en
“ellos. Precisamente por esto tienen esos héroes poder en el mundo. Por
cuanto su fin se ajusta al fin del espiritu existente en si y por si; el
derecho absoluto estd de su parte. Pero es un derecho de una naturaleza
enteramente peculiar. : :

"El estado del mundo no es todavia conocido; el fin es producirlo. Este
es el fin de los hombres histdricos, y en ello encuentran su satisfaccidn.
Se dan cuenta de la impotencia que hay en lo que todavia es actual, en
lo que atdn brilla y que solo aparentemente es atn la Hmm&mmm. El nmmmw#a.
que se bha ido transformando en el interior, que ha mcum&ov.@cn estd en
trance de aparecer, y cuya conciencia ya no se encuentra mmﬁmmmn.rm QW\&
mundo presente, no ha encontrado todavia, Em&mm:m esta Emmﬁwmmnmﬁ?
lo que quiere; lo que quiere no existe afin afirmativamente, y el espiritu
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estd, por tanto, en la fase negativa. Los individuos histéricos son los
que les han dicho a los hombres lo que estos quieren. Es dificil saber
lo que se quiere. Se puede, en efecto, querer algo y estar, sin embargo,
en el punto de vista negativo; y no estar satisfecho. Puede faltar muy
bien la conciencia de Io afirmativo. Pero aquellos individuos lo sabfan de
tal suerte, que lo que ellos ‘querian era lo afirmativo. Por de pronto estos
individuos se satisfacen a sf mismos, no obran en modo alguno para satis-
facer a los demds. Si guisieran hacer esto, tendrfan harto que hacer; pues
los demds no saben lo que el tiempo quiere, ni lo que quieren ellos mismos.
Pero es empresa imposible resistir a aquellos individuos histdricos, que
son irremediablemente impulsados a realizar su obra. Esta es entonces
lo justo; y los demds, aunque no opinen que esto es lo que ellos querfan,
adhieren a ello, y lo admiten; sienten un poder sobre ellos mismos,
aunque les aparezca como exterior y extrafio y vaya contra la conciencia
de su supuesta voluntad. Pues el espiritu progresivo constituye el alma
interior de todos Jos individuos; y es también esa inconsciente interioridad
que los grandes hombres les traen a la conciencia. Es lo que ellos quieren
verdaderamente. Por esto el gran hombre ejerce un poder al que se entre-
gan los demds, incluso contradiciendo su voluntad consciente. Los demds
siguen a este conductor de almas, porque sienten que en él estd el irresis-
tible poder de su propio espiritu interno. ]

d) El destino de los individuos—Si arrojamos una mirada al destino
de estos individuos histéricos, vemos que han tenido la fortuna de ser los
apoderados ¢ abogados de un fin, que constituye una fase en la marcha
progresiva del espiritu universal. Pero como sujetos, distintos -de esa su
sustancia, [no han sido lo que se dice comtinmente dichosos. Tampoco
quisieron serlo, sino solo cumplir su fin; y la consecucién de su fin se
ha realizado mediante su penoso trabajo. Han sabido satisfacerse y realizar
su fin, el fin universal. Han tenido la audacia de tomar sobre sf ese fin tan
grande, contra todas las opiniones de los hombres. No es, por tanto, la
dicha lo que eligen, sino el esfuerzo, la lucha, el trabajo por su fin. Cuando
llegan a alcanzar su fin, no pasan al tranquilo goce, no son dichoses. Lo
que son, ha sido su obra. Esta su pasién ha constituido el 4mbito de su
naturaleza, todo su cardcter. Alcanzado el fin, semejan céscaras vacias, que
caen al suelo. Quizd les ha resultado amargo el llevar a cabo su fin; y.€n
el momento en que lo han conseguido, o han muerto j6venes, como Ale-
jandro, o han sido asesinados, como César, o deportados, como Napoledn.
Cabe preguntar: ¢Qué han logrado para si? Lo que han logrado es su
concepto, su fin, eso mismo que han realizado. Ni ganancia alguna, ni
tranquilo goce. Los que estén necesitados de consuelo pueden sacar de la
historia este consuelo horrible: que los hombres histéricos no han sido
lo que se llama felices; de felicidad solo.es susceptible la vida privada,
que puede encontrarse en muy distintas circunstancias externas. Necesitada
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de consuelo estd empero la envidia, a quien lo grande y elevado enoja y
que se esfuerza por empequefiecerlo y encontrar defecto en ello, y solo
encuentra soportable la existencia de semejante superioridad, cuando sabe
que el hombre grande no ha sido feliz. Gracias a esto cree el envidioso
establecer un equilibrio entre él y el héroe. De este modo se ha demos-
trado suficientemente, en los tiempos modernos, que los principes no son
felices en sus tronos; por eso los toleramos en ellos y encontramos sopor-
table que no nosotros, sino ellos, sean reyes. El hombre libre, en cambio,
no es envidioso; reconoce gustoso a los grandes individuos y se alegra de
su existencia.

Pero los grandes hombres llevan tras de si todo un séquito de envidias,
que les reprochan como faltas sus pasiones. De hecho cabe aplicar a su
vida externa la forma de la pasién y hacer resaltar especialmente el lado
moral del juicio, diciendo que sus pasiones los han impulsado. Sin duda,
fueron hombres de pasiones, esto es, tuvieron la pasién de su fin y pusieron
todo su carécter, todo su genio y naturaleza en este fin. Lo en si y por sf
necesario aparece aqui, por tanto, en la forma de la pasién. Aquellos gran-
des hombres parecen seguir solo su pasién, solo su albedrfo; pero lo que
quieren es lo universal. Este es su pathos. La pasién ha sido justamente
la energia de su yo. Sin ella no hubiesen podido hacer absolutamente nada.

El fin de la pasién y de la idea es, por tanto, uno y el mismo. La pa-
sién es la unidad absoluta del carcter con lo universal. El modo como aqui
el espiritu, en su particularidad subjetiva, se identifica con la idea, es, por
decitlo asi, algo animal. :

El hombre que realiza algo grande, pone toda su energia en ello. No
tiene la mezquindad de querer esto o aquello; no se disipa en tantos y
cuantos fines, sino que estd entregado totalmente a su verdadero gran fin.
La pasién es la energia de este fin y la determinante de esta voluntad. Hay
una especie de impulso, casi animal, en el hecho de que el hombre ponga
asi su energia en una cosa. Esta pasién es lo que llamamos también entu-
siasmo. Sin embargo, usamos la expresién entusiasmo solo cuando los fines
son de naturaleza més ideal y universal. El hombre politico no es entu-
siasta; necesita tener esa clara perspicacia, que no suele ser atributo de los

entusiastas. La pasién es la condicién para que algo srande nazca del hom-
" bre; no es pues inmoral. Cuando este entusiasmo es de naturaleza ver-
dadera, es a la vez frio. La teorfa abraza de una ojeada aquello por lo
cual son realizados estos fines verdaderos. :

Es de advertir ademds que los hombres histéricos, por el hecho de
haber alcanzado su gran fin, que es necesario para el espiritu universal, no
solo se han satisfecho a si mismos, sino que han adquirido otras cosas
exteriores. Han realizado su fin personal al mismo tiempo que el uni-

. versal. Estos son inseparables. El fin universal y el héroe, ambos se satis-
" facen. Se puede separar este lado de la propia satisfaccién del lado del fin
alcanzado; se puede demostrar que los grandes hombres han buscado su
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fin propio y aun afirmar que solo han buscado este fin propio. Estos hom-
bres han .ovﬁg\ao. en efecto, gloria y honores; han sido reconocidos por
sus contempordneos y la posteridad, salvo que hayan sido victimas de la
mania critica, principalmente de la envidia. Pero es absurdo creer que se
pueda wmﬁaw algo, sin querer recibir satisfaccién en ello. Lo subjetivo, como
algo metamente particular y que tiene meros fines finitos y particulares,
ha de someterse, sin duda, a lo universal. Pero en la medida en que lo
subjetivo realiza la idea, es en s{ mismo lo que conserva lo sustancial.

K.Hu vulgaridad psicolégica es la que hace esta separacién. Dando a la
pasién el nombre de ambicién y haciendo con ello sospechosa la moral de
aquellos hombres, presenta las comsecuencias de lo que han hecho como
sus fines, y rebaja los hechos mismos al nivel de medios. Aquellos hom-
bres —dice— han obrado solo por afén de gloria o afdn de conquista. Asf,
por ejemplo, las aspiraciones de Alejandro son consideradas como afén de
conquista, como algo subjetivo; no son pues el bien. Esta consideracién,
llamada psicolégica, sabe explicar asi todas las acciones, hasta dentro del
corazén, ddndoles la forma subjetiva segtin la cual sus autores lo han

hecho todo por alguna pasién, grande o pequefia, por una ambicién y no

han sido por tanto hombres morales. Alejandro de Macedonia conquisté
parte de Grecia y luego Asia; por tanto, tuvo ambicién de conquista,
obté por afdn de gloria, por af4n de conquista; y la prueba de que estas
pasiones le impulsaron es que hizo cosas que dan gloria. ¢Qué maestro. de
escuela no ha demostrado muchas veces ampliamente que Alejandro Magno
y Julio César fueron impulsados por tales pasiones, siendo por tanto hom-
bres inmorales? De lo cual se sigue en seguida que él, el maestro de escue-
la, es un hombre excelente, mejor que Alejandro y César, puesto que no
posee tales pasiones; y lo prueba no conquistando el Asia, ni venciendo a
Darfo ni a Poro, sino viviendo tranquilo y dejando vivir a los demds. Estos
psicélogos se entregan también principalmente a la consideracién de las
particularidades que atafien a las grandes figuras histéricas en sus vidas
privadas. El hombre necesita comer y beber; estd en relacién con amigos
y conocidos; tiene sentimientos y arrebatos moment4neos. Aquellos gran-

- des hombres han tenido también -estas particularidades; han comido, han

bebido, han preferido este manjar o este vino a aquel otro o al agua. No
hay grande hombre para su ayuda de c4mara, dice un conocido refrén. Y yo
he afiadido ' —y Goethe Io ha repetide dos ‘afios después— 2 no porque

el grande hombre no sea un héroe, sino porque el ayuda de cdmara es el

ayuda de cdmara. El ayuda de cdmara le quita las botas al héroe, le ayuda a .

acostarse, sabe que le gusta el champagne, etc. Para el ayuda de cdmara
no hay héroes; solo los hay para el mundo, para la realidad, para la his-
toria. .Las personalidades histéricas, si son servidas en la historiografia

' En la Fenomenologta del espiritu. B

* En Afinidades electivas, 1 parte. Cap. V. El diario de Otilia.
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por tales ayudas de cdmara psicolégicas, salen B&@.ﬁmm»m. Quedan nivela-
das y en la misma linea, 0. mds bien un par de peldafios por debajo, de la
moralidad que anima a-esos finos conocedores de hombres. El Tersites ho-
mérico, que critica a los reyes, es una figura de .todos los tiempos. - Sin
duda, no recibe en todos los tiempos los garrotazos que recibié.en los
tiempos homéricos. Pero la envidia, la obstinacién es el dardo que Ileva
clavado en el cuerpo; y el gusano indestructible que le corroe es el tor-
mento de ver que sus excelentes avisos y admoniciones resultan infructuo-
sos en el mundo. Cabe ver con alegria maligna el sino del tersitismo.

En esta cicateria psicolégica hay, por lo demds, una contradiccién. Re-
préchase al hombre histérico el honor y la fama, como si esta hubiese sido
su fin. Por otro lado se afirma que lo que tales hombres quieren hacer
necesita la aprobacién de los demds, esto es: se afirma que la voluntad
subjetiva de esos hombres debe ser respetada por los demds. Ahora bien,
el honor y la fama contienen precisamente esa aprobacién que se exige, ese
reconocimiento de que lo querido por aquellos hombres era lo justo. Los
individuos histéricos se han fijado un fin que era de hecho la voluntad
interna de los hombres. Y sin embargo, justamente esa aprobacién que se
ha exigido, es objeto de censura después que ha tenido lugar, y se acusa a
esos hombres de haber querido el honor y la gloria. Puede replicarse a esto,
que €l honor y la glotia no importaban nada a aquellos hombres, pues ha-
bian despreciado lo ordinario, lo hasta entonces considerado, lo que flota
en la supetficie. Solo por esto han realizado su obra; de lo contrario ha-
brian permanecido como el comin de los hombres y otros habrian hecho
lo que el espiritu queria. .

Pero entonces se les inculpa de #o haber buscado el reconocimiento
de los hombres, de haber despreciado su opinién. Sin duda su gloria ha
procedido del desprecio por lo admitido. Por cuanto lo nuevo que traen al

mundo es su propio fin, han sacado de sf mismos su representacién de & .

y lo que realizan es su fin. De este modo estin satisfechos. Lo han que-
rido contra la oposicién de los demds; y en ello encuentran su satisfac-
cién. Los grandes hombres han querido su fin, para satisfacerse a sf mis-
"mos, no para satisfacer las buenas intenciones de los demds. De estas no
han sabido nada. Si hubiesen trabajado. al dictado de los demds, habtian
cometido una limitacién y una equivocacién: Mejor que nadie lo. sabfan

ellos. César tenia la representacién justa de lo que la repdblica romana

significaba, a saber: que las leyes estaban ahogadas por la auctoritas y la
dignites, y que era necesario poner término a esto, que es el albedrio par-
ticular. Y pudo llevarlo a cabo, porque era lo justo. Si hubiese seguido 2
Cicerén, no habria sido nada. César sabia que la repiblica era una men-
tira, que los discursos de Cicerén eran vanos, que habfa que crear otra
forma en vez de esta forma huera, y que la forma que él trajo era la ne-
cesaria. Estos individuos hist6ricos, atentos a sus grandes intereses, han
.tratado sin duda ligera, frivola, atropelladamente y sin consideracién otros
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intereses”y derechos sagrados, que son, por si mismos, dignos de consi-
deracién. Su conducta estd expuesta por ello a la censura moral. Pero hay
que entender de otro modo la posicién de estos hombres. Una gran figura
que camina, aplasta muchas flores inocentes, destruye por fuerza muchas
€Osas, a su paso. . ]

El interés particular de la pasién es, por tanto, inseparable de la
realizacién de lo universal; pues lo universal resulta de lo particular y
determinado, y de su negacién. Lo particular tiene su interés propio en
la historia universal; es algo finito y como tal debe sucumbir. Los fines
particulares se combaten uno a otro y una parte de ellos sucumbe. Pero
precisamente con-la lucha, con la ruina de lo particular se produce lo uni-
versal. Este no perece. La idea universal no se entrega a la oposicién y a la -
lucha, no se expone al peligro; permanece intangible e ilesa, en el fondo;
y envia lo particular de la pasién a que en la lucha reciba los golpes. Se
puede llamar a esto el ardid de Iz razén; la razén hace que las pasiones
obren por ella y que aquello mediante lo cual la razén llega a la existencia,
se pierda y sufra dafio. Pues el fenémeno tiene una parte nula y otra
parte afirmativa. Lo particular es la mayorfa de las veces harto mezquino,
frente a lo universal. Los individuos son sacrificados y abandonados. La
idea no paga por sf el tributo de la existencia y de la caducidad; pégalo
con las pasiones de los individuos. César hubo de realizar lo necesario,
el derrocamiento de la podrida libertad. Perecié en esta lucha; pero lo

necesario subsistié: la libertad sucumbié, conforme a la idea, bajo Jos
sucesos externos. -

e) El vdor del individuo—Si consentimos en ver sacrificadas las
individualidades, sus fines y su satisfaccién; si admitimos que la felicidad
de los individuos sea entregada al imperio del poder natural, y por lo
tanto, de la casualidad, a que pertenece; si nos avenimos a considerar los
individuos ‘bajo la categoria de los medios, hay sin embargo en ellos un
aspecto que vacilamos en contemplar solo desde este punto de vista (inclu-
so frente al punto de vista supremo), porque no es en absoluto un aspecto
subordinado, sino algo en sf mismo eterno y divino. Es la moralidad y

la religiosidad. Ya cuando_se hahlg de que_los_individuos. realizan el fin

mm\w?nﬁ%.,.\,wz._un”,mnmw&mmwmunvmrm%hﬁo,.msg.mﬁ.?o de ellos, su_interés, el
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- interés de sus necesidades e impulsos de_sus_opiniones y evidencias,..aun-
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que_es ¢l Jado.formal, tiene,sin_emhargo, un_derecho infinito 4. ser satis.
techo. Cuando hablamos de un medio, nos lo representamos primeramente
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como algo exterior al fin, algo que no tiene parte alguna en el fin. Pero en
realidad, aupn ya las cosas naturales, incluyendo los seres inanimados mds
comunes que son usados.como.medios, han de ser de tal indole que_sirvan
al fin, han de tener.algo. que les. sea.comin, con el fin. Los hombres. no se
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compbrtan.nunca,. en ese. sentido completamente exterior, .como. medios
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para el fin de la razén. A la vez que este, y con ocasién. de.este, satisfacen
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también los fines de _su_particularidad, fines que son_distintos;. por
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_tenido, . del fin_ de la. razén. Pero no solo esto, sino.que . mmmBmm, w&.&%an\

en aquel fin de la razén y,. precisamente- ‘pot-esto,.son fines en_si. No son,
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pues, fines solo formalmente, como los seres vivos- en general, cuya vida

individual, por su contenido, es algo subordinado a la vida humana y usado .
HomEBmBmEm como medio, sino que son también fines en s7, de. acuerdo
con el contenido de lo que es el fin. En esta mmﬁmHBEqus estd compren-
~dido todo aquello que no podemos menos de considerar ajeno a la ¢a-
tegoria de medio: la moralidad y la religiosidad. El hombre es fin en si
mismo, por lo divino que hay en él; lo es por eso ‘que hemos llamado
" desde el wﬂbﬂ?o la razén y, por cuanto esta es activa en s{ y determi-
nante de s{ misma, la libertad. Y decimos, sin poder entrar en mayores
desarrollos, que la Hmrm_o&mmm yla moralidad tienen precisamente aqui su
terreno y su fuente, y, por consiguiente, son superiores por s{ a la nece-
sidad y a la casualidad externa, Pero no ha de olvidarse que solo habla-
mos aqui de moralidad y religiosidad, por cuanto existen en los indivi-
duos, y por consiguiente, por cuanto estin entregadas a la libertad indivi:
dual. En este sentido, la debilidad, la ruina y @mn&n&: moral y religiosa,
es debido a la culpa de los individuos mismos.

El sello del alto destino absoluto del hombre es que sabe lo que es
bueno y malo, que es suya la voluntad del bien o del mal; en una palabra: .
que puede tener culpa no solo del mal, sino también del bien, culpa ho-
por ‘esto, ni tampoco por aquello, ni por todo lo que €l es y es en él, sino
culpa por el bien y el mal inherente a su libertad individual. Solo el ani-
mal es verdaderamente, en absoluto, inocente. Pero para evitar o rechazar
todas las confusiones que suelen ocurrir acerca de esto (por ejemplo, que
con esto se rebaja y menosprecia eso que se llama inocencia, o sea, la igno-
rancia misma del mal) se necesitarfa una exposicién extensa, tan extensa,
que serfa por fuerza un tratado completo sobre la libertad.

Mas para considerar el destino que la virtud, la moralidad y la reli-

- giosidad tienen en la histotia, no necesitamos caer en la letanfa de Hmm quejas
de que a los buenos y ?mmomom les va frecuentemente o casi mHmbwm mal
en el mundo y en cambio a los malos y perversos les va bien. Por ir bien
suelen entenderse muchas cosas, entre ellas la riqueza, el honor externo y
otras semejantes. Pero cuando se habla de lo que es un fin existente en
si y por si, no puede hacerse de semejante bienandanza o malandanza de
estos o aquellos individuos, un factor del orden racional universal. Con
més razén que la mera dicha y circunstancias dichosas de los individuos
exigese del fin universal que los fines buenos, morales y justos hallen bajo

€l y en él su cumplimiento y seguridad. Lo que hace a los hombres moral-
mente descontentos —descontento de que se envanecen— es que se refie-
ren a fines méds generales por su contenido, y los tienen por lo justo y lo
bueno, mm@mﬂwggﬁm hoy en dia los ideales de instituciones politicas; y
el gusto de inventar ideales, d4ndose con ello alta satisfaccién, no encuen-
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tra que el presente corresponda a sus wnbmmnnm:ﬁom principios y axiomas.
Los hombres oponen a la existencia la nocién de lo que debe ser, de lo que
es justo en la cosa. Lo que demanda aqui satisfaccién no es el interés par-
ticular, ni la pasién, sino-la razén, el derecho, la libertad. ¥, armada de

este titulo, esta exigencia alza la cabeza y no solo se siente ficilmente des-

contenta m& estado y los acontecimientos del mundo, sino que se subleva
contra ellos. Para apreciar este sentimiento y estas concepciones, habria
que entrar en la investigacién de dichas exigencias, de esas evidencias y
opiniones asertdricas. Nunca como hoy se han establecido tantos principios
ni pensamientos tan generales ni tan llenos de pretensién sobre estos pun-
tos. Si la historia suele presentarse principalmente como una lucha de pa:
siones, cabe decir que, en nuestro tiempo, aunque las pasiones no faltan,
la historia revela por una parte, preponderantemente, una lucha de pensa-
mientos autorizados, y por otra, una lucha de pasiones e intereses subje-
tivos, acogidos bajo el titulo de esas altas autoridades. Estas exigencias,
hechas en nombre de lo sefialado como determinacién de la razén, fin
absoluto, libertad consciente de si, valen pues por ello como fines abso-
lutos, lo mismo que la religién y la moralidad.

CmmmHmBom en seguida al Estado, que es el objeto a @cm se refieren
esas exigencias. En lo tocante 3 la mmm.npﬁmmmﬁ al menoscabo y_decadencia,
de los fines y_estados. religiosos. goa&mw«ab;mgon&z bastari..con-decir
yolveremos posteriormente a 3 un. examen, mis. detallado..de..esto—..que
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aquellos...poderes. espirituales estdn_sin_duda. justificados..absolutamente,
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pero. que, sus_formas, su_contenido_y. su..desarrollo,. hasta-llegar-a-la<rea-

lidad cnmg ser.de naturaleza limitada,.siendo. Jo.interno_y. EuEme& de
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ellos infinito, y.que, por consiguiente, pueden.estar.en.una.telacién natural.

externa_y. sometida-.a.. Hm,ﬁnomsbmmnam Por esto son, bajo este aspecto,

también perecederos y estdn expuestos a la decadencia y al menoscabo. La

“religién y la-moralidad, justamente por ser esencias universales, tienen la

propiedad de existir en el alma individual con arreglo a su concepto, o sea,
verdaderamente; aunque no hayan sido en ella~empleadas por la educa-
cién y aplicacién a formas mds desarrolladas. La religiosidad, la moralidad
de una vida limitada —la de un pastor o un labrador— en su concentrada
intimidad, en su limitacién a pocas y muy simples relaciones de la vida,
tiene un valor infinito, el mismo. valor que la religiosidad y moralidad de
un conocimiento desarrollado y de una existencia rica por la amplitud de sus
relaciones y actividades. Este centro interno, esta simple regién del de-
recho a la libertad subjetiva, este hogar de la voluntad, de la resolucién
y de la accién, ese contenido abstracto de la conciencia BoH& eso en que
estd encetrada la culpa y el valor del individuo, su eterno S&cb»r perma-
nece intacto y sustraido al estruendo de la historia universal; y no solo de
los cambios exteriores y temporales, sino también de aquellos que la abso-

luta necesidad del concepto mismo de libertad lleva consigo. Pero en ge- .

neral hay que dejar sentado que lo que en el mundo es legitimamente
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noble y magnifico, tiene algo superior sobre si. El derecho del espiritu
universal estd sobre todas las legitimidades particulares. Comparte estas,
pero solo condicionalmente, por cuanto dichas legitimidades forman parte
del cometido del espiritu, aunque estin también unidas al particularismo.

Esto puede bastar por lo que se refiere a log medios.de_que el espititu
universal se vale para la realizacién de su concepto. Estos medios, en
sentido Sifple, abstracto, son la actividad de
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la_razon como su ésencia sustancial, que.es.en si, pero. también. como su
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Pero el tema se hace mds confuso y dificil cuando tomamos los individuos,
no solamente como activos, no solamente con sus fines particulares, limi-
tados a tal o cual individuo, sino m4s concretamente con el contenido de-
terminado de su religién y moralidad, determinaciones que tienen parte
en la razén, y, por tanto, también en su absoluta justificacién. La relacién
de un mero medio para un fin desaparece entonces. Los puntos de vista
capitales sobre la relacién del fin absoluto del espiritu, han sido examina-
dos brevemente.

3. El materidl de la realizacién
@) El Estado—FEl tercer punto es: ¢cudl es el fin que ha de ser
realizado con estos medios? O sea: ¢cuél es la configuracién del fin en
la realidad? Se ha hablado del medio; pero Ia realizacién de un fin subje-
tivo y finito implica ademds el factor de un material que tiene que existir
o ser producido. La cuestién es, por tanto: ¢cuil es el material en que
se verifica el fin dltimo de la razén?

‘[Los cambios de la vida histérica suponen algo en que se producen,

Ya hemos visto que se hacen mediante la voluntad subjetiva. El primer
elemento vuelve a ser aqui, por tanto, el snjeto mismo, las necesidades

del hombre, la subjetividad en general. Lo racional adviene a la existencia

en el material del saber y querer humanos. Hemos considerado ya la vo-
luntad subjetiva; hemos visto que tiene un fin, que es la verdad de una
realidad, precisamente por cuanto es una gran pasién histérica. Como vo-
luntad subjetiva en pasiones limitadas, es dependiente, y solo puede satis-
facer sus fines particulares dentro de esta dependencia. Pero, como hemos
demostrado, tiene también una vida sustancial, una realidad, con la que
se mueve en lo esencial y que toma por fin de su existencia. Ahora bien,
eso esencial, la unidad de la voluntad subjetiva y de lo universal, es el
otbe moral y, en su forma concreta, el Estedo. Este es la realidad, en la
cual el individuo tiene y goza su libertad; pero por cuanto sabe, cree y
quiere lo universal. El Estado es, por tanto, el centro de los restantes
aspectos concretos: derecho, arte, costumbres, comodidades de la vida.
En el Estado la libertad. se hace objetiva y se realiza positivamente. Pero
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os sujetos, en los cuales estd
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esto no debe entenderse en el sentido de que la voluntad subjetiva del
individuo se realice y goce de sf misma mediante la voluntad general, sien-
do esta un medio para aquella. Ni tampoco es el Estado una reunién de
hombres, en la que la libertad de los individuos tiene que estar limitada.
Es concebir la libertad de un modo puramente negativo el imaginarla
como si los sujetos que viven juntos limitaran su libertad de tal forma
que esa comin limitacién, esa recfproca molestia de todos, solo dejara a
cada uno un pequefio espacio en que poder moverse. Al contrario, el de-
recho, la moralidad y el Estado son la tnica positiva realidad y -satisfac-
cién de la libertad. El capricho del individuo no es libertad. La libertad
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que se limita es el albedrfo-referido.a,las necesidades. particulares.

Solo en el Estado tiene el hombrte existencia racional. T da_educacién
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se endereza a_que el i viduo.-no.siga_siendo algo_ subjetivo,. sino_que.se
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haga objetivo en el Estado. Un individuo puede, sin duda, hacer del Estado.
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-su medio, para alcanzar esto o aquello; pero lo verdadero es que cada uno

quieta la cosa misma, abandonando lo inesencial. El hombre debe cuanto.

es al Estado. Solo en este tiene > sw.esencia. Todo el valor que el hombre

tiene, toda su realidad espiritual, la.tiene.mediante..el Estado,. L.a. realidad.
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espiritual del hombre_consiste .en-que,.como. se. sabe,. sea. para.éL objetiva
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tiva ¢ inmediata. Solo asi.es. el hombie una.conciencia; solo asi participa
en'la costumbre, en Ia vida juridica y moral del Estado. La verdad es la
unidad de la voluntad general v la voluntad subjetiva; y lo universal .est4
en las leyes. del Estado,-en.las.determinaciones_universales_y.racionales.
La_voluntad subjetiva, la_pasién, es. el factor activo, el_principio. reali

zador; la idea es lo interno: el Estado es.la vida.moral. realizada. Pues el
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Estado s Ta unidad de Ia_voluntad upiversal y esencial.con la. stbjetiva; .y-
esto es Ia moralidad. El individuo que vive en esta unidad, tiene una vida
moral, tiene uh Valor, que solo consiste en esta sustancialidad. Antigona
dice en la obra de Séfocles: los mandatos divinos no son de ayer ni de
hoy, no; viven sin término y nadie sabrfa decir de cusndo son. Las leves
de la moralidad no son contingentes: son lo racional.mismo. El fin del
Estado consiste en que Io sustancial tenga validez, exista y se conserve en
las acciones reales de los hombres y en sus intenciones. La existencia de
este orbe moral es el interés absoluto de la razén; y en este interés de la
razén se funda el derecho y el mérito de los héroes fundadores de los Fs-
tados, por imperfectos que hayan sido. El Estado no existe para los
fines de-los ciudadanos. Podria decirse que el Estado es el fin y los ciuda-
danos son sus instrumentos. Sin embargo, esta relacién de fin y medio no
es aquf la adecuada, pues. el Estado no es una abstraccién que se oponga a
los ciudadanos, sino que estos son elementos, en los cuales, como en la
vida orgénica, ningin miembto es fin ni medio. Lo divino del Estado es
Ia idea, tal como existe sobre la tietra,

La esencia del Estado es la vida moral. Esta consiste en la unificacién
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+ de la voluntad general y de Ia voluntad subjetiva. La voluntad es actividad; -
y esta, en la voluntad subjetiva, tiene su contrario en el mundo exterior.
El principio dela voluntad es el ser por sf; pero esto implica exclusién
y finitud. La afirmacién de que el hombre no tiene limites en la voluntad,
pero si los tiene en el pensamiento, es falsa. Justamente es verdad lo con-
tratio. Si se concibe, en cambio, la voluntad en la forma en que existe
esencialmente y en si y por si, deberd considerirsela como libre de la opo-
sicién al mundo exterior, y como algo completamente universal en este
aspecto. La voluntad es entonces un poder en si misma, la esencia del
poder universal, de la naturaleza y del espfritu. Esta esencia puede consi-
derarse como «el Sefior» —el Sefior de la naturaleza y del espititu—. Pero
-este sujeto, el Sefior, es asimismo algo que existe frente a otra cosa. El
poder, como poder absoluto, no es, en cambio, sefior sobre otra cosa, sino
séfior sobre si mismo, reflexién en s{ mismo, personalidad. Esta reflexién
sobre sf es simple referencia a sf; es un ser. El poder, reflejado de ese-
modo sobre si mismo, es inmediata realidad. Esta, empero, es saber, y
més concretamente, es el que sabe; y este es el individuo humano. El
espiritu universal existe esencialmente como conciencia humana. El hombre

es esta existencia, este «ser por si» del conocimiento. El espititu que se

sabe a si mismo, que existe para sf como sujeto, consiste en realizarse como

/b algo inmediato, como algo que es; y ent
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es es la conciencia humana.

El hébito de obrar segiin una voluntad universal y proponetse por
fin un fin universal, es lo que prevalece en el Estado. Aun en el Estado
rudimentario hay sumisién de una voluntad a otra. Pero esto no significa
que el individuo no tenga por si una voluntad, sino que no es valida su
voluntad particular. Los caprichos y los gustos no tienen validez. Ya en
dicho estado politico grosero se renuncia a la voluntad particular; y la vo-
luntad universal es lo esencial. Ahora bien, la voluntad particular, al
ser asf reprimida, se vuelve hacia si misma. Este es el primer momento
necesario para la existencia de lo universal, el elemento del saber, del
pensamiento, que aparece aqui en el Estado. El arte y la religién solo
pueden existir en este terreno, es decir, en el Estado. Los pueblos que nos-
otros consideramos son los que se han organizado racionalmente. En la
historia universal solo puede hablarse de los pueblos que forman un Esta-
do. No debemos figurarnos. que un Estado pueda surgir en unaisla de-
sierta, en la soledad. Todos los grandes hombres se han formado, sin duda,
en el aislamiento; perg solo por cuanto elaboraban para si lo que el
Estado habfa- creado w».Fc universal no debe ser simplemente el término a
que el individuo se refiere; debe ser una realidad, y como tal existe en
el Estado. Es lo que tiene validez. La interioridad es aqui a la vez rea-
lidad. Sin duda la Hnmmmﬁm es multiplicidad externa; pero aqui estd com-
prendida en universalidad./ :

La idea universal se manifiesta en el Estado. Respecto al término de
fenémeno o' mzanifestacion, es de advertir que no tiene aqui el mismo sig-
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nificado que en su representacién habitual. En esta separamos la fuerza y la
manifestacién, como si aquella fuese lo esencial y esta lo 589.5&. y
externo. Pero en la categorfa de la fuerza no hay atin una determinacién
concreta. En cambio, donde estd el espiritu, el concepto concreto, la ma:

ifestacién._misma_es. lo_esencial. El.distintivo.del.espiritu. es su.acto;.su
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actuosidad. El hombre es su_acto, es. la. serie de sus actos,.es.aquello.para

O R e S A A et N = B RS2 St - Brod - 3

Jo_cual se.ha.hecho. El espiritu.es,. por. tanto, esencialmente-eneigia,.y_en
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¢l no. se.puede hacer. abstraccién de la mani estacién. La_manifestacién.del
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nmmmmmﬁ,rmmu.“meﬁ,hmhmmﬁw,bwnm@b.w.'u%‘nmﬁ@.mm,..mw,".“&namﬁo. ,‘m@,,mm..,meS.HnNm_ ‘Bb.
creta, El espfritu que no se determina es una abstraccion del intelecto.
T2 manifestacién_del espiritu_es_su_autodeterminacidn; v _est manifesta-
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cida hemos de considerarla bajo la. forma,de. Estados. e.individ
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en si articulado,. por_cuanto.es un todo orginico. Esta denominacién se
halla expuesta a la ambigiiedad, porque con las palabras \m.umﬁmmo %.mﬂnnﬂo
del Estado, designamos habitualmente solo el sector politico, a diferencia
de la religién, la ciencia y el arte. Pero aqui se noBm\mH Estado en un
sentido m4s amplio, tal como usamos también la expresion de reino, cuan-
do designamos la manifestacién de lo espiritual. Oonnm_u\:ug.v pues, un pue-
blo como un individuo espiritual y no subrayamos en él Huﬁmn%mwwwbﬁ el
aspecto exterior, sino que destacamos eso que hemos llamado .mmm:qu del
pueblo, esto es, la autoconciencia de su verdad y de su esencia y lo que

para él. mismo es la verdad en general, las potencias espirituales. que viven

s Estado_al_individuo. espiritual, al pueblo,.por .cuanto .esta

en ese pueblo y lo gobiernan. Lo _universal que _se_destaca_y.se. hace.cons-
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es lo_que constituye la: culturg d acion. Pero el contenido determi-

nado que’ 1
realidad

real se halla animado por ese espfritu, en ﬁonmc.m sus asuntos wmnﬂo&ammmw
guerras, instituciones, etc. Este contenido nmwn_s.u& es fijo y- morm.ow estd
enteramente sustraido al arbitrio, a las particularidades, a los caprichos, a
la individualidad, a la contingencia. Lo entregade a estas fuerzas no cons-
tituge en nada la naturaleza del pueblo; es como el polvo que flota y se
cierne sobte una ciudad o un campo, pero sin afectarle esencialmente. Ese
contenido espiritual constituye la esencia del individuo, como constituye
el espiritu del pueblo. Es el lazo sagrado que une los hombres, los espiri-
tus 1. Toda dicha privada y todo arbitrio w.HEmmo depende de una y la misma
vida, de un mismo gran objeto, de un mismo gran fin, de un mismo gran
0. : .. .
nowmmmwmmohnmw.%om,nﬂmbw@ .el_objeto’ inmediato_de la historia univer
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sal. En_el Bstado.alcanza_la.libertadsu objetividad y vive en el goce de

ciente en el Estado,.la forma.bajo la_cual se prod

¢ esta forma de tb?mhm.%mmm#%..mtm‘.nm&ﬁnbnnﬁme..nuL».
ta del Estado,.es.el espiritu_mismo del. pueblo. El Estado
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esta_objetividad. Pues la le
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y.¢s.1a..objetivi

£n.suverdad; y solo Ta yoluntad que ohedece a la Jey es libre, puss s .
.mmmma._w. SLmisma y permanece en si misma, y_ s,por_tanto, libre. Por

cuanto. el Estado, -lapattia,.es una comunidad de_existencia; por cu

2 anto_

..,H.m.<£uammxmﬁvm,nﬁ§:m.&..woBan,mn,moBQP,Ngmm. leyes, desapatece Ia opo

sicién entre la libertad y la necesidad. Necesatio es -lo-racional, comaq..sus
tancia; .y somos. libres por cuanto lo reconocemos como ley y lo- seguimos
como. sustancia de nuestra propia esencia. La voluntad objetiva. y Ia_subje-
.tiva se reconcilian. asf y constituyen uno y el mismo todo..imperturbable.
Pues la moralidad del Estado no es la intelectual, la refleja, en que domira
~ Ja propia conviccién; esta es mds asequible al mundo modetno, mientras
la verdadera y antigua radica en que cada cual se atenga a su deber. Un
ciudadano ateniense hacia por instinto, digdmoslo asi, lo que le cotres-
pondia. Pero si reflexiono sobte el objeto de mi acto, he de tener con-
ciencia de que mi voluntad debe cooperar. La moralidad es, empero, el
deber, el derecho sustancial, la segunda naturaleza, como se.la ha llamado
con J.N%P. pues la primera naturaleza del hombre es su ser inmediato y
animal.

b) El estado de derecho.—Queda indicada Ia naturaleza del Estado.
A la vez hemos recordado que en las teorfas de nuestro tiempo hay sobre
esto diversos errores en curso, que pasan por verdades fehacientes y se han
convertido en prejuicios. Solo algunos indicaremos; aquéllos principalmente
que estdn en relacién con el fin de nuestra historia.

El primerc que encontramos es la negacion directa de nuestro con-
cepto, segin el cual el Estado es la realizacién de la libertad; o sea, la
tesis de que el hombre es libre por naturaleza, pero se ve obligado a limi-
tar esta libertad natural en la sociedad y en el Estado, en que entra a la
vez necesariamente. Es totalmente exacto gue el hombre es libre por na-
turaleza, en el sentido de que lo es con arreglo a su concepto, y, Pprecisa-
mente por ello, con arreglo a su naturaleza propia, esto es, ex sf; la na-
turaleza de un objeto significa, sin duda, tanto como su ‘concepto. Pero
también se entiende por naturaleza (y se sobreentiende en aquella tesis)
el modo de ser el hombre en su existencia puramente natural e inmediata.
En este sentido se admite un estado de naturaleza, en el cual se representa
al hombre como poseedor de sus derechos naturales, en el ilimitado ejer-
cicio y goce de su libertad. Esta hipétesis no pretende precisamente tener
valor histdrico; si se quisiera tomar en setio, fuera dificil probar que se-
mejante estado existe en los tiempos presentes o ha existido en alguna par-
te en el pasado. Se puede probar, sin duda, que existen estados de salya-
jismo; pero se presentan unidos 2 las pasiones de la ctueldad y la violencia,
y ligados ademds, por primitivos que sean, con instituciones Sociales de
las que se dice que limitan la libertad. Esta hipétesis es uno de esos pro-
ductos nebulosos que 1a teorfa engendra, una representacién que fluye ne-
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cesariamente de la teorfa
carla histéricamente.

[Se suele comenzar la historia con un estado de naturaleza, el estado de
la inocencia. Seglin nuestro concepto del espiritu, este primer estado del
espiritu es un estado sin libertad, en que el espiritu como tal no es real.
La otta tesis tiene por base un equivoco. Si la palabra naturaleza designa
la esencia, el concepto de una cosa, entonces el estado de naturaleza, el
derecho natural es el estado y el derecho que corresponden al hombre con
arreglo a su concepto, con arreglo al concepto del espfritu. Pero no es
licito confundir esto con lo que es el espiritu en su estado natural, Este
s el estado donde falta Ia libertad e impera la intuicién sensible: exenndum
est statu naturae (Spinoza). Por eso no ‘empezaremos con las tradiciones
que se refieren al estado primitivo de la humanidad, como, por ejemplo,
las mosaicas, sino que las tomaremos en el momento en que se cumple
la profecfa contenida en ellas. Solo entonces tienen existencia histérica;
antes no estaban recogidas todavia en la cultura de los pueblos. ]

El estado de naturaleza es, en su concepto, igual al que encontramos
empiricamente en la existencia. La libertad como idealidad de lo inmediato
y natural no es inmediata ni natural, sino que necesita ser adquirida y ga-
nada mediante una disciplina infinita del saber y. del querer. Por lo cual,
el estado de naturaleza es m4s bien el estado de la injusticia, de Ia violencia,
del impulso natural desatado, de los hechos y los sentimientos inhumanos.
Hay; sin duda, una limitacién, debida a la sociedad y al Estado; pero es una

¥ a la cual se presta existencia, sin poder justifi-

limitacién de esos obtusos sentimientos y rudos impulsos, como también

del capricho reflexivo y de las necesidades que proceden de la educa-
cién, del capricho y de la pasién. Esta limitacién desaparece cuando surge la
conciencia y la voluntad de la libertad, tal como esta es verdaderamente, o
sea, racionalmente y segtin su concepto. Con arreglo a este concepto, pette-
necen a la libertad el derecho y la moralidad, y estos son en si y por si
esencias, objetos y fines universales, que deben ser hallados por la act:
vidad del pensamiento, el cual se distingue de la sensibilidad y se desarrolla
frente a la sensibilidad. Y el pensamiento los incorpora ante todo a la vo-
luntad sensible, en contra de ‘esta misma voluntad. Este es el eterno equi-
voco: conocemos la libertad solo en el sentido formal y subjetivo, ha-
ciendo abstraccién de esos sus objetos y fines esenciales; asi el impulso,
el apetito y la pasién —que solo constituyen un contenido propio del in-
dividuo particular, como tal—, asi el arbitrio y el capricho se confunden
con la libertad, y su limitacién con tuna limitacién de la libertad. Pero se-
mejantes limitaciones son mds bien, sin embargo, las condiciones de donde
surge la liberacién; . y la sociedad y €l Estado son més bien situaciones en
que la libertad se realiza. S

En segundo término hay que mencionar otra representacién que se
opone a que el derecho se desarrolle en forma legal. El estado patriarcal
es considerado, en conjunto, o, por lo menos en algunos de sus aspectos,
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como la relacidn en que el elemento moral y afectivo encuentra su satis-
facci6n al mismo tiempo que el juridico, y en que la justicia misma se ejer-
ce verdaderamente en unién de aquel elemento moral, y con arreglo a su
contenido. El estado patriarcal tiene por- base-la relacién familiar, que
expresa la primitiva moralidad. La del Estado es la segunda, consciente-
mente desarrollada. La relicién patriarcal es una situacién de trénsito, en
que la familia ha prosperado, hasta convertirse en tribu o pueblo y el
vinculo ha cesado de ser de amor y de confianza para convertirse en una
relacién de servicio. Hay que referirse ante todo a la moralidad familiar.
La familia es una persona; sus miembros, o han enajenado reciprocamente
su personalidad y por tanto también la relacién juridica y demds intereses
particulares y egoismos (los padres), o todavia no la han adquiride (los
hijos, que se hallan atin en el estado de naturaleza indicado antes). Cons-
tituyen, por tantg, una unidad de sentimiento, de amor, de confianza y
de fe reciprocas.| En el amor el individuo tiene la conciencia de si en la
conciencia del otfo; hase enajenado y con esta reciproca enajenacién. ha
adquirido al otro como se ha adquirido a si mismo, formando uno con el
otro:} Los demds intereses, las necesidades, los. negocios externos de la
vida, asi’ como la perfeccién interior de ellos mismos, en atencién a los
hijos, constituyen un fin comiin. El espiritu de la familia, los penates, son
un ente tan sustancial como el espiritu de un pueblo en el Estado; y la
moralidad no consiste, en ninguno de los casos, en el sentimiento, la con-
ciencia y la voluntad de la personalidad y los intereses individuales. Pero
. esta unidad es en la familia esencialmente una unidad sentimental, que
permanece dentro de la naturaleza, El Estado debe respetar sumamente el
mxﬁmm;mau,mrmmgmmwn..mmmmm»mp».L».xmmBmemgn,,.@on,E;.@Bvam&_s&imao?@m,,
son_motales.. por. si.(pues._como. personas. no_lo._son)..y..que..aportan_al
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pliacién de la familia hasta formar una comunidad patriarcal rebasa el
lazo de la consanguinidad, el aspecto natural del fundamento; y mds alld
de este los individuos entran necesariamente en el estado de la perso-
nalidad. . :

Considerar -el estado patriarcal en toda su amplitud nos llevarfa, entre
otras cosas, a examinar la forma de'la teocracia. El cabeza de la tribu pa-
triarcal es también su sacerdote. Cuando la familia no estd separada to-
davia de la sociedad y del Estado, la separacién de Ja religién y la familia
no se ha verificado todavia, tanto menos cuanto que la propia piedad fa-
miliar es una intimidad del sentimiento. [Sin duda hay en el mundo seme-
jantes situaciones; y también hay Estados que surgen en parte de la unién
de familias. La familia es también un todo moral. Pero aquf el espiritu
existe en el modo del amor. También cada miembro de Ia familia se sabe
miembro del todo y no trabaja egoistamente para s, sino. para.la familia
entera. Pero el espiritu del Estado es distinto de esta moralidad, es dis-

tinto del espiritu de los penates. No es el espiritu en la forma del amor,
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del sentimiento, sino de la conciencia del querer y del saber. El Estado con-
sidera lo universal como un mundo natural. Las costumbres aparecen como
un modo inmediato de la existencia moral. Pero un Estado_implica leyes
y.esto significa que las costumbres.no.existen meramente en.la.forma.inme-
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del Estado_consiste en.que..en. él.es.conocido-lo.-universal. El individuo
obedece a las leyes y sabe que tiene su libertad en esta obediencia; obe-
dece, en efecto, en ellas a su propia voluntad. De este modo existe aqui
una unidad querida y conocida. En el Estado, por tanto, los individuos
son independientes, pues son sujetos que saben, esto es, contraponen su
yo a lo universal. En la familia esta independencia no existe; es un im-
pulso natural el que liga a sus miembros. Solo en el Estado existen con
reflexién sobre si mismos. En el Estado surge esta separacién: que lo
objetivo para los individuos queda contrapuesto a ellos y ellos obtienen
en cambio su independencia. El momento de la racionalidad, consiste er
que el Estado es algo concreto.en si.

TEE L B2

c¢) El Estado y la religién—Hay que considerar més. detalladamente
las ulteriores determinaciones del espiritu del pueblo; cémo se diferencia
en si y la manifestacidn, esencialmente necesaria, en que el espiritu preci-
samente se actualiza y se determina a si mismo y mediante la cual es
espiritu en general. Al hablar de un pueblo, hemos de exponer las poten-
cias en que su espiritu se particulariza. Estas potencias particulares son
la religién, la constitucién, el sistema juridico con el derecho civil, la in-
dustria, el arte y la ciencia, el aspecto militar, el lado de la valentfa, me-
diante todo lo cual cada pueblo se distingue de los demds. El caricter
general de nuestras consideraciones se interesa principalmente por la rela-
cién de estos distintos factores. Todos los aspectos que aparecen en la
historia de un pueblo estdn en la mds estrecha relacién. La historia de
un pueblo no es otra cosa que la expresién del concepto que el espiritu
tiene de si en las distintas esferas en las cuales el espiritu se vierte. Esto
significa que su Estado, su religién, su arte, su derecho, su relacién con
otras naciones, todo esto, son las esferas en que se realiza el concepto
que el espiritu tiene de s{ mismo; son las esferas en que el espiritu llega a
verse, a conocerse como un mundo presente, a tenerse ante si, como el
artista obedece al impulso de poneér su esencia ante si y de gozarse a si
mismo en su obra. Los productos del espiritu del pueblo comprenden,
como queda dicho, su religién, etc.; pero comprenden, ademss, sus desti-
nos mismos y sus hechos, los cuales no son otra cosa que la expresién de
este su concepto. La religién de un pueblo, sus leéyes, su moralidad, el
estado de las ciencias, de las. artes, de las relaciones jurfdicas, sus restan-
tes aptitudes, su industria, la satisfaccién de sus necesidades fisicas, todos
sus destinos y sus relaciones de paz y guerra con sus vecinos, todo esto se
halla enla mé4s intima relacién. Este es un punto de vista que Montesquieu

diata, sino. como. algo_conacido,-en-Ja-forma-de-lo-universal..Lo, espiritual
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singularmente ha afirmado y tratado de desarrollar y €xponer con gran
talento. Es muy importante en muchos sentidos. Asf, por ejemplo, la reli-
gién india es incompatible con la libertad espiritual de los europeos; 'y
constituciones politicas que estdn con frecuencia muy alejadas unas de
otras, resultan incompatibles con otra religién. Pero, por otra parte, es
este un principio ‘muy trillade. Habitualmente tsanse gran cantidad de
expresiones de este modo, llenando con ellas péginas y libros enteros, sin
un contenido real. Hay pueblos en los cuales muchas artes se encuentran
en un alto grado de perfeccién, como los chinos y los indios. Aquellos
inventaron la pdlvora, pero no supieron usarla. Entre estos la poesfa ha
producido flores magnificas, sin que- hayan progresado el arte, la libertad,
ni el derecho. Mas si se juzgara superficialmente, por dichas producciones,
que su cultura debié ser igual en todos sus aspectos, se veria cuin mal
entendido puede ser aquel principio. Lo que importa es determinar qué
relacién existe realmente. Pero no se ha atendido, sin embargo, a esto,
como si las distintas esferas se limitaran a estar en general relacién entre
si. Ahora bien, esas esferas se basan en un principio, estin determinadas
por #7 espiritu que las llena todas. Este principio de un pueblo es su con-
ciencia de st mismo; es la fuerza que actia en los destinos de los pueblos.
Los_aspectos.de.la.cultura. de.un-pueblo. son-las-relaciones. del.espiritu_con-
sigo mismo. El espfritu da forma a los pueblos; y solo conociéndolo po-
demos conocer estas relaciones. Lo sustancial del espiritu de un pueblo
debe considerarse. como Hermes, que gufa las almas a los infiernos; es
el guia y conductor de todos los individuos del pueblo. Este es el con-
tenido de la representacién segiin la cual es importante tener ante sf a los
individuos.] :

La vida del Estado en los individuos se.ha lamado la. zzoralided. El
Estado, las leyes y las instituciones son suyas; suyos son los derechos
la propiedad exterior sobre la naturaleza, el suelo, las montafias, el mﬂm
y las aguas, esto es, la comarca, la patria. La historia de este Estado, sus
hechos y los hechos de sus antepasados son suyos, viven en su memoria
han producido lo que actualmente existe, le pertenecen. Todo es su @o.mn..
sién, lo mismo que todo .es poseido por él, pues constituye su sustancia,
su ser. Su representacidn estd ocupada por todo ello, y su voluntad es la
voluntad de estas leyes y de esta patria. Si se le pregunta a un inglés
[dird de s y de sus conciudadanos que son hoy duefios de las Indias orien-
tales y del océano, que poseen el comercio mundial, que tienen un Parla-
mento y tribunales jurados, etc. Estos hechos constituyen el séntimiento
que el pueblo. tiene de si]." Este conjunto espiritual en uz ente, es el
espirity de un pueblo. Siendo espiritual y-comprendiendo todas esas deter-

minaciones en una esencia simple, ha de fijarse ésta necesariamente como -

une potencia, como #x ente. Atenas, por ejemplo, tiene la doble signi-
ficacién de ser la ciudad misma, en su totalidad, y la diosa como el espi-
ritu de esta totalidad. Los individuos le pertenecen. Cada individuo es hijo
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de su pueblo y a la vez —por cuanto el Estado se halla en evolucién—
hijo de su tiempo. Nada queda tras &, ni salta por encima de €él. Esta
esencia espiritual es la suya; &l es un representante de ella, procede de
ella y en ella reside. [Ella constituye la objetividad en cada individuo;
todo lo demds es formal.]

Este_espiritu-de~un.pueblo. es.un. espiritu. determinado..y,.. como..aca-
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cion. Este espiritu constituye la base y el contenido de las otras forimas
de la conciencia, ya indicadas. [Pues el espiritu, en su conciencia de s
mismo, es necesariamente objetivo para si; y la objetividad implica inme-
diatamente la aparicién de diferencias, que constituyen la totalidad de las
distintas esferas del espiritu objetivo, tal como el alma solo existe en
cuanto sistema de sus miembros, que la producen reuniéndose en su uni-
dad simple.] El espiritu es wue individualidad que es representada, vene-
rada y gozada en su esencialidad, como esencia, como Dios, en la religidn;
que es expuesta como imagen e intuicién, en el arfe, y que es concebida
y conocida por el pensamiento, en la fiosofiz. La originaria identidad de
su sustancia y de su contenido y objeto hace que sus formaciones estén en
inseparable unidad con el espiritu del Estado. Estz forma del Estado solo
puede coexistir con esta religién; y lo mismo esta filosofia y este arte, en
este Estado.

Esta observacién es sobremanera importante, vista la locura de nues-
tros tiempos, que quieren inventar y desarrollar constituciones politicas
independientemente de la religién. La religién cat6lica, aunque unida
dentro del cristianismo con Ia protestante, no admite la justicia y mora-
lidad internas del Estado, que residen en la intimidad del principio pro-
testante. Aquella separacién respecto del derecho politico, de la consti-
tucién, es necesaria en la peculiatidad de la religién catdlica, que no
reconoce la existencia en sf, la sustancialidad del derecho y de la mora-
lidad. Separados asi de la intimidad, del dltimo santuario de la con-
ciencia, del tranquilo lugar donde la religién tiene su sede, los principios
e instituciones juridicopoliticos no llegan a un centro.real y permanecen
en la abstraccién y la imprecisién.

[Hemos expuesto los dos momentos: el primero, la idea de 1a libertad
como absoluto fin dltimo; el segundo, el medio de que se vale, el lado
subjetivo del saber y del querer, con su vida, su movimiento y su-acti-
vidad. Hemos visto que el Estado es el orbe moral y la realidad de la
libertad, y, por tanto, la unidad objetiva de estos dos momentos. Aunque
consideramos separadamente ambos factores, es de advertir que se rela-
cionan estrechamente y que este nexo reside en cada uno de los dos,
cuando los  estudiamos aisladamente. Hemos conocido. la idea, por un
lado, en su determinacién como la libertad que se conoce y se quiere a
si misma, que se tiene asi sola por fin: esto es a la vez el simple con-
cepto de la razén y también eso que hemos llamado sujeto, la conciencia
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de si mismo, el espiritu existente en el mundo. Si consideramos ahora. w.op.
otro lado, Hm.msg.na&m»m“ encontramos que el saber y querer muvmmmg
es el pensamiento. Pero por cuanto mi saber y- mi querer son actos de
pensamiento, tienen por objeto el objeto universal, lo sustancial de lo en
sL y por sf racional. Vemos, por tanto, una unién en s, entre el factor
oEn\ccon el concepto y el factor subjetivo. La existencia objetiva de esta
unién es el Estado; el cual es, por consiguiente, la base y el centro de
_8. @mBmm.me..onm concretos de la vida del pueblo: derecho, costumbres
Hmrm:.ubv ciencia. Toda actividad espiritual tiene por wnico fin el hacerse
consciente de esta unién, esto es, de su libertad. Entre las formas de
esta union consciente héllase la religidn a la cabeza. En ella el espiritu
existente, el espiritu terrestre, llega a la conciencia del espiritu absoluto;
y en esta conciencia del ser existente en si y por sf, renuncia la voluntad
del hombre a su interés particular, poniéndolo a un lado, en la piedad, en

,Hm. cual ya no puede tratarse de nada particular. El hombre expresa me-
diante el sacrificio, que se despoja de su propiedad, de su voluntad, de sus
sentimientos particulares. La concentracién religiosa del alma ym@m_.,mnm
como un sentimiento; pero, sin embargo, pasa a la reflexién. El culto es
una exteriorizacion de la reflexién. La segunda forma de la unién de lo
oEmEG con lo subjetivo es el arte; el cual entra mds en la realidad
la m.wbm&_rmwm que la religién. En su actitud més digna, el arte debe Hmwnw
sentar, no sin duda el espiritu de Dios, pero si la forma de Dios, lo divino
y lo espiritual en general. Lo divino debe hacerse intuitivo B,m&mnﬂn el
arte, que lo presenta a la fantasia y a la intuicién. Pero lo verdadero no
llega solo a la representacién y al sentimiento, como en la religién; ni
tampoco solo a la intuicién, como en el arte, sino también al espiritu me-
sante, mediante lo cual obtenemos la tercera forma de la unidn la filosofia
Esta es, por tanto, la forma suprema, la mis libre y la més sabia, .

El contenido del Estado existe en si y por si; es el espiritu del pue-
blo. El Estado real estd animado por este espiritu. Pero en el Estado
real hay .mQQBEmmom Intereses, distintos negocios, guerras, institucio-
nes, etc. Sin embargo, el hombre no ha de saber meramente de m&om intere-
ses, sino de si mismo en ellos, y ha de alcanzar la conciencia expresa de
la unidad con el espiritu universal, que existe originariamente. El espfritu
real de esta conciencia, el centro de este saber, es la religién. Este es el
primer Bon.mo de la. autoconciencia; es la conciencia espiritual del espiritu
nacional mismo, del espfritu universal, existente en si y por si, pero de-

terminado en el espiritu de un pueblo; es la conciencia de lo «m&»m@.d.

en su forma méds pura e integra. Lo demis, que se considera como ver.

m»mﬂ@ N&n para mi, por cuanto es conforme a su principio en la religién

La religién, la representacién de Dios, constituye por tanto el limite uni.

versal, el fundamento del pueblo. La religién es el lugar en donde un

pueblo se da la definicién de lo que tiene por verdadero. La definicién de

.un objeto, de una ley, contiene todo lo que pertenece en sf al objete, segiin

A BRI Y0

La idea de la historia y su realizacién - 111

su esencia; es la totalidad del objeto, su naturaleza, reducida a una sim-
ple determinacién intelectual, con la cual se puede —dfcese— explicar lo
particular, de suerte que ella conistituye el alma de todo lo particular. Asi
de las leyes del movimiento de los cuerpos celestes inferimos todas sus
posiciones particulares,

La religién es la conciencia que un pueblo tiene de lo que es, de la
esencia de lo suptemo. Este saber es la esencia universal. Tal como un

pueblo se representa a Dios, asi se representa su relacién con Dios, o asi

‘se representa a si mismo; la religién es el concepto que el pueblo tiéne de

si mismo. Un pueblo que considera como su Dios la naturaleza, no pue-
de ser un pueblo libre; solo cuando considera 'a Dios como un espiritu
que esti sobre la naturaleza, térnase él mismo espiritu y libre. Al consi-
derar la religién espiritual, importa saber si se conoce la verdad, la idea,
solo en su separacién, o en su verdadera unidad..En su separacién, esto
es: Dios como supremo Ser abstracto, Sefior del cielo y de la tierra, que
reside alld arriba, mds all4 de todo, y del cual la realidad humana esti
excluida. En su unidad, esto es: Dios como unidad de lo universal y lo
particular, por cuanto en él es intuido positivamente también lo par-
ticular, en la idea de la humanizacién. La idea divina implica el ser de
la unidad, de la universalidad del espiritu y de la conciencia real; dicese
en ella que lo finito est4 unido con lo infinito. La infinitud del entendi-
miento reina cuando ambos estdn separados. En la religién cristiana, la
idea divina se ha revelado como la unidad de las naturalezas divina y hu-
mana. Esta es la verdadera idea de la religién. A ella pertenece el culto,
que no consiste en otra cosa sino en que la conciencia individual se procura
su unidad con lo divino. La inteligencia moderna ha hecho de Dios una
abstraccién, -algo mds alli de la conciéncia humana, un muro desnudo y
férreo sobre el cual ‘el hombre se rompe la cabeza. Pero las ideas de la
razén son enteramente distintas de las abstracciones de la inteligencia.

El objeto de la religién es lo verdadero, la unidad de lo subjetivo y
lo -objetivo. En la religién positiva, lo absoluto vuelve empero frecuente-
mente a separarse de lo finito, incluso alli donde ya es acaso llamado espi-
ritu; pero entonces resulta un nombre vacio. Asi sucede entre los judios,
entre los mahometanos y en la actual religién de la inteligencia, que se
ha convertido, en este respecto, a la representacién turca. Este universal
abstracto puede sin duda representarse de un modo elemental, como mera
obra de la naturaleza, por ejemplo, como fuego. Pero puede representarse
también como un universal espiritual; asf los judfos. Si el hombre se repre-
senta lo universal como la naturaleza, tenemos el pantefsmo. Pero en este
no hay contenido. Dios, €l sujeto, desaparece, porque ya no se distingue.
El otro modo es la unidad de Dios y del mundo. A este pertenecen la
encarnacién entre los indios, el arte griego y, en un sentido mucho mi4s

puro, la religién ‘cristiana, donde la unidad de las naturalezas divina y
humana se manifiesta en Cristo. Esta es una encarnacién que no estd ex-
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puesta de un modo antropométfico e indigno de la Divinidad, sino de
tal suerte que conduce a la verdadera idea de Dios, _

En la filosofia de la religién debe sefialarse ademds el desarrollo de
la conciencia- religiosa sobre lo que ‘es la esencia del espiritu. A esto
hemos de limitarnos aqui. Pues para nosotros es igualmente esencial tratar
de los otros aspectos, de las otras formas en que el espiritu de un pueblo

se diferencia. El espiritu real de esta conciendia es la religin; el arte y
la ciencia pueden considerarse como aspectos y formas de dicha conciencia,

> vp

. El arte tiene el mismo contenido que la religién; solo que su elemento es

la intuicién sensible. La ciencia xateEoyny, la filosoffa, trata también el
mismo objeto, pero en el elemento del pensamiento, Las otras ciencias
no tienen un contenido absoluto, y para el Estado héllanse bajo el conte-
nido finito que se refiere a las necesidades. Por tanto, donde el espiritu de
un pueblo se expresa del modo m4s simple, es en la religién. La existencia

.. 0o,

entera del pueblo descansa en la religién.

i En este sentido, la religién est4 en la més fntima relacién con el prin-
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“libertad " consci

cipio del Estado. Es una representacién del espititu del Estado, en uni-
versalidad incondicionada, pero de tal modo que el espiritu real, el espi-
ritu que tiene dicha representacién, se ha despojado en ella de todas las
contingencias - externas. La libertad _consciente_ solo_existe cuando...cada
individualidad es conocida positivamente en la esencia divina misma. Esta

e existe entre los griegos y, mds desarrollada adn, en el

‘mundo cristiano. En_este sentido .mn@mrwynmﬁnbbuﬁwmbémuphrmmmﬁo“ tiene
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su base en la religién. El nexo consiste en. que.el ser mundano es un ser
temporal, un_ser que se m

2, U0 S€L que se mueve en intereses. particulares; por tanto,.un
ser relativo ¢ injustificado, que solo alcanza justificacién. cuando. su alimg
universal, su_

Tincipio, estd. absolutamente, justificado; .y esto. solo. se..veri-
fica_haciéndose. consciente..como.. determinacién y existencia. de la. esencia
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de Dios. Esta es Ia causa de que el Estado. se. base.en_la religién, El prin-

Satray

cipio del Fstado tiene que ser lo inmediatamente justificido; los intereses
tos son, en.cambio, algo relativo., La justificacién absoluta del principio

universal_consiste_en_ %Hén sea_conocido o_moment; termina-

finios

1ent0,..como..de
cion de la naturaleza divina misma. El principio.del. Estado,.lo.universal
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Pﬁn.m,w_mwﬂmrmo._ummov se hace .consciente, pues, como.absoluto, como. deter-

minacién de la esencia divina misma. Ofmos repetir con frecuencia, en
nuestro tiempo, que el Estado se basa en la religién; pero la mayorfa de
las veces no se quiere decir con ello otra cosa sino que los individuos,

cuando son temerosos de Dios, tanto mds inclinados y dispuestos estdn a

- hacer su deber, porque la obediencia al principe y a la ley puede enlazarse

ficilmente con el temor de Dios. Sin duda el temor de Dios, puesto que
eleva lo universal sobre lo particular, puede también resolverse contra
este 1ltimo, hacerse fandtico y atacar al Estado inflamando y: destruyendo
sus organismos e instituciones. Por eso el temor de Dios debe, segin se
dice, ser reflexivo y mantenerse en cierta frialdad, a fin de no sublevarse
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contra lo- que debe proteger y no hacer zozobrar Io que debe conservar.
Por lo menos lleva en si la posibilidad de hacerlo,

Habiendo logrado, pues, 1a justa conviccién de que el Estado se basa
en la religién, suele darse 4 la religién una situacién que consiste en creer
que el Estado existe, pero no la religién, de manera que, para sostener
el Estado, se estima necesario introducir en él la religién, a paletadas,
para inculcarla en los 4nimos. Fs muy exacto que los hombres deben ser
educados en Iz religién; pero no como en algo que todavia no existe, El
hombre es educado en lo que es y no en lo que no es. Pues si decimos
que el Estado se basa en Ia religidn, tiene sus rafces en la religién, esto
significa_esencialmente que ha salido de ella y sale de ella ahora y siem-
pre. El Estado determinado sale de Ja religién determinada. Los principios
del Estado deben considerarse, segtin se ha dicho, como vilidos en sf y
por si; y solo lo son cuando son conocidos como determinaciones de la
naturaleza divina misma. Segfin, pues, sea la religidn, asi serd el Estado
y su constitucién. El Estado ha nacido realmente de la religién; de tal
modo, que el Estado ateniense y ¢l romano solo eran posibles en el paga-
nismo especifico de estos pueblos, Io mismo que un Estado catdlico tiene
un espiritu distinto y una constitucién distinta que un Estado protestante,

Si ese llamamiento, si esa tendencia y aspiracién a implantar la reli-
gién fuera un grito de angustia ¥ de necesidad ~—como lo parece con fre-
cuencia— un grito en que se expresa el peligro de que la religién haya
desaparecido del Estado o esté en trance de desaparecer por completo,
ello serfa un sintoma bien malo, todavia peor de lo que se figura ese grito
de angustia, ya que este cree todayia que la implantacién e inculcacién de
la religiosidad es un remedio contra el mal. Pero la religién no es cosa
que se pueda implantar; sus rafces estdn mucho m4s hondas,

El Estado tiene con la religién un mismo principio comtn. Esta no
sobreviene desde fuera, para regular el edificio del Estado, la conducta
de los individuos, su relacién con el Estado, sino que es la primera inte-
rioridad que en él se define y realiza. Los hombres deben ser educados en
la religién; la religién ha de conservarse siempre, exactamente como la
ciencia y el arte deben ser ensefiados. Pero no debemos representarnos esta
relacién como si la religién debiera sobrevenir posteriormente; -sino que
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el sentido es, como se ha dicho, que el Estado ha salido de una religién
determinada, que tiene con la religién un mismo principio comtn y que,
si posee una vida politica, artfstica y cientifica, es porque tiene una re-
igién. : . ,

Es f4cil hacer @ esto objeciones superficiales. Pero no debemos tomar
un grupo humano' cualquiera, al que se de el nombre de pueblo, para ver
si se puede encontrar en él esta relacién. Es menester tomar Estados, que
hayan llegado a la madurez y pueblos que hayan prosperado hasta su com-
pleto desarrallo; no, por ejemplo, pueblos de pastores, cuya constitucién
es la misma en las religiones m4s diversas. En tan imperfectos estados no
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existe ese desarrollo en el cual el principio del espiritu mn.aubﬁ&o se
realiza y se da a conocer de un modo determinade. Un pueblo asf des-
arrollado ha reunido en sf todas las esferas y modalidades de existencia;
las cuales pueden existir también aisladamente, por cuanto un vano se
encuentra todavia en un estado més simple, y muchos ?.HwE.o\m no tienen
independencia o por lo menos no deben a esta su constitucion 'y @ommmw
Tales pueblos, en parte, fio han progresado mbm» rica wmmmmnaon de si
mismos; en parte, no tienen independencia por si. Atenas tenfa una cons-
titucién democritica; pero Hamburgo, por QwB.Eov. SBVHS.H» _tiene.
La religién es en ambos Estados sumamente distinta; la constitucién es
la misma. Esto parece ser una instancia contra lo que hemos ﬁwammo rela-
cién esencial de una religién determinada con una constitucién determi-
nada. Pero el fenémeno se explica considerando que & comercio prepon-
dera en Hamburgo; la ciudad es independiente gracias a ello, pero no
como un gran Estado europeo: Tampoco debemos considerar pueblos que
tienen facultades externas, pero que todavia no han llegado a un libre
desarrollo. Los Estados norteamericanos han comenzado por el mar, por
el comercio; van extendiéndose hacia dentro; pero todavia no han alcan-
zado el desarrollo, la madurez que solo corresponde a los viejos Estados
europeos. : :

d) Las esferas de la vida del pueblo—1La religién mmv.? pues, consi-
derarse como algo que se convierte necesariamente en constitucién, gobier-

" no y vida temporal. El principio universal existe en el mundo y, por tanto, -

debe realizarse en el mundo; pues conoce el mundo. Cuanto Bmw\rgmm.
mente se abisma en si mismo el principio espiritual; cuanto mds pura
es, por tanto, la religién, tanto menos se preocupa del mundo; wﬂ w.wunmmm.
por ejemplo, en la religién cristiana. La H.orme se distingue de la \HN E.Bﬁma
en que aquella ordena la indiferencia rmﬁm los honores, hacia .& va, Hou.,wr a
propiedad, mientras que esta participa més del Bdbmo. y aspira mm om.m M.
notes y enaltece el denuedo y la valentia; en esto consiste la mundanidad.
La religién puede ser muy infecunda; esto es bien conocido. Por eso se
dice que la religién no debe existir solamente en la cabeza del hombre,
sino también en.su corazén; que toda la vida real del hombre debe expre-
sar la religién; que el hombre debe poseer esencialmente moralidad y reli-
giosidad. Sin embargo, mientras que respecto de los individuos tenemos
Ia opinién de que es posible que el principio de la verdad no se _B@Eﬂm
en la realidad, en cambio, respecto de los pueblos tenemos la de que ello
no es posible. El principio universal de la verdad se introduce aqui en Hmm
distintas esferas de la vida, dé tal modo que esta, noBo.ﬁonﬁmemmmnH-
giosa préctica, queda penetrada por la verdad. La B»Emmwmmnﬁb e mm
verdad en las distintas esferas se presenta, pues, como nommﬁnﬂaﬂwm poli-
tica, como- relacién juridica, como moralidad, como Ezmw y Wanﬂu.. .mmmH.
ritu —ya lo hemos dicho muchas veces— tiene que realizar la conciencia de
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si mismo, tiene que hacerse objetivo. Solo es espiritu, por cuanto sabe
de si, por cuanto es objetivo. Pero la. objetividad implica la limitacién y,
por consiguiente, la aparicién de' diferencias, que vienen a ser como los
distintos miembros de la organizacién. E] espiritu se relaciona con su obje-
to y en esto.ha.surgido. la diferencia. Y _como_ se relaciona también con-
$igo_mismo,. como..se-explicita~y-es.el. alma.viva.en. los.miembsos, resulta
que es en si consciente. de.si.mismo, .como. expresién de_sus_distintas
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en su esfera, particular. El espiritu no puede aprehenderse simplemente

como un comienzo, sino que se produce a sf mismo, es su propio fin y su
propio resultado; de suerte que lo que resulta no es otra cosa que lo que
comienza. Pero, por intermedio de la objetivacién, se da realidad. La reli-
gién como tal debe realizarse esencialmente; debe desarrollar un mundo,
para que el espititu se haga consciente de sf, para que sea un espiritu real.

Lo que importa esencialmente en la religién es hasta qué punto estd
contenida en ella la conciencia que el espiritu tiene de lo que el espfritu
es en realidad. Si en la conciencia de lo que es el espiritu estd contenida
la conciencia de lo que es la verdad, de lo que segfin su concepto es el
espiritu, entonces todos los aspectos de su existencia estdn establecidos en
verdad y han alcanzado, por consiguiente, la determinacién de. lo verda-
dero. Pero esto solo puede acontecer en la verdadera religién. Los otros
aspectos deben tener por base el aspecto religioso, porque si no, resultan
infructuosos, no estando determinados por la verdad. Pero hay también
aspectos que estdn abandonados al albedrio y caen en la barbarie, que
todavia no ha sido reducida a la verdad. Nuestras consideraciones han de
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- tener por fin el explicar cémo la religién es el sello fundamental de las

distintas esferas. .
Se ha dicho que la religién, como tal, se muestra con frecuencia infruc-

tuosa en el individuo, debiendo, por el contrario, el sistema de la vida del

pueblo estar formado conforme a la religién. Las religiones se distinguen
esencialmente segln que su principio sea de tal suerte que todo cuanto
pertenece al concepto del espiritu se halle armonizado en el principio reli-
gioso y haya alcanzado un principio propio determinado. Si el espiritu no
es comprendido en-su verdadera profundidad, hay, como queda dicho,
aspectos de la vida de un pueblo, en los cuales el espiritu es irracional,
estd entregado a su albedrio, o se conduce sin libertad. Asi es un defecto
de la religién griega —o del principio del espfritu griego, o del concepto
que el espiritu se ha hecho de si mismo como espiritu griego— que Ios
griegos acudieran a los ordculos en los asuntos piblicos —conclusién de

tratados— y en los asuntos privados. Hay que explicar esto diciendo que
obedece a un aspecto esencial del espiritu, pero que este aspecto se ha

satisfecho de un modo falso y sin libertad, antes de obtener su puesto en
el principio sustancial de la religién. Asf también sucede en la religién
mahometana. Su fanatismo ha impulsado a sus prosélitos a conquistar el
mundo; pero es incapaz de hacer que se forme un Estado con una vida

partes,
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publica articulada, organizada, con un orden legal para la libertad. Cuando,
pues, una religién como el cristianismo tiene por principio el concepto
absoluto del espiritu, es necesario que su mundo sea moa»mo. por este
concepto. La elaboracién de la realidad con arreglo a aquel principio es
un trabajo largo y no ha podido suceder EB@&»EB@R.Q Ya al comienzo
de Ia era cristiana encontraremos la enorme contradiccién entre su_ prin-
cipio y la rudeza y barbarie que existfa al empezar los pueblos cristianos.

El arte, lo mismo cuando se esfuetza por elaborar la materia para sa-
tisfacer las necesidades, que cuando aspira a producir obras bellas, est4
estrechamente enlazado con Ia religién. La inteligencia no_puede tener
ningtin arte, o ha de contentarse, a lo sumo, con el arte mmw .Ho sublime,
cuando la forma. se halla en tal fermentacién que el individuo se ve
anulado. Allf donde el espiritu es concebido como lo informe, por oposi-
cién al hombre —por ejemplo, entre los judios y los Bnranﬁ.»bOmlv no
queda lugar para las artes pldsticas; lo que los hombres estiman - como
verdadero, no admite forma alguna; el modo en que se fija y determina
no debe ser una figura externa; la fantasfa no es aqui el mp..mmno encar-
gado de recoger lo que tiene verdadera validez para el espititu. Pero el

arte es esencialmente arte bello; ha debido, pues, existir necesariamente -

alli donde la fantasfa, la facultad de dar forma, constituye el érgano su-
premo, alli donde Dios no es conocido como espiritu ub?.mmm&m por tan-
to, entre los griegos, donde la universalidad &«B.» era intuida en la
forma de la subjetividad natural. Un pueblo semejante, por umnammm.mwv
ha de aprehender y representar lo universal, lo &.Sbo, en la intuicién
sensible. Asimismo la religién cristiana tiene esencialmente arte, porque

para ella lo divino no es lo abstracto del intelecto. Sin embargo, el arte no

puede ser entre nosotrgs,-como era entre los griegos, el modo supremo.

de aprehender y representar lo verdadero; solo puede ocupar un puesto
subordinado. La forma, que da el arte, no tiene para nosotros una <nnmmm
incondicionada, no es la forma en que aparece lo absoluto, La forma artis-
tica es algo finito, inadecuado al contenido infinito, que debe ser repre-
sentado en ella. .

Las ciencias son las que mds se acercan a la religién. Cierto es que
tienen el mds diverso contenido, el cual constituye con mnon.:mnmm». una
simple coleccién de noticias; 'mas para las ciencias, en general, rige por
lo menos el principio del ;pensar, del conocer. Son ttiles para todos los
aspectos de la realidad. También la religién, el Estado y el derecho son
dtiles. Lo verdadero sirve asimismo a otros fines. Hasta se puede decir
que Dios es 1til, aunque esta es una expresién profana, inconveniente. Su
utilidad es su bondad, por la cual deja libres las demds cosas y se entrega
a ellas. Pero es esencial no considerar las ciencias bajo este aspecto subor-
dinado de la utilidad. Las ciencias, como Ia religién, son un fin en sf y por
si, un fin. dltimo por si mismas. Pero por cuanto las ciencias —y en particu-
far Ia del pensamiento libre, la filosofia— pertenecen al pensamiento, en-
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cuéntranse en el elemento y terreno peculiar del espiritu. Cada pueblo
aprehende el concepto que tiene de sf y de la verdad, mediante el pensa-
miento, en forma cientifica, esto es, en la forma que corresponde al con-
cepto mismo del espiritu. Pensar es aprehender abstractamente lo mds
hondo del espiritu. Lo objetivo €s, por tanto, aqui, adecuado a la natura-
leza del espiritu. Las ciencias constituyen, por consiguiente, el supremo
punto en que culmina un pueblo. El supremo impulso de_un pueblo. es

e e =

comprenderse y_realizat.por.doquiera su-concepto. El elemento més_impor-

tante_en que puede hacerlo, no es la necesidad fisica, sea cual fuere, ni
tampoco el derecho formal, sino ¢l pensamiento, la inteligencia como tal.
La flor del pueblo es_la conciencia. libre,. desinteresada,. sin, apetitos. Asi

es en el arte. Pero el contenido de esta conciencia no reside en un ele-
mento sensible, como en el arte. E] material en que esta conciencia expresa

si concepto es el pensamiento. Un, pueblo se honra cultivando las ciencias.
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La ciencia de Ia filosoffa es en especial la que piensa y comprende el conte-
nido que existe en la religién bajo la forma de la representacién sensible
y espiritual. En el cristianismo esto se expresa diciendo que Dios ha engen-
drado a su Hijo. Con Io cual no se enuncia una relacién de pensamiento,
sino una relacién natural. Ahora bien, eso que en la religién se ha repre-
sentado como relacién de vida, es tomado en la ciencia de un modo con-
ceptual; de suerte que el contenido es el mismo, pero esti expuesto en
su forma suprema, mds viva y mds digna. La ciencia es el modo supremo
como llega un pueblo a li conciencia de la verdad; es la plenitud de la
modalidad absoluta del espiritu. Por eso sucede con la filosoffa, dentro
de la historia universal, lo mismo que con las artes pldsticas. Solo entre
los griegos y los cristianos pudo haber una filosoffa concreta; entre los
orientales hubo filosoffa abstracta, que no llegé a la unidad de lo finito y
lo divino. : o

Frente a estas formas ideales, hay también otro aspecto en la exis-
tencia del Estado, el que se refiere al contenido de su’ apariencia exte-:
rior, También este contenido, cualquiera que sea su indole particular,
tfasluce en su interior lo universal,

La primera materia de esta clase es eso que llamamos costumbres y
usos de los pueblos. La. mordlidad natural y la relacidn familiar pette-
necen a este aspecto. Ambas estdn determinadas por la naturaleza del Esta-
do. Asi, por ejemplo, el matrimonio puede ser poligdmico, polidndrico,
monogimico. Pero en los Estados cristianos solo puede existir el matri-
monio de un solo varén con una sola mujer, porque solo en este ma-
trimonio recibe cada parte su pleno derecho. La relacién de los hijos con
los padres, segéin que sean esclavos o puedan tener libre propiedad, per-
tenece también a este aspecto. La otra forma moral concierne mds bien a
la conducta reciproca de los individuos, incluso en lo que se refiere a la
cortesfa. Considérese tan solo Ia diferencia en’ las demostraciones de cor-
tesia que el europeo y el asidtice hacen, por ejemplo, a sus superiores.



118 ’ . Introduccién general

Estos usos arraigan en las relaciones sustanciales y expresan los pensa-
mientos que los hombres tienen de sf mismos. Son sfmbolos. No' obstante,
encierran bastante accidentalidad. No todo tiene en ellos un sentido.

Otro punto que se refiere a la parte de la apariencia exterior es la
conducta préctica del hombre, con relacién a la naturaleza y a la satis-
faccién de sus necesidades finitas. La industriz pertenece a este aspecto.
La industria nos da a conocer cémo los hombres se conducen en su depen-
dencia y relacién con la naturaleza; cémo satisfacen sus necesidades en
este sentido, para procurarse los goces correspondientes. El impulso natu-
ral de que se trata aqui concierne a lo particular en el hombre; el lado
esencial, la religién, la constitucién politica, estd, por tanto, en relacién
lejana con esta esfera. Peto el principio universal del espiritu interviene
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duce en la industria y el comercio. Estas actividades tienen por fin gue el
individuo se ocupe de si mismo, aplicando su esfuerzo, su inteligencia, su
trabajo y su arte a la adquisicién de lo que ha menester para satisfacer
sus necesidades, que puede, por lo demds, multiplicar y refinar hasta el
infinito. En este orden de cosas, la agticultura implica la necesaria depen-
dencia de la naturaleza. Lo que llamamos en sentido propio industtia,
recoge el material bruto para elaborarlo y encuentra su subsistencia en
los productos de la inteligencia, de la reflexién, de la destreza. Esta rama
se refiere a lo particular; pero precisamente en lo particular no hay ningtin
limite inmanente. La acumulacién de riquezas y el refinamiento pueden

legar hasta lo infinito. Ahora bien, hay una gran diferencia entre que la-

industria esté limitada, adscrita a ciertas castas, sin poder experimentar
ninguna ampliacién, o que el individuo no tropiece con ningéin limite y
pueda ensanchar su accién sin medida. Este modo de ser la industria
supone en el pueblo un espiritu enteramente distinto y, por tanto, una
religién y constitucién también enteramente distintas de las de un Estado
en que el trabajo, aunque necesario, ve €l campo de su actuacién limitado
de una vez para siempre. Las armas de los hombres para valerse contra
los animales y para el mutuo ataque, e igualmente los barcos, pertenecen
a esta misma esfera. Segéin una antigua leyenda, el hierro fué descubierto
por los asidticos. El descubrimiento de la pdlvora no puede considerarse
como _casual; la pélvora no ha podido ser mwmoncvmnﬁw y usada més que en
cierta época y bajo cierta cultura. Una gran cantidad de objetos semejantes
es, sin embargo, independiente de la indole particular del espiritu del pue-
blo; por ejemplo, los objetos de lujo pueden surgir aproximadamente del
mismo modo en todas las épocas y con todas las culturas. .

El tercer punto es el-derecho privado, el derecho relativo a estas nece-

sidades finitas. El desenvolvimiento de la libertad personal se manifiesta’

aqui, por ejemplo, no admitiendo la esclavitud o estableciendo el régimen
de la propiedad libre. Una plena libertad personal, una propiedad .plena-
mente libre, solo pueden existir en Estados que se funden en un principio
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determinado. El principio juridico estd, empero, en relacién inmediata con
el principio universal. En la religién cristiana, por ejemplo, es principio
universal, primero: ‘que existe #z espititu que es la verdad, y segundo:
que los individuos tienen un valor infinito y deben ser recibidos en la
gracia de la espiritualidad absoluta, Consecuencia de esto es que el indi-
viduo es reconocido como infinito en su personalidad y como gozando de
la conciencia de si mismo, de la libertad. Este principio de que el hombre
tiene un valor infinito como hombre, no existe en las religiones orientales.
Por eso solo en el cristianismo son personalmente libres los hombres, esto
es, aptos para poseer una propiedad libre.

Por dltimo, hay que mencionar también la cienciz de lo finito. La
matemdtica, la historia natural, la fisica, exigen que la cultura haya
llegado a cierto punto de vista. Solo cuando el individuo ha conseguido
para sf la libertad interior, solo entonces deja estar el objeto y no se con-
duce ya respecto de él segiin sus apetitos, sino que adopta ante él una
actitud te6rica. También en esto se diferencian el mundo antiguo y el mo-
derno; aquel no sentfa este interés por la naturaleza y sus leyes. Es menes-
ter cierta seguridad superior y mds concreta, cierta fortaleza del espiritu,
para estudiar los objetos en su finitud. Para que el espiritu Ilegue a esta
abstraccién es necesario una supetior intensidad de la conciencia de si
mismo.

Estas son las esferas capitales en que se diferencia el espiritu, al reali-
zarse en un Estado. Si el Estado estd desarrollado y estos aspectos estdn
en €l diferenciados, entonces cada uno recibe su derecho, y todos se dis-
tribuyen necesariamente entre distintas clases sociales. Por una patte, el
individuo puede participar en todos esos aspectos; por otra parte, parti-
cipa necesariamente en la religién, en el derecho, en la constitucidn, en
la ciencia, al menos indirectamente. Estas esferas se dividen, ademds, entre
las distintas clases sociales, en las cuales estdn repartidos los individuos;
estas clases constituyen la profesién del individuo; pues las diferencias
que se dan en estos aspectos, deben manifestarse en distintas esferas y ne-
gocios peculiares. Tal es el fundamento de la diferencia.de clases que se
encuentra en los Estados organizados. El Estado es un conjunto orgénico
y estas diferencias son en €l tan necesarias como en el organismo. El Esta-
do es, por tanto, un conjunto orgénico de naturaleza moral. ‘La Iibertad
no es envidiosa; permite a sus momentos que se construyan. Y lo -uni-
versal conserva la virtud de mantener en su unidad todas estas determi-
naciones. ] .

e) La constitucién—Los puntos expuestos hasta aqui se referfan a
los elementos abstractos, que se encuentran en el concepto del Estado. Des-
arrollar este concepto y fijar las instituciones adecuadas para que cuanto
suceda dentro del Estado sea conforme al concepto del mismo, es obra
de la constitucién. Hay quien cree superfluo que un pueblo tenga una
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- constitucién y quien juzga que su forma politica se comprende por si
misma. Esto empero equivale a considerar la falta de constitucién como
una constitucién; lo mismo que se considera una esfera como una figura.
~ Cuando el principio de la voluntad individudl es el Gnico fundamento
~de la libertad politica, de suerte que todos los individuos deben prestar
su asentimiento a cuanto es hecho por y para el Estado, no existe pro-
piamente constitucién. La tdnica institucién necesaria en este caso serfa
un centro sin voluntad, que observase las que le pareciesen ser necesi-
dades del Estado y diese a conocer su opinién; Iuego habria también un
mecanismo destinado a convocar a los individuos, recibir su voto y hacer
la operacién aritmética del recuento y comparacién de los votos mmSQEmm
a las distintas proposiciones; con lo cual la resolucién quedaria deter-

minada.
El Estado..mismo.
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Ia necesidad de un gobierno y una administracién publica. Es preciso aislar
y separar a aquellos que dirigen los negocios del Estado, resuelven sobre
ellos, determinan la forma de ejecutatlos y mandan a los Q:ms@ma% que
deben llevar a cabo esta ejecucién. En las democracias, por ejemplo, el
pueblo decide sobre la guerra; pero es necesatio poner a la cabeza del pue-
blo un general que la dirija. El ente abstracto del Estado solo mmmﬂ\uﬂn
vida y realidad mediante la constitucién; pero con esta surge también la
distincién entre los que mandan y los que obedecen, los gobernantes y los
gobernados. Ahora bien, la obediencia no patece conforme a Hw.rvnﬁ.»m y
los que mandan parecen incluso hacer lo contrario de lo que exige el fun-
damento del Estado, el concepto de la libertad. Si, no obstante; la distin-
cién entre mandar y obedecer es necesaria, porque el Estado no podria
marchar de otro modo —y en verdad patece tratarse aqui tan solo de una
necesidad exterior y contratia a la libertad, si se toma esta en un sentido
~abstracto— -habrin de ser las instituciones (piénsese) al menos tales que
los ciudadanos -obedezcan lo menos posible, quedando a los que mandan
el menor albedtio posible y siendo el contenido de aquello para lo cual el
mando es necesario, determinado y resuelto en lo capital por el pueblo,
por la voluntad de muchos o de todos los E&&%:om“ sin que, sin ng
£0, el Estado pierda fuerza y robustez como 3&&&. y E.z\mm& individual,
La primera determinacién de todas es pues Ia distincién entre gober-
nantes y gobernados; y con razén se han dividido las constituciones en
‘monarqufa, aristocracia y democracia; respecto a lo cual solo he de adver-
tir, primero: que -la monarquia debe dividirse a su vez en .mwm@muamBo y
monarquia ‘propiamente dicha; segundo: que todas las clasificaciones to.

madas’ del concepto hacen resaltar solamente el rasgo fundamental Yy, por-

consiguiente, fio estd dicho que este rasgo quede agotado por una forma,
género o especie, en su desarrollo concreto, y tercero y principal: que el
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concepto admite una serie no solo de modificaciones en aquellos drdenes
generales mismos, sino también de coiubinaciones entre varios de estos
‘6rdenes esenciales, combinaciones empero que son organizaciones infor-
mes, insostenibles e inconsecuentes. La primera determinacién es, por
tanto, la distribucién entre gobernantes y gobernados, y la manera de
llevarla a cabo y el sentido y fin con que debe hacerse. El problema en esta
colisién. es, pues, el de cudl sea Iz mejor constitycion, esto es, el de qué
institucidn, organizacién o mecanismo del poder piiblico alcanza con ‘mds
seguridad el fin del Estado. : o

Este fin puede entenderse de distinto modo; puede ser, por ejemplo,
el tranquilo goce de la vida civil o felicidad general. Tales fines han oca-
sionado los lamados idedles politicos, principalmente los ideales de edu-
cacién de los principes (Feneldn)' o de los gobernantes en general, de
los aristécratas (Platén). En estos ideales se ha puesto el centro de grave-
dad en la indole o caricter de los sujetos que estdn al frente del gobierno,
sin pensar para nada en instituciones politicas organicas. El problema de
la constitucién mejor se plantea con frecuencia en el sentido de suponer
que la teorfa acerca de este punto es tema de libre reflexién subjetiva, y
no solo esto sino también que el establecimiento real de la constitucién
considerada como la mejor de todas o Ia mejor de las conocidas puede
ser consecuencia de una decisién tomada tedricamente, por ser la especie
de la constitucién asunto de una eleccion totalmente libre y solo determi-
nada por la reflexién. En este sentido ingenuo deliberaron, no, sin duda,
el pueblo persa, pero sf los magnates persas que se habfan conjurado para
derrocar al falso Esmerdis y a los magos. Lograda su empresa y no que-
dando ya ningtin vistago de la familia de Ciro, discutieron sobre la cons-
titucién que introducirfan en Persia; y Herodoto narra con la misma inge-
nuidad esta discusién.  * :

En el dia de hoy no se concibe que Ja constitucién de un' pafs y de un
pueblo esté entregada tan absolutamente a la libre eleccién. Si se toma
por base el concepto de la libertad, pero manteniéndolo en Ia abstraccién,
resulta que la repiblica vale comGnmente en teorfa como la dnica consti-
tucién justa y verdadera; e incluso algunos hombres que ocupan altos
puestos en la administracién piblica de las constituciones monirquicas, por
ejemplo, Lafayette?, no han contradicho esta opinidn y hasta se han incli-
nado a ella, pero pensando que la constitucign republicana, aunque sea Ia
mejor, no puede ser introducida en todas pattes y, dada lz indole de los
hombres, es preferible menos libertad, de suerte que la constitucién mo-

nérquica resulta mds 44 en estas circunstancias y estado moral del pue-

.Hamu.-ﬁﬂu.gowm%omm mvanwﬁbnmomwﬁonmw principes: Escribié Les aven-
tures de Téléntague. :

? 1759-1834, fundador de Ia Guardia Nacional francesa en 1789, jefe de los
Feuillants durante Ia Revolucién, emigrado de 1792 g 1797. Desde entonces reside en
Parfs y en 1830 fue partidario de Luis Felipe. :
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blo. También en esta opinién la necesidad de upa constitucién politica
determinada se hace depender del estado real del pueblo, es decir, de
una contingencia puramente externa. Esta representacidn se funda en la
diferencia que la reflexién intelectual establece entre el concepto y su
realidad, ateniéndose a un concepto abstracto y por consiguiente falso y
no comprendiendo la idea 0 —Io que es lo mismo por el sentido, ya que no
por la forma— no teniendo una intuicién concreta de un pueblo y un
Estado. Ya se ha indicado anteriormente que la constitucién de un pueblo
constituye ##a sola sustancia, ## solo espiritu con su religién, su arte, su
filosoffa, o por lo menos con las representaciones e ideas de su cultura
en general, para no mencionar los otros poderes exteriores del clima, m.n
los pafses vecinos, y de la situacién en el mundo. Un Estado es una totali-
dad individual, de Ia que no se puede separar un aspecto particular, aunque
sea sumamente importante, como la constitucién politica, para elegirlo o
discutirlo aislada y exclusivamente. No solo la constitucién es un ele-
mento conexionado con aquellos otros poderes espirituales y dependientes
de ellos de un modo intimo, sino que el caricter de toda la individualidad
espiritual con inclusién de todas sus potencias es solo ## momento en la
historia del conjunto y viene predeterminado por el curso de esta his-
toria. Esta es la suprema sancién de la constitucién y su necesidad suprema.

[Debo advertir en este respecto que cuando hablamos de la constitu-
cién no nos detenemos en distinciones abstractas, como son las ya cono-
cidas y citadas de democracia, aristocracia y monarqufa. Concedemos, desde
Tuego, que no es ficil que exista una democracia pura, sin mezcla de prin-
cipio aristocrdtico. La monarquia es por su parte una constitucién en
la que estdn contenidas, comprendidas, las otras formas. Son muy otras
las determinaciones que importan cuando se consideran las constituciones,
el estado politico esencial de un pueblo.

La determinacién esencial de la constitucién politica, dada la diversidad
de aspectos de la vida publica, se expresa diciendo, que el mejor Estado
es aquel en que reina la mayor libertad. Pero aqui surge la cuestién si-
guiente: ¢dénde estd la realidad de la libertad? La libertad consiste para
muchos en que la voluntad subjetiva de todos los individuos tome parte
en los més importantes negocios del Estado. La voluntad subjetiva es
considerada aquf como lo dltimo y decisivo. Pero la naturaleza-del Estado
consiste en 1a unidad de la voluntad subjetiva y la voluntad universal; la
voluntad subjetiva se ha elevado hasta renunciar a su particularismo.
Cuando nos reptresentamos un Estado, solemos poner a un lado el go-
bierno y a otro lado el pueblo; aquel es la actividad concentrada de lo
universal, este es el total de las muchas y distintas voluntades subjetivas
individuales. Separamos, pues, el pueblo y el gobierno. Creemos ver una
buena constitucién politica alli donde ambas partes estdn aseguradas reci-
procamente; por un lado el gobierno como actividad de lo universal .y por
otro lado el pueblo, con su voluntad subjetiva, debiendo ambos limitarse
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mutuamente. Tal forma tiene su lugar en la historia. Pero esta oposicién
desaparece ya en el concepto del Estado. Hay cierta perversidad en e!
antagonismo entre pueblo y gobierno; hay como un ardid de la voluntad
mala; como si. el pueblo, separado del gobierno, constituyese el todo.
Mientras asi sea, no puede decirse que exista el Estado, esto es, la uni-
dad de la voluntad universal y la particular. Entonces se trata aun de
crear la existencia del Estado. El concepto racional del Estado ha supe-
rado esta oposicidn abstracta; quienes hablan de ella como de una anti-
tesis necesaria, no saben absolutamente nada de la naturaleza del Estado.
El Estado tiene por base aquella unidad; la cual es su ser, su sustancia.

Mas con esto el Estado no es todavia la sustancia desarrollada en si
misma. Como tal, es el Estado un sistema de érganos, de circulos, de
universalidades particularistas, independientes en si, pero cuya actividad
produce el conjunto, anulando su propia independencia. En la vida orgénica
no puede hablarse de oposicién entre elementos particulares independien-
tes; en los animales, por ejemplo, lo universal de la vida existe en cada
particula, y cuando esta universalidad vital se separa, solo queda un resto
inorgénico. Las diferencias entre las constituciones politicas se refieren a
la forma de esta totalidad. El Estado es la razén en la tierra; las distintas
constituciones se suceden en la diversidad de sus principios y siempre las
anteriores son anuladas por las siguientes.

El Estado es la idea espititual en lo extremo de la voluntad humana
y de su libertad. Las transformaciones de la histotria acaecen esencialmente
en el Estado y los momentos de la idea existen en el Estado como distin-
tos principios. Las constituciones en que los pueblos histéricos han alcan-

-zado su florecimiento, les son peculiares; no son pues una base universal,

como si la diversidad solo consistiera en el modo especial de desarrollo y
desenvolvimiento, y no en la diversidad de los principios mismos. La his-
totia no sirve de ensefianza para la conformacién actual de las constitucio-
nes politicas. El dltimo principio de la constitucién, el principio de nues-
tros tiempos, no-se halla contenido en las constituciones de los pueblos
histéricos anteriores. Muy distinto es lo que sucede en la ciencia y el arte.
Los principios anteriores son aqui la base absoluta del principio siguiente.
Por ejemplo, la filosofia de los antiguos es la base de la filosoffa moderna;
de tal modo que estd contenida absolutamente en esta y constituye su
terreno bdsico. La relacién aparece aqui como un ininterrumpido des-
arrollo del mismo-edificio; cuyos cimientos, muros y tejado siguen siendo
los mismos. En el arte, el arte griego es incluso el modelo supremo. Pero
respecto de la constitucién, la cosa varfa; lo antiguo y lo moderno no
tienen de comiin ningin principio esencial. Las concepciones y teorias abs-
tractas sobre el gobierno justo, en el cual el conocimiento y la virtud
deben predominar, son sin duda frecuentes. Pero. nada hay mds inepto
que querer -tomar ejemplo de los griegos, los romanos o los orientales,
para las instituciones constitucionales de nuestro tiempo. De Oriente pue-
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den sacarse hermosos. cuadros de vida patriarcal, de gobierno paternal, de
abnegacién de los pueblos. Los griegos. y los romanos nos ofrecen descrip-
ciones de la libertad péblica. Entre éstos encontramos el concepto de
una constitucidn libre, entendido de tal suerte, que todos los ciudadanos
pueden tomar parte en las deliberaciones y Hmm&caopmm. sobtre los nego-
cios y leyes generales. Esta es también en nuestros tiempos la opinién
general; con la vnica medificacién de que, como nuestros Estados son
tan grandes y los individuos tantos, estos no pueden mx.@nmmmn.&nmﬂm-
- mente su voluntad, en la resolucién de los negocios piblicos, sino solo
indirectamente, por medio de representantes; esto es, el pueblo debe estar
‘representado por diputados en Ia confeccién de las leyes. La :»Bmmw cons-
titucién representativa es la forma a que asociamos la representacion de
una constitucién libre; de tal modo que esto se ha convertido ya en un pre-
juicio. Lo importante es que la libertad, tal como es n_wwmnbﬁma.m por el
concepto, no tiene por principio la voluntad y el albedrio subjetivo, sino
el conocimiento de la voluntad universal. El sistema de la libertad es m.H
libre desarrollo de sus momentos. La voluntad subjetiva es una determi-
nacién totalmente formal, que no contiene lo que la voluntad quiere. Solo
* la voluntad racional contiene ese elemento universal que se determina y
desenvuelve por si mismo y despliega sus momentos en miembros orgs-
nicos. Pero esto es lo dltimo, Ia libertad racional, edificic gético, cuya
materia es lo universal. Los antiguos no han conocido esta catedral gdtica,
*que es una conquista de la época cristiana. Lo importante es haber llegado
a una diferencia infinita, que desaparece cuando los individuos saben po-
seer su libertad, independencia y esencialidad en la unidad con lo sus-
tancial, de suerte que consideran que la forma de obrar es ese principio
sustancial. Lo importante es esta expansién de lo sustancial. En esto con-
siste la superior diferencia entre los pueblos y sus constituciones. o
Del principio superior se desprende una distincién mzvm#wab.»v _.r_w&,
ferente, que es considerada de ordinario como esencial en la constitucién;
es, a saber, si los individuos le han m»m.o 0 no su m@nO&mQOb.mﬂEmEs.
Lo primero que se ha de ver es si los: 5&4&me son ngnmgmm,m como
personas; si la sustancialidad existe como espititu, como esencia cono-
cida por ellos. Entre los chinos, por ﬂmBE.ov no existe ninguna mop..Em
de semejante aprobacién; encontrarfan tan insensato que se les pidiera
su asentimiento como que los nifios de cualquier edad fueran lamados a
"un consejo de familia. Los chinos todavia no se conocen como sujetos li-
bres; para ellos la libre subjetividad no contiene Hommﬁm la esencia de lo
moral y juridico; no es aéin para ellos su fin, obra y objeto. Por otro lado,
vemos en el turco la voluntad subjetiva en estado noBEnﬁmBan indémito;

" Los genfzaros, por ejémplo, tienen voluntad y Hm.- &“anb. HVQ.W €s una vo-
Jluntad salvaje, determinada en parte por la Hm”rmHos. y \me_&nn indémita
en sus apetitos. Aqui la voluntad personal es libre, seglin una representa-
cién inexacta; pero no estd incorporada a la voluntad nacional concreta. El
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turco no sabe nada de esta voluntad, no la tiene por objeto, ni se interesa
por ella, ni Ia toma por mévil; -y cuando entra en contacto con lo universal,
es este para €l algo abstracto, no orgénico, es puro fanatismo que destruye
todo lo orgénico, toda moralidad y todo derecho. En los Estados europeos la
cosa vatfa; aqui el conocimiento es algo universal. La cultura cientifica,
la persecucién de fines universales y la obediencia a principios universales
es un bien comidn, que los cindadanos comparten con el gobierno y el
gobierno con los ciudadanos, por cuanto todas las esferas, que pertenecen
a la administracién, estsn comprendidas en el concepto. En semejante si-
tuacién, la aprobacién de los individuos es mds o menos indiferente; por-
que no podrian aportar ningéin conocimiento particular, antes al contrario
sabrfan menos que los que expresamente se ocupan de los asuntos pibli-
cos. Tampoco aportarian buenas intenciones, con sus intereses particula-
res; pues o decisivo aqui es que existe un bien comiin, al que estos inte-
reses deben ceder. Si se dice que la libertad comsiste en que todos los
individuos den su aprobacién, f4cil es ver que no podria regir ninguna ley,
salvo cuando todos undnimes coincidiesen en ella. Asf se llega en seguida
al principio de que la minorfa debe ceder a la mayorfa; y esta es Ia que
decide. Pero ya J. J. Rousseau observs que en ese caso la libertad no
existe, pues la voluntad de la minotfa no es atendida. En la Dieta polaca
cada individuo habfa de dar su aprobacién; y por causa de esta libertad
se hundié el Estado. Es, ademds, falso y peligroso suponer que solo el
pueblo tiene razén y conocimiento y que solo él ve lo justo; pues cada
faccién del pueblo puede erigirse en todo el pueblo. Lo que constituye el
Estado es el conocimiento culto; no el pueblo.,

Las diferencias entre las constituciones del Estado conciernen a la
forma en que la totalidad de la vida del Estado se manifiesta, En su primera
forma esta totalidad héllase todavia oculta v sus distintos cfrculos no han
llegado atin a la independencia; en la segunda forma, estos cfrculos, y por
tanto los individuos, se hacen libres; en la tercera forma, en fin, estos
gozan ya de su independencia y su obra consiste en producir lo universal.
Vemos todos los imperios 'y la historia universal entera recorrer estas for-
mas. Primero vemos en todo Estado una especie de monarquia patriarcal,
pacifica. o guerrera. Esta primera manera de producirse un Estado es des-
pdtica e instintiva; pero la obediencia, la violencia, el miedo a un déspota
son también nexos de la voluntad, Viene luego la particularizacién; domi-
nan los aristécratas, determinados circulos, los deméceratas, los individuos.
Una aristocracia accidental cristaliza en estos individuos y se convierte més
tarde en cmmaanqo reino, en una nueva monarquia. El final de todo esto
es la sumisién de estas fuerzas particulares a un poder, que no puede ser
otro que el que deja fuera de sf las distintas esferas independientes; y este
es el poder monérquico. Hay, pues, que distinguir una primera y una se-
gunda monarqufa. Este es el curso abstracto, pero necesario, en la evolu-
cién de los Estados verdaderamente independientes; un curso tal que en
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él aparece necesariamente en cada momento una determinada constitucién,
que no es el resultado de una eleccién, sino la constitucién adecuada al espi-
ritu del pueblo: :

En una constitucién importa, ante todo, el desarrollo del Estado ra-
cional, esto es, politico en sf; importa que los momentos del concepto
se desprendan unos de otros, de manera que los distintos poderes se dife-
rencien y perfeccionen por si, pero a la vez colaboren, dentro de su
libertad, a un mismo fin que los une formando un conjunto orgénico. Asf es
el Estado la libertad racional, que se conoce objetivamente y existe por si.
Su objetividad consiste precisamente en que sus momentos no existen de
un modo ideal, sino en una peculiar realidad y, actuando sobte si mismos,
se convierten en la actividad mediante la cual se produce y resulta el con-
junto, el alma, la unidad individual. .

Hay que afiadir que el Estado tiene también una relacién con otros
Estados. El Estado es independiente y sustantivo. El honor de un pueblo.
consiste’ en ser independiente. Para determinar esto mds exactamente ha-
bria que decir muchas més cosas; pero nos abstenemos de mencionarlas
porque pueden omitirse. Importa, sin embargo, distinguir los principios
que rigen las relaciones entre los Estados y el principio que rige sus rela-
ciones en la historia universal. En esta solo vale el derecho del espiritu
absoluto; y solo pueden existir aqui las relaciones que hacen prevalecer
un principio superior del espiritu. Pero ningdn Estado puede invocar este
derecho. Los distintos Estados se suponen unos a otros como individuos
independientes; y la independencia del uno no es respetada sino por
cuanto se supone la independencia de los demés. Semejantes relaciones
pueden establecerse mediante tratados y los principios juridicos deben
decidir entonces. Pero en la historia universal prevalece un derecho supe-
rior. Este superior derecho se verifica también en la realidad, cuando se
trata de la relacién de los pueblos cultos con las hordas barbaras. También
en las guerras religiosas un bando sostiene un principio sagrado, frente
al cual los derechos de los otros pueblos son algo subordinado y no tienen
el mismo valor. Asi fue entre los mahometanos antafio y, en teorfa, .adn
hoy. También los cristianos, cuando hacian la guerra a los pueblos paganos,
para convertirlos, sostenian qué su religién les daba un derecho superior.
En tales circunstancias no prevalece un derecho o una sinrazén abstractos.
Estas circunstancias empero solo se dan donde todavia no ha surgido un
estado de derecho propiamente tal. Lo que pasa en semejantes circuns-
tancias no es aplicable a una situacién de verdadera independencia reci-
proca de los Estados. Inversamente, lo que rige en el supuesto de un
estado de derecho no puede ser aplicado a un estado que todavia no puede
Hamarse estado de derecho. Por esto los principios de los Estados, lo
que vale como derecho de los Estados, no nos importa aqui. Nosotros
hemos de tener siempre presente el derecho que el espiritu universal posee
frente a los Estados.] ) :

- Capitulo 3
“EL CURSO DE LA HISTORIA UNIVERSAL

1. El concepto de Iz evolucion

La variacién urmﬁ.unﬁm. que se verifica en la historia ha sido concebida,
desde rmno.muaaro tiempo, de un modo universal, como implicando un
progreso hacia algo mejor y més perfecto. Las variaciones en.la naturaleza
con ser tan infinitamente diversas como son, muestran solo un circulo, acm

. se repite siempte. En la naturaleza no sucede nada nuevo bajo el sol; por
eso el espectdculo multiforme de sus transformaciones produce hastio. Solo
en las variaciones que se verifican en la esfera del espiritu surge algo nuevo.
Esto que acontece en lo espiritual nos permite ver que el hombre tiene
otro destino que las cosas meramente naturales. En éstas manifiéstase siem-
pre uno y el mismo destino, un caricter fijo, estable, al cual toda variacién
viene a parar y todo cambio se subordina. Pero el hombre tiene una facul-

.Sm. real de variacién y ademds, como queda dicho, esa facultad camina
hacia algo mejor y mis perfecto, obedece a un impulso de perfectabilidad.
Este principio, que hace de la transformacién misma una ley, ha sido mal
recibido por algunas religiones como la catélica; y también por los Estados
que sostienen un verdadero derecho a ser estéticos. o, al menos, estables.
Mienttas se concede en general que las cosas terrenas, asi como los Estados

' son vatiables, exceptiiase de esta variacién la religién como religién de la
verdad y en parte se permite también atribuir las transformdciones, revo-

luciones y destrucciones de lo establecido, ya a casualidades, ya a ‘torpezas
pero principalmente a la ligereza, a la corrupcién y a las malas pasiones de
| los hombres. La perfectibilidad es realmente algo casi tan indeterminado

_como la variabilidad en general. Carece de fin y de término. Lo mejot,
lo més petfecto, a que debe encaminarse, es algo enteramente indetermi.

mado. . =~ .

[Es esencial advertir que el curso del espiritu constituye un progreso.
Esta representaci6n es bien conocida, pero también frecuentemente atacada

como queda dicho. Pues puede parecer contraria a la existencia n..mumcmuu
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a la constitucién y legislacién vigentes. Esta existencia merece, sin duda,
el més alto respeto, y toda actividad debe cooperar a su conservacién. La
idea del progreso es insatisfactoria, porque suele formularse principalmente
diciendo que el hombre es perfectible, esto es, posee una posibilidad real
y necesidad de hacerse cada vez mids perfecto. La existencia no es conce-
bida aqui como lo supremo, sino que lo supremo parece ser la variacién.
En esta representacién no hay otro contenido que el del perfeccionamiento,
contenido harto indeterminado, que no da de si nada mds que la varia-
bilidad. No existe en €l ningtin criterio de la variacién, ni tampoco criterio
alguno para apreciar hasta qué punto lo existente es justo y sustancial:
' no hay ningéin principio de exclusién; no hay ningln término, ningén fin
dltimo determinado, preciso. La variacién, tnico resto que queda, es
también lo dnico que constituye la determinacién de ese contenido. La
representacion, segtin la cual el género humano se educa (Lessing), es
ingeniosa; pero solo de lejos roza aquello de que se habla aqui. El pro-
greso, en todas estas representaciones toma una forma cuantitativa. Mds
conocimientos, una cultura 7ds refinada... todos estos son puros compara-
tivos; y se puede seguir hablando asi laigamente, sin indicar ningén prin-
cipio preciso, sin enunciar nada cualitativo. La cosa, lo cualitativo, existe
ya; pero no se expresa ningdn fin que deba ser alcanzado; tal fin perma-
nece totalmente indeterminado. Pero lo cuantitativo —si queremos hablar
con precisién del progreso— es justamente lo ajeno al pensamiento. El fin
~que debe ser alcanzado, necesita ser conocido. El espiritu es en su acti-
vidad tal que sus producciones y transformaciones tienen que ser repre-
sentadas y conocidas como variaciones cualitativas.]

- El principio de la evolucién implica ademéds que en el fondo hay una
determinacién interna, un supuesto, que estd presente en si y se da a sf
mismo a la existencia. Esta determinacién formal es esencial; el espiritu
que en la historia universal tiene su escenario, su propiedad y el campo
de su- realizacidn, no fluctda en el juego exterior de las contingencias, sino
que es en si lo absolutamente determinante; su peculiar determinacién es
absolutamente firme frente a las contingencias que el espfritu domina y
emplea en su provecho. La evolucién se da también en los objetos de la
naturaleza orgénica; la existencia de éstos no se ofrece como una existencia
puramente inmediata y variable tan solo desde fuera, sino que emana
de si misma, de un intime principio invatiable, de una esencia simple, cuya
existencia empieza por ser también la existencia simple del germen y Iue-
go va diferencidndose y entrando en relacién con otras cosas y, por
tanto, viviendo un continuo progreso de transformacién. Este proceso,
‘empero, vuelve con ]a misma continnidad a su contrario, esto es, se trans-
forma en la conservacién del principio orgénico y de su forma. Asf el indi-
viduo orgénico se produce a si mismo, haciéndose lo que es en si. Asf
también el espiritu es lo que & mismo se hace y se hace lo que es en si.
Pero aquella evoluci6n se verifica de un modo inmediato, sin oposiciones,

.
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sin obstdculos; entre el concepto y su realizacién, entre la naturaleza (en si
misma determinada) del germen y la acomodacién de la existencia 2 dicha
naturaleza, no puede introducirse nada. En cambio, el espiritu es distinto.
Su determinacién pasa a realizarse mediante la conciencia y la voluntad;
estas, conciencia y voluntad, se hallan primero sumidas en una vida inme-
diata y natural; su objeto y fin es al principio la determinacién natural,
como tal, que, por ser el espiritu quien la anima, tiene infinitas preten-
siones, infinita fuerza y riqueza. Asf es como el espiritu se opone a si
mismo; ha de vencerse a si mismo, como verdadero enemigo de su fin.
La evolucién, que es en sf un sosegado producirse —puesto que consiste
en permanecer 2 la vez en si e igual a sf en la exteriorizacién— es, en el
espiritu, una dura e infinita lucha contra si mismo. Lo que el espiritu
quiere es alcanzar su propio concepto; pero el espiritu mismo se lo encu-
bre, orgulloso y rebosante de satisfaccién, en este alejamiento de sf mismo.

La evolucién no es, pues, un mero producitse, inocente y pacifico,
como en la vida orgdnica, sino un duro y encjoso trabajo contra si mismo.
Tampoco consiste en la mera evolucién formal, sino en la realizacién de un
fin con indeterminado contenido. Hemos indicado desde un principio
cudl es este fin: el espiritu, el espiritu de su esencia, que es el concepto
de la libertad. Este es el objeto fundamental y, por tanto, el principio
director de la evolucién, lo que da a la evolucién su sentido; como, en
la historia romana, es Roma el objeto y, por consiguiente, la directriz en la
consideracién de los acontecimientos y, a la inversa, los acontecimientos
brotan de ese objeto y solo en relacién con &l tienen sentido y contenido.
Hay en la historia universal algunos grandes petiodos que han transcurrido
sin, al parecer, perseverar; antes bien, después de ellos quedaron arruina-
das las enormes conquistas de la cultura y, desdichadamente, hubo que
comenzar de nuevo a recuperar, con la ayuda de las ruinas salvadas de
aquellos tesoros y un renovado e inmenso gasto de fuerzas, de tiempo, de
crimenes y dolores, alguna de las partes de aquella cultura adquirida mucho
tiempo antes. También hay evoluciones perseverantes, ricos y acabados
edificios y sistemas de cultura, plasmados en peculiares elementos. El prin-
cipio formal de la evolucién, en general, no puede ni dar preferencia a una
forma sobre otras; ni hacer comprensible el fin de aquella decadencia de los
antiguos periodos de la evolucidn. Ha de considerar tales procesos, o m4s
especialmente los retrocesos, como accidentes externos; solo puede juzgar
las superioridades segéin puntos de vista indeterminados, los cuales son
fines relativos'y no absolutos, precisamente por haber tomado la evolucién
como lo fundamental y ltimo. :

[Es conforme al concepto del espiritu el que la evolucién de la his-
toria acontezca en el tiempo. El tiempo contiene la determinacidn de lo
negativo. Un: acontecimiento es algo positivo -para nosotros; pero la po-
sible existencia de su contrario, la referencia al no ser, es el tiempo. No
solo pensamos el tiempo, sino que también lo intuimos. El tiempo en esta
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relacién, a la vez totalmente abstracta y sensible. Cuando el no ser no
jrrumpe en la cosa, decimos que la cosa dura. Si comparamos las transfor-
maciones del espititu y de la naturaleza, vemos que en esta el individuo est4
sujeto al cambio, pero que las especies perseveran. El planeta pasa por dis-
tintos lugares, pero la trayectoria total es permanente. Lo mismo pasa con
las especies animales. La variacién es en ellas un circulo, una repeticién de
lo mismo. Todo se mueve en circulos y solo en un circulo, en algo indivi-
dual, hay variacién. La vida que surge de la muerte, en la naturaleza, es
otra vida individual; y si se considera la especie como lo sustancial en este
cambio, la muerte del individuo es una recaida de la especie en la indi-
vidualidad. La conservacién de la especie no es més que la uniforme repe-
ticién de la misma manera de existencia. Otra cosa sucede empero con la
forma espiritual. La variacién no tiene lugar aqui meramente en la super-
ficie, sino en el concepto. El concepto mismo es el que resulta rectificado.

mmb la naturaleza, la especie no hace ningtin progreso; en el espiritu empero, -
t

oda transformacién es progreso] Sin duda, también la serie de las formas

naturales constituye una escala que va desde la luz hasta el hombre, de’

suerte que cada tramo es una transformacién del precedente, un principio
supetior, nacido de la abolicién y muerte del precedente. Pero en la na-
turaleza estos distintos peldafios se separan unos de otros y coexisten unos
junto a otros; el transito se revela tan solo al espiritu pensante, que com-
prende esta conexién. La naturaleza no se aprehende a si misma y, por
tanto, el aspecto negativo de sus formaciones no existe para ella. En la
esfera espiritual, por el contrario, descibrese que la forma superior ha
nacido de la transelaboracién de la anterior e inferior. Esta, por tanto, ha
dejado de existir; y si las variaciones espirituales acontecen en el tiempo,
es porque cada una de ellas es la transfiguracién de la anterior. La historia
universal es el desenvolvimiento, la explicitacién del espiritu en el tiempo;
del mismo modo que la idea se despliega en el espacio como naturaleza.

Por los demds, los pueblos, como formas espirituales, son también
seres naturales en cierto sentido. Por esto los distintos productos se pre-
sentan también coexistiendo y perdurando en el espacio, indiferentes unos
a otros: Si lanzamos una mirada sobre el mundo, descubrimos en sus tres
partes mds antiguas tres formas capitales: el principio asidtico, que es
también el primero en la historia (mongélico, chino, indio); el mundo
mahometano, en que existe el principio del espiritu abstracto del Dios tni-
co, pero teniendo enfrente el albedrio desenfrenado; y el mundo cristiano,
europeo-occidental, donde estd logrado el principio supremo, el conoci-
miento por el espiritu de si mismo y de su profundidad propia. Esta serie
universal se halla expuesta aqui en su modo perdurable de ser; pero en la

historia universal la encontramos en fases sucesivas. Los grandes principios,

al pervivir unos junto a otros, no exigen por ello la pervivencia de todas
las formas que transcurrieron en el tiempo. Podrfamos desear la existencia
actual de un pueblo griego, con su hermoso paganismo, o de un pueblo
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romano; pero estos pueblos han perecido. Hay asimismo formas, dentro
de todos los pueblos, que perecen, aunque éstos sigan existiendo. ¢Por
qué desaparecen? ¢Por qué no perduran en el espacio? Esto solo puede
explicarse por su especial naturaleza; pero esta explicacién tiene su lugar
indicado en la historia universal misma. Alli se verd que solo perviven las
formas mds universales. Las formas determinadas desaparecen necesaria-
mente, después de haberse manifestado con intranquila vivacidad.

4 gﬁ%@?@?@gﬁ»FSB?F,&&@-..moy.,m»mnm(wonbaﬂ.

viesa la_conciencia. El hombre empieza por ser un nifio, con una monm
conciencia del mundo y de si mismo; sabemos que ha de recorrer varias
fases de la conciencia empirica, para llegar a saber lo que es en si y por
si. El nifio empieza con la sensacién; el hombte pasa de esta a la fase
de-las representaciones generales; luego a la del concepto, llegando a co-
nocer el alma de las cosas, su verdadera naturaleza. Por lo que se refiere
a lo espiritual, el nifio vive primero confiado en sus padres y en los que
le rodean, a quienes ve esforzarse por educatle en lo justo y razonable,
que le parece estar prescrito arbitrariamente. Otra fase posterior es la de
la juventud; su caracteristica es que el hombre busca en si su independen-
cia, descansa en si mismo, descubre en su conciencia lo justo, lo moral, lo
que es esencial hacer y llevar a cabo. La conciencia del hombre adulto
encierra todavia més determinaciones acerca de lo que es -esencial. El
progreso es, segin esto, la formacién de la conciencia; no es, pues, mera-
mente cuantitativo, sino una serie de fases, cada una de las cuales guarda
distintas relaciones con lo esencial.]

La historia universal representa el conjunto de las fases por que pasa
Ja evolucién del principio, cuyo contenido es la conciencia de la libertad!
Esta evolucién tiene fases, porque el espiritu no es aqui inmediato a si
mismo, sino que requiere mediacién, bien que una mediacién consigo mis-
mo; pero esta evolucién estd diferenciada, porque es divisién y diferencia-
cién del espiritu. La determinacién de estas fases es, en su naturaleza ge-
neral, 16gica; pero en su naturaleza més concreta es tema de la filosofia
del espiritu. Lo tdnico que cabe indicar aqui, acerca de esta abstraccién,
es que la primera fase, la fase inmediata, cae dentro de la’ ya indicada
sumersién del espfritu en el elemento de la naturaleza; en el cual el espi-

atra:
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_ritu existe con una individualidad sin libertad (es libre uno solo). La se-

gunda fase es la expansién del espiritu en la conciencia de su libertad;
pero esta primera liberacién es imperfecta y parcial (son Iibres algunos),
puesto que procede inmediatamente del estado natural y, por consiguiente,
se ve enlazada con este y cargada todavia con lo natural como uno de sus
"elementos. La tercefa fase es la ascensién desde esta libertad, todavie
parcial, a la pura universalidad de la libertad (es libre el hombre comc
tal hombre), en la conciencia y sentimient6 que 1a esencia del espiritu tiene
de si misma.
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[La primera época, en que consideramos al espiritu, es comparable,
por tanto, con el espiritu infantil, Reina aqui esa unidad del espiritu con
la naturaleza, que encontramos en el mundo oriental. Este espiritu natural
reside todavia en la naturaleza, no en sf mismo; no es, pues, todavia
libre, ni ha recorrido el proceso de la libertad. También en esta fase del
espiritu encontramos Estados, artes, ciencias incipientes; pero todo esto
se halla en el terreno de la naturaleza. En este primer mundo patriarcal,
el espiritu es una sustancia a la que el individuo se afiade solo como un
accidente. Para la voluntad del uno son los otros como nifios, como subor-
dinados.

La segunda fase del espiritu es Ia de la separacién, la de la reflexién
del espiritu sobre sf; consiste en salir de la mera obediencia y confianza
en los demds. Esta fase se divide en dos. La primera es la juventud del
espiritu, que tiene libertad propia, pero vinculada todavia 2 la sustancia-
lidad. La libertad no ha renacido todavia de Io profundo del espiritu. Este
es el mundo griego. La otra es la edad viril del espiritu, en que el indivi-
duo tiene sus fines propios, pero solo los alcanza al servicio de un ente
universal, del Estado. Este es el mundo romano. En €l se da la antftesis
entre la personalidad del individuo y el servicio a lo universal.

En cuarto lugar sigue la época germénica, el mundo cristiano. Si se
pudiera comparar también aqui el espititu con el. individuo, habria que
Hamar a esta época la senectud del espititu. Es empero lo peculiar de
la senectud el vivir solo en el recuerdo, en el pasado, no en €l presente;
por eso la comparacién es aqui imposible, El individuo, por su aspecto
negativo, pertenece al elemento, a la materia y perece; mas el espiritu
vuelve sobre sf mismo, sobre sus conceptos. En la época cristiana, el es-
pititu divino ha venido al mundo, ha puesto su sede en el individuo, que
ahora es perfectamente libre, con una libertad sustancial. Esta es la con-
ciliacién del espiritu subjetivo con el objetivo. El espiritu se ha reconci-
liado, se ha hecho uno con su concepto, del cual se habia separado al cons-
tituir la subjetividad, saliendo para ello del estado de naturaleza. Todo
esto es el  priori de la histotia, al que la experiencia debe responder. ]

Estas fases son los principios fundamentales del proceso universal, En
desarrollos ulteriores veremos que cada una de esas fases es, dentro de
si mismas, un proceso de formacién, y cémo es la dialéctica, en el trénsito
de una fase a otra. :

Aqui solo he de advertir que el espiritu comienza por su infinita posi-
bilidad; Ia cual es una mera posibilidad que contiene su absoluto conte-
nido come algo ex s#, como el fin que el espiritu solo alcanza en su resul-
tado, resultado que solo entonces es su realidad. EI progreso aparece as{
en la existencia como avanzando de lo imperfecto a Jo mds perfecto; pero
lo imperfecto no debe concebirse en la abstraccién, como meramente im-
perfecto, sino como algo que lleva en si, en forma de germen, de impulso,
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su contrario, o sea eso que llamamos lo perfecto. Asimismo la posibilidad
alude, por lo menos, de modo reflejo 2 algo que debe llegar a realidad;
la dynamis aristotélica es también potentia; fuerza y poder. Lo imperfecto,
pues, es lo contrario de si, en si mismo; es la contradiccién, que existe,
pero que debe ser abolida y resuelta; es el impulso de la vida espiritual
en si misma que aspira a romper el lazo, la cubierta de la naturaleza, de
la sensibilidad, de Ia enajenacién, y llegar a la luz de la conciencia, esto
es, a si mismo.

2. El comienzo de Iz bhistoria

En general ya hemos indicado cémo debe concebirse el comienzo de
la historia del espfritu, segtin el concepto. Nos hemos referido a la teorfa
de un estado de naturaleza, en el que, segin se dice, la libertad y el
derecho existen o han existido de un modo petfecto. Pero esta teorfa era
la pura suposicién de una existencia histérica, suposicién hecha a la Iuz
crepuscular de la reflexién hipotética. Otra teorfa, muy puesta hoy en
circulacién por cierta parte, pretende algo muy distinto, quiere ser no una
hipétesis originada en el pensamiento, sino un hecho histérico y, a la vez,
un superior testimonio de tal hecho. Esta teorfa recoge nuevamente aquel
primer estado paradisfaco de los hombres, desarrollado ya por los tedlogos
a su modo —por ejemplo, sosteniendo que Dios habls hebreo con Adédn—
peto lo reforma con arreglo a otras necesidades. [Se ha sostenido la exis-
tencia de un pueblo primitivoe que nos habtfa transmitide todas las cien-
cias y artes (Schelling: «EJ lengugie vy lz sabiduria de los indios», de Schle-
gel). Este pueblo primitivo serfa anterior al género humano propiamente
dicho y habtfa sido eternizado por las antiguas leyendas, bajo la imagen
de los dioses. Tendrfamos restos desfigurados de su alta cultura en las le-
yendas de los mds antiguos pueblos. El estado de los pueblos mis antiguos
que conoce la historia, serfa, pues, una caida desde las alturas de aquella
suprema cultura. Y se afirma todo esto, pretendiendo que ‘Ja filosoffa lo
exige y que también existen de ello vestigios hist6ricos.] La alta autoridad,
a que se acude en primer término, es la narracién biblica. Pero la Biblia
nos describe el estado primitivo —va sea en los pocos rasgos conocidos,
ya en sus vatriaciones— o como representado en el hombre en general
(que serfa la naturaleza humana universal) o como dado y petfecto en
un solo individuo, o en una sola pareja, si se toma a Addn como persona
individual y por consiguiente énica. Pero no hay fundamento alguno para
representarse un pueblo —y un estado histdrico de dicho pueblo—, que
haya existido en esa primitiva forma; ni menos para afirmar que ese pue-
blo tuviera un puro conocimiento de Dios y de la naturaleza. La natura-
leza —dicese fantdsticamente— estaba en un principio abierta, transpa-
rente, ante los puros ojos del hombre, como un daro espejo de Ia creacién
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divina!; y la divina verdad era igualmente .patente para é. Apdnta-
se, dejandolo empero en cierta oscuridad, que el hombre se encontraba,
en este primer estade, en posesién de un extenso y preciso conocimiento
de las verdades religiosas reveladas inmediatamente por Dios. Todas las
religiones habtfan salido histéricamente de este estado; pero impurificin-
dose y oscureciendo aquella primera verdad, con los fantasmas del error
y la perversién. Huellas de aquel origen y de aquellas primeras verdaderas
doctrinas religiosas existen y pueden reconocerse —dicese— en todas las
mitologfas del error. Por eso se atribuye esencialmente a la investigacién
de 1a historia antigua de los pueblos el interés de remontar hasta un punto
en que puedan encontrarse todavia fragmentos de ese primer conocimiento
revelado, en su méxima pureza *. Tenemos que agradecer al interés de
estas investigaciones muchisimos tesoros. Pero -estas investigaciones ates-
tiguan inmediatamente contra s{ mismas, pues se enderezan a acreditar de
histérico solo aquello que suponen de antemano ser histérico. [Por lo
demds, los datos histéricos empezaron pronto a confundirse y, al fin, han

' F. v. Schlegel, Philosophie der Geschichte [Filosofia de la bistorial, I, pigi-
na 44 (1.2 edicién).

* Debemos a este interés muchos y muy especiales descubrimientos en la lite-
ratura oriental y un renovado estudio de esta sobte los tesoros ya anteriormente
acumulados acerca de los antiguos Estados asidticos y su mitologia, religién e historia.
El gobierno catdlico no ha podido sustraerse més tiempo, en los pafses cultos, a las
exigencias del pensamiento y, por tanto, a la necesidad de aliarse con la erudicién
y la filosoffa. El abate Lamennais’, con elocuencia impresiopante, ha incluido entre
los criterios para discernir la verdadera religién el ser esta por fuerza amiversal, es
decir, catdlica, y la mids antigua; y la Congregacién? ha trabajado celosa y diligente-
mente en Francia para propagar estas afirmaciones, para que no sean simples decla-
raciones oratorias y aseveraciones fundadas en mera autoridad. Principalmente la
tan difundida religién de Buddha, hombre-dios, ha atraido la atencién. La Trimurti

india, asf como la abstraccién china de la Trinidad, tienen un contenido més claro .

de suyo. Los eruditos sefiores Abel Rémusat® y Saint Martin* han emprendido, por
su parte, las mds meritorias investigaciones en la literatura.china y en la mongélica
y, si fuese posible, en la tibetana. El barén de Eckstein®, a su modo, esto es, con
superficiales ideas de filosoffa natural, tomadas de Alemania, y con procedimientos
semejantes a los de F. von' Schlegel, aunque con mds talento que este —cuya manera
no hizo el menor efecto en Francia—, defendia en su periddico Le Catholigue aquel
primitivo cristianismo; peto especialmente orientaba el apoyo del gobierno hacia el
lado erudito de la Congregacidén, a fin de emprender viajes a Oriente, para descubrir
16s tesoros adn ocultos, de los cuales se ptometfa mayores conocimientos sobre las
profundas doctrinas y, principalmente, sobre la més alta antigiiedad y .las fuentes del
budismo, favoreciendo la causa del catolicismo por este largo, pero, para los eruditos,
interesante rodeo.

-1 Lamennais, 1782-1854, jefe de la mmEonwm&w catélica en Francia, editor de la revista

- L’Avenir, 1830-32.

2 Se alude a la Congregatio de propaganda fide, fundada por el papa Gregorio XV el
21 de junio de 1622, llamada de ordinario simplemente la Propaganda.

3 Rémusat, Jean Pierre Abel, 1788-1832, profesor de chino en el Colegio de Francia.

4 m»%mas Martin, Marquis de, 1743-1803, teésofo. L'homme du désir, 1790. De Pesprit des
choses, 3 :

5 Eckstein, Ferdinand, barén de, 1790-1861, ‘partidario’ de la_Restauracién y del ultramon-

tanismo. Hasta 1830 fue historiégrafo del Ministerio francés del Exterior.
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desaparecido por completo.] Ese primef conocimiento de Dios; esos co-
tocimientos cientfficos, por ejemplo, astronémicos (como los que han sido
atribuidos fabulosamente a los indios, incluso por astrénomos, como, por
ejemplo, Bailly *, la existencia de un estado semejante en el origen de
la historia universal, estado del cual las religiones de los pueblos habrian
partido para degenerar luego (como se supone en el grosero sistema lla-

mado de la emanacién); todas estas son hipétesis, que ni tienen funda- -

mento histérico, ni pueden llegar a tenetlo, puesto que siempre podemos
oponer el concepto a ese atbitrario origen, producto tan solo de la opinién
subjetiva.

[Lo dnico que tiene de filoséfico esa representacién de un estado pri-
mitivo de petfeccién es que el hombre no puede haber empezado por una
rudeza animal. Esto es exacto. El hombre no ha podido evolucionar. par-
tiendo de una rudeza animal; pero si de una rudeza humana. La huma-
nidad animal es cosa enteramente distinta de la animalidad. El comienzo
es, pues, el espiritu. Pero el espiritu existe primero en si, es espiritu na-
tural. Sin embargo, el caricter de la humanidad estd completamente impre-
so en él. El nifio no tiene razén, pero sf la posibilidad real dé ser racional.

~ El animal, por el contrario, no tiene posibilidad de llegar a poseer con-

ciencia de si. Hay algo humano ya en el simple movimiento del nifio. Su
primer movimiento, su grito, es ya algo enteramente distinto de lo animal.
El hombre ha sido siempre inteligente; pero quien quiera por ello sostener
que' debe haber vivido en aquel estado, en la pura conciencia de Dios y de
la naturaleza, en el centro, por decitlo asi, de cuanto nosotros solo penosa-
mente alcanzamos, en el centro de todas las ciencias y artes, ese no sabe
lo que es la inteligencia, lo que es el pensamiento; no sabe que el espiritu
es infinito movimiento, #vépyeta &vtehéyewx (energfa, actividad), no sabe
que el espiritu nunca cesa, nunca reposa y es un movimiento que, después
de una cosa, es arrastrado a otra, y la elabora y en su labor se encuentra a
si mismo. Solo mediante este trabajo pone el espiritu ante si lo universal,

‘su concepto. Solo entonces se hace real. Esto no es, pues, lo primero, sino

lo dltimo. Los usos, las leyes, las instituciones, los simbolos de los pue-
blos antiguos encubren, sin duda, ideas especulativas, puesto que son pto-

* Bailly' ha escrito sobre la astronomfa de los indios con un conocimiento
superficial. En nuestros tiempos se ve, sin embargo, por ejemplo en Lambert? que,
aunque los indios posefan conocimientos astrondmicos, los brahmanes calculaban los
eclipses de sol segin férmulas totalmente desprovistas de conocimiento de causa. El
espiritu, que existié, sin duda, en estas férmulas, aunque fuera puramente mecénico,
ha desaparecido hace largo tiempo. Sobre todo, los métodos tradicionales entre ellos
no poseen la superioridad que se les ha atribuido. -

1 Bailly, Jean Sylvain, .173693, presidente de Ia primera Asamblea nacjonal francesa,
murié en la guillotina, Histoire de I'astronomie ancienne, 1715,

2 Lambert, Juan Enrique, 172877, conocido filésofo y fisico, célebre también como as-
trénomo por su Kosmologische Briefe iiber die Einrichtung des Weltbaus [Cartas cosmold-
gicas sobre la_estructura del mundo], 1761. )
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ductos del espiritu. Pero esa realidad interna de la. idea es cosa harto
distinta de conocerse y comprenderse a sf misma en la forma de la idea.
La idea especulativa conocida no puede haber sido lo primero, porque
es el fruto del supremo y mds abstracto esfuerzo del espiritu. ]

Lo #nico propio y digno de la consideracién filoséfica es recoger.la
historia alli donde la racionalidad empieza a aparecer en la existencia terres-
tre; no donde solo es todavia una posibilidad ez s7, sino donde existe un
Estado, en el que Ia razén surge a la conciencia, a la voluntad y a la accién.
La existencia inorgdnica del espiritu, la brutalidad —o si se quiere, la
excelencia— feroz o blanda, ignorante de la libertad, esto es, del bien y
del mal y, por tanto, de las leyes, no es objeto de la historia. La moralidad
natural, y a la vez religiosa, es la piedad familiar. Lo moral, en esta socie-
dad, consiste en que los miembros no han de conducirse unos respecto de
otros como individuos de voluntad libre, como personas; precisamente por
eso queda la familia en sf sustraida a esta evolucién de que surge la his-
toria. Pero cuando la unidad espiritual rebasa este circulo de la sensacién
y del amor natural y llega a la conciencia de la petsonalidad, aparece ese
oscuro y rudo centro en el que ni la naturaleza ni el espititu se abren y
transparentan 'y para el cual la naturaleza y el espiritu solo pueden abrirse
y transparentarse por el trabajo de una cultura lejana, muy lejana en el
tiempo, la cultura de aquella voluntad que se ha tornado consciente de st
misma. La conciencia es lo dnico abierto, lo tinico a que Dios —o cualquier
cosa en general— puede revelarse. Nada puede revelarse en su verdad, en
su universalidad, en si y por si, sino.a la conciencia reflexiva. La libertad
consiste exclusivamente en conocer y querer los objetos sustanciales y uni-
versales, como la ley y el derecho; v en producir una realidad que sea
conforme a ellos —el Estado. o

Los pueblos pueden Ilevar una larga vida sin Estado, antes de alcanzar
esta determinacién. Y pueden lograr sin Estado un importante desarrollo,
en ciertas direcciones. Esta prebistoriz cae empeto fuera de nuestro fin,
segtin lo ya indicade; aunque la haya seguido una historia real, o los pue-
blos no hayan conseguido formar un Estado. El gran descubrimiento his-

 térico, grande como el de un nuevo mundo, ha sido el que tuvo lugar
hace veintitantos afios, sobre la lengua sénscrita y sobre la relacién de las
lenguas europeas con el sénscrito. Este descubrimiento nos ha mostrado
la unién histérica de los pueblos germénicos y los pueblos indos, con Ia
méxima seguridad que puede exigitse en tales materias. Aun al presente
sabemos de pueblos que apenas constituyen una sociedad, y mucho menos
un Estado; su existencia es;. sin embargo, conocida hace largo tiempo.
tros (cuyo estado cultural debe interesarnos preferentemente) tienen una
tradicién que alcanza m4s all4 de la historia de Ia fundacién de su Estado;
y sabemos que han sufrido muchas transformaciones antes de esta época.
La indicada relacién entre las lenguas de pueblos tan distantes y diversos

= e,

por ‘su religién y constitucién, su moralidad y toda su cultura espiritual
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y fisica (y no solo en los tiempos actuales, sino desde los ya antiguos en
que los conocemos) nos ofrece un resultado que nos revela como un hecho
innegable la dispersién de estas naciones, a partir del Asia, y el des-
arrollo divergente de su afinidad primitiva. Este hecho empero no resulta
de esas combinaciones mentales tan de moda, que barajando grandes y
bequefias circunstancias han entiquecido la historia con hartas invenciones,
en vez de hechos, y seguirin enriqueciéndola siempre, puesto que siempre
son posibles otras combinaciones de las mismas u otras circunstancias. Pero
ese pasado, que se ofrece tan largo, cae fuera de la historia; ha precedido
a la historia propiamente dicha.

La palabra bistoria refine en nuestra lengua el sentido objetivo y el
subjetivo: significa tanto historigm rerume gestarum como las res gestas
mismas, tanto la narracién histérica como los hechos y acontecimientos.
Debemos considerar esta unién de ambas acepciones como algo més que
una casualidad externa; significa que la narracién histérica aparece simul-
tdneamente con los hechos y acontecimientos propiamente histéricos. Un
intimo fundamento comiin las hace brotar juntas. Los recuerdos familiares
y las tradiciones patriarcales tienen un interés dentro de la familia o de
la tribu. El curso uniforme de su estado no es objeto del recuerdo; pero
los hechos mis sefialados o los giros del destine pueden incitar a Mnemo-
Syne a conservar esas imdgenes, como el amop y el sentimiento religioso
convidan a la fantasta a dar forma al impulse que, en un principio, es
informe. El Estado es, empeto, el que por vez primera da un contenido,
que no solo es apropiado a la prosa de la histeria, sino que la engendra,
En lugar de los mandatos puramente subjetivos del jefe, mandatos suficien-
tes para las necesidades del momento, toda cemunidad, que se consolida

vy eleva a la altura de un Estado, exige preceptes, leyes, decisiones genera-

les y vélidas para la generalidad, y crea, por comsiguiente, no solo la narra-
cién, sino el interés de Ios hechos y acontecimientos inteligibles, determi-
nados y perdurables en sus resultados —heches a los cuales Mnemosyne
tiende a afiadir la duracién del recuerdo, para perpetuar el fin de la forma y
estructura presentes del Estado. Un sentimiento profundo, como el amor
v también la intuicién religiosa, con sus formas, es totalmente actual y sa-
tisface por sf mismo; pero la existencia externa del Estado, con sus leyes
y costumbres racionales, es un presente imperfecto, incompleto, cuya inte-
ligencia necesita, para integrarse, la conciencia del pasado.

Los espacios de tiempo que han transcurrido para los pueblos, antes de
la historia escrita, ya nos los figuremos de siglos o de milenios, y aunque
hayan estado repletos de revoluciones, de miggaciones, de las mis violen-
tas transformaciones, carecen de historia objetiva, porque no tienen his-
toria subjetiva, narracién histérica. Y no es que la historiografia haya
decaido en estos espacios de tiempo casualmente, sino que no la tenemos
porque no ha podido existir. Solo en el Estado existen, con la conciencia
de las leyes, hechos claros y, con estos, una conciencia clara de Ios hechos,
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que da al hombre la capacidad y la necesidad de conservarlos. Es sorpren-
dente, para todo el que empieza a trabar conocimiento con los tesoros de la
literatura india, que este pafs tan rico en las més profundas producciones
espirituales no tenga historia, contrastando en ello del modo mds enérgico
con China, imperio que posee una historiografia excelente y copiosa, con da-
tos referentes a los tiempos mds antiguos. La India no solo tiene antiguos
libros religiosos y creaciones brillantes de la poesfa, sino también cédigos
antiguos, cosa que antes se exigfa como una condicién de la historia; y,
sin embargo, no tiene historia. Pero en este pafs la organizacién, que em-
pezé diferenciando la sociedad, se petrificd en seguida en determinaciones
naturales (las castas); de forma que las leyes, aunque conciernen a los
derechos civiles, hacen dependientes estos derechos de aquellas diferen-
cias fundadas en la naturaleza y definen principalmente las situaciones res-
pectivas (no tanto de derecho como de falta de derechos) de estas clases,
esto es, de las superiores frente a las inferiores. El elemento de la mora-
lidad estd, pues, excluido de la magnificencia de la vida india y de sus
reinos. Dada la falta de libertad en que se basa ese orden fijo, natura-
lista, de las castas, todo nexo social es salvaje arbitrariedad, pasajero im-
pulso o més bien furor, sin un fin dltimo de progreso y de evolucién; no
existe, pues, ninguna memoria pensante, ningin objeto para Mnemosyne,
y una fantasfa, aunque profunda, caética, divaga sobre un terreno que
hubiera debido orientarse hacia un fin determinado (perteneciente a la rea-
lidad, si todavia no subjetiva, siquiera sustancial, esto es, racional), y, por
tanto, hacerse apto para la historia. -
Esta condicién de que exista una historia escrita ha sido causa de que
haya transcurrido sin historia esa labor inmensa y variada que supone el
~ crecimiegto de las familias en tribus, de las tribus en pueblos y la.dis-
persién consiguiente a tal aumento, que permite presumir grandes compli-
caciones, guerras, revoluciones y decadencias. Méds adin; asi se explica
que la difusién y elevacién del reino de la palabra se haya verificado calla-
damente y haya permanecido en el silencio. Es un hecho atestiguado por
los monumentos que las lenguas se han desarrollado mucho en el estadio
inculto de los pueblos que las hablaban. La inteligencia hubo de desenvol-
verse poderosamente en este terrenc tedrico. La extensa gramdtica consi-
guiente es la obra del pensamiento, que destaca en ella sus categorfas. Es,
ademds, un.hecho que, con la progresiva civilizacién de la sociedad y del
Estado, se embota este sistemitico desarrollo de la inteligencia; y la len-
gua desde entonces se hace mds pobre e informe. Es peculiar este fend-
meno. dé que el progreso, al hacerse mds espiritual, al producir més racio-
- nalidad, descuide aquella precisién y. exactitud intelectual y la considere
embarazosa y superflua. El lenguaje es la obra de la inteligencin técnica,
en sentido propio, pues es su manifestacién externa. Las actividades de la
memoria y de la fantasfa son, sin el lenguaje, simples manifestaciones inter-
nas. Pero esta obra tedrica, como asimismo su posterior evolucién y tam-

El curso de la historia universal - . 139

bién la labor mds concreta —enlazada con ella— de la dispersién de los
pueblos, su separacién, su mezcla y sus.migraciones, permanece envuelta
en la niebla de-un mudo pretérito. No son hechos de la voluntad, que
adquiere conciencia de si misma; no son hechos de la libertad, que se da

otra apariencia, una realidad propiamente dicha. No siendo, pues, obra de

ese elemento verdadero que es la voluntad, esas transformaciones no han
tenido historia, a pesar de su desarrollo cultural en el idioma. El rdpido
florecimiento del lenguaje y la dispersién y migracién de las naciones solo
han alcanzado importancia e interés para la razén concreta, al entrar en
contacto con algunos Estados o al empezar a formar Estados nuevos.

. 3. La marcha de la evolucién

Tras estas observaciones referentes a la forma en que comienza la
historia universal y a la prehistoria, que de esa forma se infiere, réstanos
indicar aquf la manera como transcurre la historia, si bien solo bajo el
aspecto formal. La determinacién del contenido concreto queda para la
divisién de la historia.

La historia universal representa, como hemos dicho anteriormente, la
evolucién de la conciencia que ‘el espiritu tiene de su libertad y también
la evolucién de la realizacién que esta obtiene por medio de tal concien-
cia. La evolucién implica una serie de fases, una serie de determinaciones de
la libertad, que nacen del concepto de la cosa, o sea, aqui, de la naturaleza
de Ia libertad al hacerse consciente de si. La naturaleza légica y todavia
mis la naturaleza dialéctica del concepto en general, que consiste en que
el concepto se determina, se da determinaciones y luego las anula de nue-
vo y, mediante esta misma anulacién, consigue otra determinacién posi-
tiva més rica y concreta —esta necesidad y la serie necesaria de las puras
determinaciones abstractas del .concepto son estudiadas en la 16gica. Aqui
hemos de repetir solamente que cada fase, como distinta de las demis,
tiene su principio peculiar determinado. Este principio es, en la historia,
el caricter del espiritu de un pueblo. En este cardcter expresa concreta-
mente el pueblo todos los aspectos de su conciencia y voluntad, de toda
su realidad; este cardcter.es el sello comdn de su religién, de su consti-
tucién politica, de su moralidad, de su sistema juridico, de sus costumbres
y también de su ciencia, su arte y su técnica, de Ia direccién de su activi-

dad industrial. Estas peculiaridades especiales han de comprenderse me-

diante aquella otra peculiaridad general, mediante aquel caricter o prin-
cipio propio de un pueblo; asi como, a la inversa, esa particularidad
general debe inferirse de los hechos singulares que nos presenta la historia.
Lo que hay que tomar empiricamente y demostrar de un modo histérico
es que una particularidad determinada constituye, en efecto, el principio
peculiar de tal o cual pueblo. Hacer esto no solo supone una facultad
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de abstraccién bien desarrollada, sino también un traio familiar con las
ideas; es menester estar familiarizado 4 priori con el circulo, por decirlo
asf, dentro del cual caen los principios; asf como Keplero, para citar al
hombre mds grande en este modo de conocer, hubo de tener trato familiar
con las elipses, los cubos y los cuadrados y sus relaciones # priori, antes
de descubrir mediante los datos empiricos sus inmortales leyes, que con-
sisten en determinaciones de aquel cfrculo de representaciones. Quien igno-
re las nociones de las determinaciones elementales universales, no puede
entender esas leyes, por mucho que contemple el cielo y los movimientos

de las estrellas; como tampoco habrfa podido descubritlas, Este descono--

cimiento de los pensamientos referentes a-la formacidn evolutiva de la
libertad es el origen de una buena patte de las censuras que se hacen al
estudio filoséfico de una ciencia empirica; se le hace, en efecto, el repro-
che de introducir # priori ideas en el material de dicha ciencia. Semejantes
determinaciones intelectuales aparecen entonces como algo éxtrafio, algo
que no se encuentra en el objeto. Para la educacién subjetiva, que no co-
noce el pensamiento ni tiene costumbre de pensar, esas ideas son algo
extraflo y 1o entran en la representacién e inteligencia que dicha deficiente
educacién tiene del objeto. De aquf procede la expresion de que la flosoffa
no comprende esas ciencias. La filosoffa debe conceder, en efecto, que no
tiene la inteligencia que reina en. aquellas ciencias, esto es, que no pro-
cede con arreglo a las categorfas de semejante inteligencia, sino con arreglo a
las categorfas de la razén, con las cuales conoce empeto aquella inteligencia
y su valor y posicién. En este proceder de la inteligencia cientifica se trata
igualmente de separar y destacar lo esencizl de lo lamado inesencial. Mas
para poder hacer esto, es necesario comocer lo esencial. Ahora bien, cuando
se trata de considerar Ia historia universal en su conjunto, lo esencial es,
como se ha indicado anteriormente, la conciencia de la libertad y las deter-
minaciones de esta conciencia en su evolucién. La direccién hacia estas
categorfas es la direccién hacia lo verdaderamente esencial.

‘Una parte de las instancias que, como contradiccién directa, se esgti-
men contra la determinacién, tomada en su universalidad, proviene hahi-
tualmente de la deficiencia en la aprehensién y comprensién de las ideas.
Cuando, en la historia natural, los ejemplares o abortos hibridos, desgra-
ciados y monstruosos son empleados como instancias contra Jos géneros y
las especies —tan patentes— puede ‘replicarse con razén una frase que
suele decirse en general y es: que la excepcién confirma la regla, esto es,
que en Ja excepcién se revelan, bien las condiciones bajo lIas cuales tiene
lugar la regla, bien lo que hay de hibrido y defectuoso en la desviacién
del tipo normal. La impotencia de la naturaleza impide que se mantenga
la fijeza de sus géreros y clases universales contra otros factores y accio-
nes’elementales. Aunque, por ejemplo, tomada Ia organizacién del hombre
en su forma concreta, el cerebro, el corazén, etc., parecen esencialmente
necesarios para su vida orgénica, puede presentarse un triste aborto o algtin

-
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monstruo, que tenga faz humana, o partes de ella, y que haya sido engen-
drado y haya vivido en un cuerpo humano y atin haya nacido y respirado
de él, perc que 10 ‘tenga cerebro o corazén. Usar este ejemplar como argu-
mento contra la' estructura necesaria de una verdadera organizacién huma-
na, es quedarnos atenidos al término abstracto de hombre y a su defini-
cién superficial. Pero la representacién de un hombre concreto y real es,
sin duda, otra cosa: este hombre ha de tener un cerebro en la cabeza y un
corazén en el pecho.

. De igual modo se procede cuando se dice —con razén— que el genio,
el talento, las virtudes y sentimientos morales, la piedad, pueden encon-
trarse en todas las zonas, constituciones y estados politicos. Y no faltan
ejemplos de ello. Pero si con esto se quiere decir que la diferencia fun-
dada en la conciencia que la libertad tiene de si misma, carece de impor-
tancia y es inesencial, comparada con las indicadas cualidades, entonces la
reflexién permanece en las categorias abstractas y renuncia al contenido
determinado, para el cual no existe, desde luego, ningfin principio en di-
chas categorfas. La actitud intelectizal que se sitda en estos puntos de
vista formales, descubre un inmenso campo de penetrantes problemas, eru-
ditas opiniones, sorprendentes comparaciones, y reflexiones y declamaciones
aparentemente profundas, que pueden ser tanto mi4s brillantes cuanto mds
indeterminado es su objeto, y que pueden renovarse .y modificarse tanto
més de continuo cuanto menos pueden lograr en sus esfuerzos grandes resul-
tados y llegar a algo fijo y racional. En este sentido las conocidas epopeyas
indias pueden compararse, si se quiere, con las griegas, y atin colocarse
por encima de estas, dado que el genio poético se acredita en la grandeza
de la fantasfa; como también hay quien se ha-creido autorizado, por la
analogfa de algunos rasgos o atributos fantdsticos de las deidades, para
reconocer figuras de la mitologfa griega en las indias. En anslogo sentido,
la filosofia china, por cuanto tiene por base lo uno, ha sido considerada

_idéntica a las que han aparecido posteriormente con los nombres de flo-

soffa eledtica y sistema spinozista; y potque se expresa con ndmeros y
lineas abstractos, se ha querido ver en ella la filosofia pitagérica y aun
el dogma cristiano. Los ejemplos de valor y 4nimo perseverante, los rasgos
de nobleza, la abnegacién y sacrificio, etc., que se encuentran en las na-
ciones més salvajes, lo mismo que en las mds débiles, estimanse suficientes
para sostener que hay en estas naciones tanta y acaso més moralidad que
en los Estados cristianos m4s cultos, etc. En este respecto, se ha planteado
la duda de si los hombres se han hecho mejores con el progreso de la
historia y de la cultura; de si su moralidad ha aumentado, ya que esta se
basa en la intencién y evidencia subjetivas, en lo que el que obra consi-

~ dera como justo o criminal, como bueno o malo y no en lo que es conside-

rado como justo y bueno o criminal y malo en si y por s —o en una de-
terminada religién, considerada como verdadera.
Podemos dispensarnos aqui de aclarar el formalismo y etror de seme-
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jante modo de ver las cosas; no necesitamos establecer ahora los verda-
deros principios de la moralidad frente a la falsa moralidad. La historia
universal se mueve en un plano mds alto que aquel en que la moralidad
tiene su propia sede, que es la conciencia ptivada, la conciencia de los indi-
viduos, su peculiar voluntad y modo de obrar; éstas tienen su valor, impu-
tabilidad, premio o castigo, por si..Lo que el fin tltimo del espiritu exige
v lleva a cabo, lo que la Providencia hace, estd por encima de las obliga-
ciones y de la responsabilidad que recae sobre el individuo por su mora-

lidad. Las personas que, por razones morales y, por tanto, con una noble -

intencién se han opuesto a lo que el progreso de la idea del espiritu hacfa
necesatio, sobrepujan, sin duda, en valor moral a aquellos cuyos crfmenes
se hayan convertido en medios para poner por obra la voluntad de un
orden superior. Pero en las revoluciones de este género, ambos partidos
quedan dentro del mismo circulo de perdicién, y lo que defienden los
defensores de la autoridad legal es un derecho puramente formal, conde-
nado ya por el espititu viviente y por Dios. Los actos de los grandes hom-

bres, que son individuos de la historia universal, aparecen asi justificados,

no sélo en su significacién interna, inconsciente para ellos, sino también
desde el punto de vista tetrenal. Y los circulos morales, a que no perte-
necen los hechos histéricos y sus autores, no deben pretender nada contra
estos, desde ese punto de vista terrenal. La letanfa de las virtudes priva-
das: modestia, humildad, amor al préjimo, caridad, etc., no debe esgri-
mirse contra ellos. La historia universal podrfa pasar por alto enteramente
la esfera en que caen la moralidad y la discrepancia —tan frecuente y tor-
cidamente formulada— entre la moral y la polftica. La historia universal,
no solo podria abstenerse de todo juicio —sus principios y la necesaria
referencia de las acciones a ellos son ya por si mismos un juicio—, sino
dejar a los individuos sin-mencién y enteramente fuera de juego. Pues su
incumbencia es referir 16s hechos del espfritu de los pueblos. Las formas

individuales que este espiritu haya tomado en el terreno de la realidad,

podrian quedar entregadas a la historiografia propiamente dicha.

Un formalismo. idéntico.al moral.se_aplica.a. veces.a las vagas_nocio-

g

nes de genio _y._poesfa, y. también. de-filosoffa,. hallindola ..de.igual_modo
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la capacidad de moverse con destreza entre, semejantes generalidades —que
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ponen dé relieve ¥ desiphan ésenciales diferencias, aunque no descienden
~N al verdadero fondo del contenido—es.lo que se lama. caltura. La cultura
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- cuanto, cualquiera quesea el contenido, consiste. sglo
n dividi tes 'y. aprehender._ estas._en determinaciones .y. formas
intelectuales, Lo propio de la cultura, como. tal,-no es-la- libre. universa-

lidad,.que_es.necesario_convertir por si.en.objeto. de. la. «conciencia,, Seme-
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jante. conciencia_del.pensamiento mismo_y, sus, formas,. aisladas-de toda’

materia, es la_filosoffa. La flosofia tiene, sin_duda, la condicién de su

existencia en la_cultura; pero la_cultura consiste solo_en_revestirel-con-
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existenci

- Estas, nociones..son. productos..de. la..reflexién . pensante_y’
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tenido ya existente con la forma de la universalidad, de suerte que'su pose-

sién.mantiene, juntos la forma y_ el contenido, tan inseparablemente, que

un, contenido que se dilate en_riqueza incalc mediante_el_ andlisis

de una representacidn,.resuelta. en.una-muchedumbre. de. representaciones,
serd_tomado, por.meramente_empfrico,.por un.contenido en el cual el pen-
samiento ng tiene, parte alguna, Pero hacer de un objeto, que en si es un
contenido concreto y rico, una representacién simple (como la tierra, el
hombre, etc., o Alejandro, César) y designatlo con una palabra, es obra
del pensamiento, ni m4s ni menos que descomponerlo, aislar en la repre-
sentacién las determinaciones encerradas en él, ddndoles un nombre par-
ticular. No querfa dejar de advertir esto, para evitar decir vaguedades y
vaciedades acerca de la cultura. Respecto, sin embargo, a la opinién que
dio motivo para esta observacién, se ve claramente que, asf como la refle-
xién produce las nociones generales de genio, talento, arte, ciencia, etc., y
las consideraciones generales acerca de ellas, asf la cultura formal no sole
puede, sino que debe progresar, prosperar y alcanzar un alto florecimiento
en cada fase de las formaciones del espiritu, por cuanto estas fases se

desarrollan en forma de Estado y, sobre esta base de civilizacién, llegan a

la reflexi6n-intelectual y, lo mismo que determinan las leyes, asi también,

en todo, producen formas generales. La vida del Estado, como tal, implica
la necesidad de la cultura formal y, por consiguiente, el nacimiento de las
ciencias, asi como de una poesia y un arte culto en general. Las artes,
comprendidas bajo el nombre de plésticas, exigen la convivencia civilizada
de los hombres, aunque no fuera més que por sus necesidades técnicas.
La poesfa, que necesita menos medios exteriores y que tiene por materia
la palabra, producto inmediato del espiritu, puede nacer con gran audacia
y culta expresién, en ese estado de un pueblo que todavia no esti reunido
en vida jurfdica. Ya hemos observado anteriormente que el lenguaje llega
por si mismo a una alta cultura intelectual, antes de la civilizacién.

También la filosoffa aparece necesariamente en la vida del Estado. En
efecto, 'ya hemos dicho que un contenido es culto cuando tiene la forma
propia del pensamiento. Ahora bien, la filosofia es la conciencia de esta
forma, es el pensamiento del pensamiento; por tanto, el peculiar mate-
rial de sus construcciones estd ya preparado en la cultura general. En la
evolucién del .Estado sobrevienen necesariamente periodos en los cuales
el espiritu de las naturalezas nobles tiende a huir del presente para re-
cluirse en las regiones ideales y buscar en ellas la paz que ya no puede
gozar en la realidad, dividida y hostil a si misma; son periodos en que,
habiendo el intelecto reflexivo atacado, destruido y disipado en generali-
dades ateas todo lo santo y profundo que ingenuamente estaba deposi-
tado enla religién, en las leyes y ‘en las costumbres de los pueblos, es
impulsado el pensamiento a convertirse en razén pensante y tiene que
buscar y llevar a cabo con sus propios elementos la restauracién de la
ruina causada por él mismo. .
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Hay, pues, sin duda, en todos los pueblos de la historia universal
poesia, artes pldsticas, ciencia y filosoffa. Pero no solo el tono, el estilo
y la direccién son distintos, sino también el contenido. El contenido se
refiere a la suprema diferencia, a la diferencia de racionalidad. De nada
sitve que una critica estética sedicente superior exija que nuestro gusto
no sea determinado por la materia, que es lo sustancial del contenido, y
afirme que la forma bella como tal, la grandeza de la fantasia y demis
cosas andlogas, son el fin de las bellas artes y lo énico que debe ser con-
siderado y gozado por un 4nimo liberal y un espiritu cultivado. Cuando
el contenido es insignificante, o grosero y fantdstico, o insensato, el sano

sentido del hombre 70 puede hacer caso omiso de él, para acomodar su -

goce a la indole de semejantes obras. Aunque se quisiera equiparar las
epopeyas indias a las homéricas por cierto ntimero de cualidades forma-
les: grandeza en la invencién, fantasfa, vivacidad de las imdgenes y senti-
mientos, belleza de la diccién, etc., la diferencia en el contenido ¥y, por
consiguiente, en lo sustancial, en el interés de la razén —que se orienta
exclusivamente hacia la conciencia del concepto de la libertad y su expre-
sién en los individuos-— seguirfa siendo infinita. No solo hay una forma
cldsica, sino también un contenido clésico. Ademis, la forma y el conte-
nido se hallan tan estrechamente enlazados en la obra de arte, que aquella
solo puede ser clésica si este lo es. Con un contenido. fantdstico, ilimitado
en si mismo —y lo racional es lo que tiene en si medida y término— Ia
forma se hace a la vez desmedida e informe o minuciosa y mezquina. _
Igualmente cabe poner en paralelo la filosoffa china e india con la
metafisica eledtica, pitagérica, spinozista; o incluso con la moderna, Todas,
en efecto, tienen por base lo uno o la unidad, lo universal abstracto. Pero
semejante comparacién o identificacién seria sumamente supetficial. En ella
se pasarfa por alto justamente lo tinico importante, la naturaleza de dicha

unidad. La diferencia esencial consiste precisamente en que aquella unidad .

es concebida en un lado como abstracta y en el otro como concreta —con-
creta hasta la unidad en sf, que es el espfritu—. Pero esa identificacién
prueba precisamente que quien la hace solo conoce la unidad abstracta v,
juzgando las filosoffas, ignora lo que constituye el interés de la filosoffa.

Mas hay también circulos que siguen siendo los mismos 2 pesar de
sus diversos contenidos sustanciales. En este caso la diversidad concierne a
la razén pensante. La libertad, cuya conciencia de si misma es la razén
pensante, tiene la misma rafz que el pensamiento. Asi como no es el
animal, sino solo el hombre, el que piensa, asf también solo el hombre
tiene libertad y la tiene solo porque es un ser pensante. La conciencia de
la libertad implica que el individue se¢ comprende como persona, esto
es, como individuo y, al miismo tiemps, como umiversal y capaz de abs-
traccién y de superacién de todo parzicularismo: se comprende, por
consiguiente, como infinito en si. Los circulos que caen fuera de esta com.
prensién son, por consiguiente, algo comiin a aquellas diferencias sus-
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tanciales. La moral misma, que tiene una relacién tan cercana con Ja
conciencia de la libertad, puede ser muy pura y faltarle, sin embargo,

 esta conciencia de la libertad; expresars los deberes y derechos universa-

les como preceptos objetivos o —si se limita a la elevacién formal yala
renuncia a lo sensible y a todos los motivos sensibles— como algo mera-
mente negativo. La moral ching —desde que Furopa ha tenido conocimien-
to de ella y de las obras de Confucio—, ha merecido las mayores alaban-
zas, con reconocimiento de su excelencia, por parte de los europeos,
aunque estos estdn familiarizados con la moral cristiana. También se ha
reconocido la sublimidad con que la religién y la poesfa indias (la superior)
y en especial su filosoffa expresan y ordenan el abandono y sacrificio de
lo sensible. Estas dos naciones carecen, sin embargo —puede decirse que
enteramente—, de la esencial conciencia que el concepto de la libertad
debe tener de si mismo, Para los. chinos las reglas morales son como
leyes naturales, preceptos positivos externos, derechos y deberes impuestos
o reglas de mutua cortesfa. Filtales la libertad, mediante la cual tan solo
las determinaciones sustanciales de la razén se convierten en conciencia
motal; la moral es para ellos asunto del Estado y es administrada por
los funcionarios y los tribunales. Aquellas de entre sus obras de moral,
que no son cbdigos del Estado, sino que se dirigen a la voluntad yala
conciencia subjetivas, léense, igual que las obras morales de los estoicos,
como una serie de preceptos necesatios para el fin de la felicidad, de tal
modo que parece posible decidirse libremente a seguitlos o no. Igualmente
la figura de un sujezo abstracto, el sabio, constituye entre los chinos, lo
mismo que entre los estoicos el 4pice de las doctrinas morales. En la doc-
trina indiz que renuncia a la sensibilidad, 2 los apetitos, a los intereses
terrenos, el fin y término no es una libertad afirmativa y moral, sino Ja
nada de la conciencia, Ia no vida, en el sentido espiritual e incluso fisico.

[Un pueblo pertenece a la historia universal cuando en su elemento y
fin fundamental hay un principio universal, cuando la obra que en él pro-
duce el espiritu es una organizacién motral y politica. Cuando solo el apetito
es quien impulsa a los pueblos, este impulso pasa sin dejar huellas; por
ejemplo, el fanatismo. No existe una obra. Sus dnicas huellas son la ruina
y la destruccién. Los griegos hablan del reinado de Cronos, el Tiempo, que
devora a sus hijos, los hechos. Era la edad de oro, sin obras morales.
Solo Zeus, el dios politico de cuya cabeza ha nacido Palas Atenea, y a
cuyo circulo pertenece Apolo, juntamente con las Musas, solo Zeus vence'
al Tiempo, realizando una obra sabia y moral, creando el Estado. .

Lo objetivo de la obra consiste solo en la conciencia que se tiene de
ella. El elemento de una obra contiene la determinacién de Ia universalidad,
del pensamiento. No hay objetividad sin pensamiento; este es la base,

" El pueblo tiene que saber lo universal, base de su moralidad, medio por

el cual lo particular desaparece. El pueblo tiene, pues, que conocer las
determinaciones de su derecho y su religién. El espititu no puede con-
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tentarse con que exista un orden y un culto; lo que él quiere es este cono-
cimiento de sus determinaciones. Solo asf se coloca el espiritu en la unidad
de su subjetividad con lo universal de su objetividad. Su mundo es, sin
duda, un mundo de partes exteriores unas a otras, y respecto a este mundo
el espiritu ejercita la intuicién externa, etc. Pero también la unidad de su
intimidad con este su mundo, debe existir para él. Esta unidad es su libera-
cién suprema, porque el pensamiento es lo mds intimo del espiritu. El
punto supremo de la cultura de un pueblo consiste en comprender el pen-
samiento de su vida y de su estado, la ciencia de sus leyes, de su derecho
y-de su moralidad; pues esta unidad es la mds intima unidad a que el
espititu puede llegar consigo mismo. Lo que le importa en su obra es
tenerse como objeto. Ahora bien, el espiritu se tiene como objeto, e
su esencia, cuando se piensa a si mismo. En este punto el espiritu conoce,
pues, sus principios, lo universal de su mundo real. Si queremos saber lo
que ha sido de Grecia, hemos de buscarlo en Séfocles y Aristéfanes, en
Tucidides y Platén; aqui ha advenido a la historia la esencia de la vida
griega. En estos individuos el espiritu griego se ha comprendido a si mis-
mo, representidndose y pensdndose. ,

Esta conciencia espiritual que el pueblo tiene de si mismo es lo supre-
mo. Pero, en primer término, solo es ideal. Esta obra del pensamiento
constituye la mds honda satisfaccién; pero siendo universal, es a la vez
ideal; es distinta, por su forma, de la verdadera efectividad, de la obra y
de la vida reales, por medio de las cuales se ha producido esta obra. Ahora
hay una existencia real y otra ideal. En esta época vemos, pues, c6mo un
pueblo halla satisfaccién en representarse la virtud y en hablar de ella con
palabras que se ponen unas veces al lado de la virtud y otras en su lugar.
El espiritu ha producido esta virtud y sabe traer a la reflexién lo irrefle-
sivo, el puro hecho. Asi logra en parte tener conciencia de la limitacién
que aqueja a estas determinaciones —como la fe, la confianza, la costum-
bre— y descubte razones para separarse de ellas, de sus leyes. Esto sucede
en general siempre que el intelecto empieza a pedir razones; pues si no las
encuentra, esto es, si no encuentra algo universal y enteramente abstracto,
que sirva de base a aquellas leyes, la representacién de la virtud se torna
vacilante y lo absoluto ya no tiene valor como tal, sino solo por cuanto

se funde en razones. Con esto surge la separacién de los individuos unos -

de otros y del todo; sirge el destructor egofsmo, la vanidad, la busca
del propio provecho y satisfaccién a costa del todo. Pues la conciencia
es subjetividad; y esta lleva en sf la necesidad de aislarse. Asi aparecen
la vanidad y el egoismo; asi brotan las pasiones y los intereses propios, des-
atados, como una perdicién. Esto, empero, no es la muerte natural del
espiritu de los pueblos, sino su divisién interna. .

" Asi Zeus, que ha puesto un fin a la voracidad del Tiempo y ha dete-
nido su paso, después de haber fundado algo sdlido, ha sido devorado
con todo su imperio por el principio del pensamiento, progenitor del cono-

-
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cimiento, del razonamiento, de la evidencia fundada en razones y de la
exigencia de razones. El tiempo es la negacién, en lo sensible. El pensa-
miento es también la negacién; pero es la mds intima forma, la forma
infinita en que todo ser se deshace y, en primer término, el ser finito, la
forma definida. El tiempo es la negacién corrosiva; pero el espiritu tam-
bién lo es, porque destruye todo contenido determinado. El espiritu es lo
universal, lo ilimitado, la forma interna infinita y, por tanto, acaba con

‘todo lo finito. Incluso cuando lo objetivo no aparece como finito y limi-

tado por su contenido, ha de aparecer, sin embargo, como dado, como
inmediato, como algo impuesto y, por tanto, como algo que no puede
trazar limites al pensamiento ni permanecer erigido como limite para el
sujeto pensante y la reflexién infinita.

Ahora bien, esta destruccién, obra del pensamiento, es necesariamen-
te a la vez la produccién de un nuevo principio. El pensamiento, siendo

universal, es destructor; pero esta destruccién contiene, en realidad, el

principio anterior, solo que ya no en su primitiva determinacién. Se ha
conservado la esencia universal; peto su universalidad ha sido destruida
como tal. El principio anterior se ha transfigurado mediante la universa-
lidad. Pero a la vez hay que considerar la modalidad actual como dis-
tinta de la anterior; en esta el principio actual existia anteriormente, y
solo tenfa una existencia externa por cuanto estaba ligado a un complejo
de diversas circunstancias. Lo que anteriormente existia en una individua-
lidad concreta, es elaborado ahora en la forma de la universalidad. Pero
también existe algo nuevo, una determinacién més amplia. El espiritu,

tal como ahora est4 determinado, tiene otros intereses y fines mds amplios. .

La transformacién del principio acarrea otras determinaciones del conte-
nido. Todos sabemos que el hombre culto tiene muy distintas exigencias
que el hombre inculto del mismo pueblo, aunque este vive en la misma
religién y moralidad y su estado sustancial es enteramente el mismo. La

" cultura parece ser primero puramente formal; pero produce también una

diferencia de contenido. El cristiano culto y el inculto parecen exactamente
iguales; tienen, sin embargo, necesidades muy distintas. Lo mismo pasa
en las relaciones de la propiedad. El siervo tiene una propiedad; pero
vinculada a cargas por las cuales otro resulta copropietario. Ahora bien,
si se piensa en lo que es la propiedad, se advierte que solo uno puede ser
el duefio. El pensamiento hace resaltar lo universal y con ello hace que
surja otro interés, otras necesidades. .

La determinacién de este trdnsito consiste en que lo existente es pen-
sado y, por tanto, elevado a la universalidad. El espiritu consiste en apre-

hender lo universal, lo esencial. Lo universal, comprendido tal como es
- verdaderamente, es la sustancia, la esencia, lo verdaderamente real. Esta

universalidad es, por ejemplo, en €l esclavo el hombre; la particularidad
se disuelve aqui en la universalidad. Si, pues, la particularidad es abolida
en un pueblo por el pensamiento —como por ejemplo sucede en el atenien-
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se—; si el pensamiento evoluciona en el sentido de que el ptincipio par-
ticular de este pueblo ya no resulte esencial, este pueblo no puede ya exis-
tir; ha surgido un nuevo principio. La historia universal pasa entonces a
otro pueblo. En la historia los principios existen bajo la forma de los espi-
ritus de los pueblos; y estos son, a la vez, existencias naturales. La fase,
que el espiritu ha alcanzado, existe como principio. natuyral del pueblo,
como nacidn. El espititu aparece en distintas formas, seglin sus maneras
de desplegatse en ese elemento natural determinado. Asf Ia nueva y supe-
tior determinacién del espiritu de un pueblo aparece como negacién, como
ruina de lo existente; pero el aspecto positivo aparece como un nueve
pueblo. Un pueblo no puede recorrer varias fases, no puede hacer dos
veces época en la historia universal. Para que surgieran en un pueblo inte-
reses verdaderamente nuevos, el espiritu de este pueblo tendria que querer
algo nuevo. Pero ¢de dénde vendria este algo nuevo? Este algo nuevo
no podria ser més que una superior y mds universal representacién de si
mismo, una superacién de su principio, una tendencia hacia otro prin-
cipio mds universal. Pero precisamente entonces surge otto principio de-
terminado, un nuevo espfritu. Un pueblo solo puede ser una vez dominante
en la historia universal, porque solo una fancién puede setle encomenda-
da en el proceso del espiritu.

Este progreso, esta serie de fases, parece ser un progreso infinito, con-
forme a la representacién de la perfectibilidad, un progreso que permanece
eternamente lejos del fin. Aunque en el tednsito 2 un nuevo principio el
contenido del anterior es comprendido de wn modo mis universal, es lo
cierto que también la nueva forma es una forma determinada. Por otra
parte, la historia trata de la realidad, en Ia cual lo universal tiene que
presentarse como un modo determinado. Ninguna forma determinada pue-
de consolidarse frente al pensamiento, frente al concepto. Si hubiese algo
que €l concepto no pudiese disolver, digerir, esto serfa el mayor desgarra-
miento e infelicidad. Pero, ademis, si hubiese algo asf, habria de ser el
pensamiento mismo, tal como se comprende a s{ mismo; pues el pensa-
miento es lo limitado en sf y toda realidad est4 definida en el pensamiento.
Y asf cesarfa ese desgarramiento y el pensamiento quedarfa satisfecho en
si. Este serfa el fin dltimo del mundo. Ia tazén conoce lo verdadero, lo
existente en si y por sf, lo que no tiene limitacién. El concepto del espiritu
es la vuelta sobre si mismo, el hacer de si el objeto; luego el progreso no es
un progreso indefinido en lo infinito, sino que existe un fin, a saber, la
vuelta sobre si mismo. Existe, pues, tambiéa un cierto ciclo. El espfritu
se busca a si mismo.

Se dice que el fin dltimo €s el bien. Esta es, en primer término, una
expresién indeterminada. Se podrfa y se debe recordar aquf la forma reli-
giosa. En general no debemos en la filosoffa evitar por timidez otras res-
petables intuiciones. Segén la intuicién religiosa, el fin consiste en que el
hombre sea santificado. Tal es, desde el punto de vista religioso, €l fin

El curso de la historia universal 149

propio de los individuos. El sujeto se asegura, como tal, el cumplimiento
de su fin en la institucién re igiosa. Pero, asi entendido, ese fin presupone
un contenido de fndole universal en que las almas encueni.an su salva-
cién. Se podria pensar que esta representacién de la salvacién no nos afec-
ta para nada, por ser el fin futuro, ultraterreno. Pero entonces la existencia
seguiria siendo atn la preparacién para ese fin. Efi general, esta distincién
solo tiene valor en su aspecto subjetivo; en efecto, a los individuos solo
les quedarfa el considerar meramente como un medio aquello que les con-
duce a la salvacién. Pero no es asi; sino que ese fin debe concebirse como
lo absoluto. Segiin Ia concepcidn religiosa, el fin de la existencia natural
y de la actividad espiritua] es la glorificacién de Dios. Este es, en efecto,
el fin méds digno del espiritu y de la historia. El espiritu se hace objetivo
y se comprende a s{ mismo. Solo entonces existe realmente como un pro-
ducto de si mismo, como un resultado, Comprenderse quiere decir com-
prenderse pensindose. Pero esto no significa meramente el conocimiento
de algunas determinaciones arbitrarias, caprichosas, pasajeras, sino la com-
prensién de lo absoluto mismo. El fin de] espiritu es, por tanto, adquirir
conciencia de lo absoluto, de tal modo que esta conciencia apatrezca como
la dnica y exclusiva verdad, y que todo haya de enderezarse y esté realmen-
te enderezado a que el espiritu tija y siga rigiendo la historia. Conocer
realmente este espfritu es dar honra a Dios o exaltar la verdad. Este es
el absoluto fin dltimo y la verdad es el poder mismo que lleva a cabo Ia
glorificacién de la verdad. En la honra de Dios tiene el espiritu individual
también su honra; pero no su honra particular, sino Ia honra que trae
el conocimiento de que su actividad para la honra de Dios, es lo absoluto.
Aquel espfritu estd en la verdad, entra en relacién con lo absoluto; por
tanto estd en sf mismo. Aqui ha desaparecido la antitesis interna que hay
siempre en el espiritu limitado, el cual solo conoce su esencia como un
limite y se eleva sobre este limite mediante el pensamiento. Aqui, pues,
no puede sobrevenir la muerte natural.

Al concebir la historia universal, tratamos de la historia, en primer
término, como de un pasado; pero tratamos tambidn del presente. Lo ver-
dadero es eterno en si y por sf; no es ni de ayer ni de mafiana, sino pura
y simplemente presente, en el sentido del absoluto presente. En la idea
se conserva eternamente lo que parece haber pasado. La idea es presente;
el espiritu es inmortal; ni ha habido un antes en que no existiera, ni
habrd un ahora en que no exista; no ha pasado, ni puede decirse que
todavia no sea, sino que es absolutamente ahora. Queda dicho con esto
que el mundo y forma presentes del espiritu y su actual conciencia de sf
comprende todas Ias fases anteriores de la historia. Estas se han desarro-
llado en sucesién, independientes; pero el espiritu ha sido en sf siempre
lo que es y la diferencia se reduce al desarrollo de este «en si». El espfritu
del mundo actual es el concepto que el espiritu tiene de si mismo. Bl es
quien sustenta y rige el mundo. Xl es.el resultado de los esfuerzos de seis
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mil afios. Es lo que el espiritu ha producido mediante el trabajo de la
historia universal, lo que ha debido nacer de este trabajo. Asi hemos de
entender la historia universal. En ella se nos ofrece la labor del espiritu;
en ella vemos cémo el espiritu llega al conocimiento de si mismo y lo

realiza en las distintas esferas condicionadas por €l.

-En este sentido podemos recordar que todo individuo necesita recorrer
en su formacién distintas esferas, que fundan su concepto del espiritu y
se forman y desarrollan cada una por si, independientemente, en una deter-
minada época. Pero el espiritu fue siempre lo que es ahora; y. es ahora solo
una conciencia mds rica, un concepto més hondamente elaborado, de sf
mismo. El espiritu sigue teniendo- en 'si todas las fases del pasado y la
vida del espiritu en la historia es un curso ciclico, de distintas fases, en
parte actuales, en parte surgidas ya en una forma pasada. Por cuanto tra-
tamos de la vida del espiritu y consideramos todo en la histotia universal
como su manifestacién, siempte nos ocupamos del presente cuando re-
corremos el pasado, por grande'que sea. La filosoffa trata de lo presente,
de lo real. El espiritu sigue teniendo, en su fondo actual, los momentos

que parece tener detrds.de si. Tales como los ha recorrido en la historia,

asi ha de recorretlos al presente, en el concepto de si mismo.]

g
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Capituio 1

LAS DISTINTAS MANERAS DE
CONSIDERAR LA HISTORIA

Hay tres maneras de considerar la historia. Existe la historia inmediasa,
la historia reflexiva y 1a historia filosédfica. .

Por lo que se refiere a la primera, empezaré por citar los nombres de
Herodoto, Tucidides y demds historidgrafos semejantes, para dar asf una
imagen precisa de la clase de hisioria a que aludo. Estos historiadores
vivieron en el espiritu de los acontecimientos por ellos descritos; perte-
necieron a dicho espiritu. Trasladaron al terreno de la representacién es-
piritual lo sucedido, los hechos, los acontecimientos y estados que habfan
tenido ante los ojos. Estos historiadores hacen que lo pasado, lo que vive
en el recuerdo, adquiera duracién inmortal; enlazan y unen lo que trans-
curre raudo y lo depositan en el templo de Mnemosyne, para la inmorta-
lidad. Sin duda, estos historiégrafos de la historia inmediata tuvieron a su
disposicién relaciones y referencias de otros —no es posible que un hombre
solo lo vea todo—; pero solo al modo como el poeta maneja, entre otros
ingredientes, el lenguaje culto, al que tanto debe. También el poeta elabora
su materia para la representacién; en ella reside la obra principal; es su
creacién. Y lo mismo les sucede a los historigrafos. Pero el poeta, que
encuentra su materia en la sensacién, traduce esta materia més bien ala
representacién sensible que a la espiritual. Los poemas no tienen verdad
histdrica; no tienen por contenido la realidad determinada. Las leyendas,
los cantares populares, las tradiciones, son modos, turbios atin, de afianzar
Io sucedido; son producidos por pueblos de conciencia turbia; v estos
pueblos quedan excluidos de la historia universal. Aqui nos referimos
a pueblos ya cultivados, que tenfan conciencia de lo que eran y de lo que
querian. La historia propiamente dicha de un pueblo comienza cuando
este pueblo se eleva a-la conciencia. La base de la realidad intuida e intui-
ble es mucho mds firme que la caducidad, sobre la cual nacieron esas
leyendas y esos poemas, que ya no constituyen lo histérico en los pueblos
que han llegado a una firmeza indivisible y a una individualidad completa.

Estos historiégrafos inmediatos transforman, pues, en una obra de la
representacién los acontecimientos, los hechos y los estados de su presente.
El contenido de estas historias no puede ser, por tanto, de gran exten-



154 ) . Introduccidn especial

sién externa (considerad a Herodoto, a Tucidides, a Guicciardini '). Su ma-
teria esencial es 10 que estaba presente y vivo en el circulo de sus.autores.
El autor desctibe lo que é] mismo, mds o menos, ha contribuido 2 hacer o,
por lo menos, ha vivido. Tritase de breves periodos, de figuras individua-
les, hombres y acontecimientos. Los rasgos singulares, no sometidos a re-
flexién, con que el historiador compone su cuadro, estén determinados en
este cuadro lo mismo que en la intuicién del autor o en las narraciones
intuitivas que el autor escuchara; y asf los ofrece el historiador a Ia re-
presentacién de la posteridad. La cultura del historiador y la cultura de
los sucesos, que describe; el espiritu del autor y el espisitu de la accién
que narra, son uno y el mismo. Por eso no tiene el autor reflexiones que
afiadir, puesto que vive en la cosa misma y no ha trascendido de ella.
Y si, como César, pertenece a la clase de los generales o politicos, enton-
ces son sus propios fines los que se presentan como fines histéricos.

Aqui hemos de hacer una observacién, aplicable también a épocas pos-
teriores. Cuando un pueblo ha llegado a una cultura bastante avanzada,
prodicense en su seno diferencias de educacién, que nacen de las diferen-
cias de clase. El escritor, si ha de contarse entre los historiégrafos inme-
diatos, ha de pertenecer a la clase de aquellos cuyos actos quiere referir:
los politicos o los generales. El espiritu de la cosa misma implica que en
épocas cultas sea el escritor también culto; el escritor debe tener cop-
ciencia de sus principios. Ahora bien, afirmamos aqui que semejante his-
toriégrafo no reflexiona, sino que presenta las personas y los pueblos
mismos; y contra esto que decimos patecen testimoniar los discursos que
leemos en Tucidides, por ejemplo, y de los cuales puede decirse, sin duda,
que no fueron pronunciados asf. Mas en este punto hay que tener en
cuenta que las acciones se revelan también como discursos, por cuanto
actan también sobre la representacién. Pero los discursos son actos entre
los hombres y actos muy esencialmente eficaces. Por medio de los dis-
cursos son empujados los hombres a la accién; y estos discursos consti-
tuyen entonces una parte esencial de la historia. Sin duda suelen decir los
hombres: «Eso no fue mds que palabreria», dando a entender con esta
frase que los discursos son inocentes. Y los discursos que son mera pala-
brerfa, tienen en efecto la ventaja importante de ser inocentes. Pero los
discursos entre pueblos o a un pueblo o a los principes, son pattes inte-
grantes de la historia. Contienen explicaciones acerca de las reflexiones y
principios de la época; y pueden ahorrar al historidgrafo el trabajo ‘de
hacer €l mismo esas reflexiones. Y si el historiégrafo mismo forja dichos
discursos, estos resultan siempre los discursos de su época, puesto que el
historiador est4 sumergido en la cultura de su época. Si, por ejemplo, los
discursos de Pericles, el politico m4s hondamente culto, més auténtico y

! Guicciardini, Francisco, 1483-1540. Istoria d'Itdlia (1561-64), que trata el pe-
riodo de 1492-1534. .
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noble, han sido elaborados por Tucfdides, no por eso son ajenos y extra-
fios a Pericles. En sus discursos -manifiestan esos hombres las mdaximas
de su pueblo, su propia personalidad, la conciencia de sus Hw_mnmﬁ.vmmm poli-
ticas y de su fndole moral y espiritual, los principios de su mm&&&.w de
su modo de obrar. El historiégrafo pone en su boca no una conciencia
postiza y prestada, sino la propia cultura de los que hablan. )

El que quiera convivir con las naciones, conocer su espiritu, sumer-
girse en ellas, ha de hacer larga estadia en esos escritos y dedicarse a su
estudio detenido; y el que quiera gozar rdpidamente de la historia, puede
atenerse a ellos. Esos historiadores, en quienes puede buscarse no solo
conocimientos, sino también deleite hondo y auténtico, no son _tantos
como pudiera creerse. Herodoto, padre, esto es, creador de la historia,
y Tucidides han sido ya nombrados. También La retirada de los diex mil,
de Jenofonte, es uno de esos libros inmediatos. Los Comentarios, de
César, constituyen la obra maestra de un gran espiritu. En la antigtiedad
Jos historidgrafos eran necesariamente grandes capitanes y hombres de
Estado. En la Edad Media, si exceptuamos a los obispos, que estaban en
el centro de los hechos politicos, habremos de citar a los frailes, ingenuos
cronistas, cuya vida era tan retirada como llena de relaciones era, en cam-
bio, la de aquellos hombres de la antigiiedad. En la Edad Moderna las cir-
cunstancias han cambiado. Nuestra cultura es esencialmente comprensiva
y transforma en seguida todos los acontecimientos en relatos para la re-
presentacién. Poseemos relatos excelentes, sencillos, precisos, sobre todo
de las guerras, relatos que pueden muy bien figurar junto a los de César,
y que, por la riqueza de su contenido y la referencia de los recursos y las
condiciones, son todavia mds instructivos. También aqui pueden citarse
las «memorias» francesas. Estdn escritas, a veces, por personas de talento

n. . . . P
- sobre pequefias circunstancias y contienen con frecuencia muchas anécdo-

tas, de manera que su base es a veces deleznable; pero otras veces son
verdaderas obras maestras de la historia, como las del Cardenal .mm Retz ;
que se refieren a un campo histérico méds amplio. En Alemania es raro
encontrar maestros semejantes. Federico el Grande (Histoire de mon temps)
constituye una gloriosa excepcién. Estos hombres deben haber ocupado
posiciones elevadas. Solo cuando se vive en las alturas pueden noEmBEmnmn
las cosas en conjunto y también fijarse en cada una de ellas; no asf cuando
desde las. capas inferiores se lanza la mirada hacia arriba por un mezquino
agujero. :

Podemos llamar al segundo género de historia, historia reflexiva. Su
cardcter consiste en trascender del presente. Su exposicién no estd planeada
con referencia al tiempo particular, sino al espiritu, allende el tiempo par-

ticular. En este segundo género, cabe distinguir diferentes especies.

' Jean Frangois Paul de Gondi, cardenal de Retz, 1614-79, uno de los princi-
pales caudillos de la Fronda.
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Inténtase hacer sinopsis que comprendan la historia toda de un pue-
blo o de un pafs o del mundo; en suma, eso que llamamos historia general.
Estas son necesariamente compilaciones, para las cuales es preciso utilizar
los escritores inmediatos, los relatos de otras personas. Su idioma no es
de la intuicién; no tienen ese caricter peculiar de las obras escritas
por quienes han presenciado los acontecimientos. De esta especie son, por
necesidad, todas las historias universales. Pero, si estdn bien hechas, son
indispensables. En esto, lo principal es la elaboracién del material histérico,
al cual se acerca el historiador con su espiritu propio, que es distinto del
espiritu que domina en el contenido. Aqui han de ser de importancia sobre
todo los principios que tenga el autor sobre el contenido y fines de las
acciones y acontecimientos que describe y también acerca del modo cémo
va a escribir la historia. Entre nosotros, alemanes, la reflexién y juicio
sobre esto es muy variable; cada historiégrafo tiene en esto su punto de
vista particular. Los ingleses y los franceses saben de un modo mis ge-
neral cémo debe escribirse la historia; se colocan mis que nosotros en
el plano de la cultura general y nacional. Entre nosotros cada historié-
grafo se forja una peculiaridad. En vez de escribir la historia, los alemanes
nos esforzamos de continuo por averiguar cémo debe de escribirse la
historia.

Esta primera especie de la historia reflexiva se conexiona intimamente
con la anterior, cuando no se propone otro fin que exponer al conjunto
total de la historia de un pafs. Estas compilaciones (entre ellas citaremos
las historias de Livio, de Diodoro de Sicilia, la Historie de Suiza, de Juan
von Miiller) si estdn bien hechas, son muy dtiles y meritorias. Sin duda,
las mejores son aquellas en que los historiadores se acercan lo mds posible
al primer género, y escriben tan intuitivamente, que el lector puede tener
la representacién de que estd oyendo un contemporineo o testigo pre-
sencial referir los acontecimientos. Ahora bien, el intento de sumir al
lector en el tiempo pasado y de darle Ia impresién de que esti escu-
chando a un contemporineo, se desgracia comtinmente; porque &l tono
tnico que ha de tener necesariamente un individuo pertenece a una deter-
minada cultura, no suele modificarse al compds de los tiempos por los
cuales va pasando la historia, y el espiritu que habla por boca del escritor
es distinto del espiritu de esos tiempos. El historiégrafo es siemptre un
individuo tnico, en cuyo espiritu refléjanse los tiempos. Asi Livio pone
en boca de los viejos reyes de Roma, de los cénsules, de los. generales,
discursos que parecen hechos por hébiles abogados de la época del propio
Livio. La fdbula de Menenio Agrippa es natural; y con ella contrastan
extraflamente los demds discursos. Livio nos ofrece igualmente descrip-
ciones de batallas, como si las hubiera presenciado, cuyos rasgos pueden,
sin embargo, aplicarse a las batallas de todos los tiempos, y cuya preci-
sién, por otra parte, contrasta con la falta de nexo y con la inconsecuencia

que reina en otros trozos acerca de circunstancias capitales, La diferen- .
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lectura del viejo Tschudi2;
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cia que existe entre semejantes compiladores y un historiégrafo inmediato,
recondcese tan pronto como se comparan las partes conservadas de Polibio
con las selecciones y restimenes que de él hace Livio. Juan von Miiller?,
deseando permanecer fiel a las épocas que describe, ha dado a su historia
un estilo rigido, vacuamente solemne y pedante. Mucho mds grata es la
todo aqui es ingenuo y mucho mds natural
que en la falsa y afectada antigiiedad de J. von Miiller.

Una historia que quiera abarcar largos periodos o la historia universal
toda, debe renunciar de hecho 2 Ia exposicién individual de la realidad y
reducirse a abstracciones; no solo en el sentido de que ha de prescindir
de ciertos acontecimientos y ciertas acciones, sino en el otro sentido de
que el pensamiento es el mi4s poderoso abteviador. Una batalla, una gran
victoria, un asedio, ya no son lo que son, sino que se compendian en sim-
ples determinaciones. Cuando Livio refiere las guerras con los volscos,
limftase a veces a decir: este afio hubo guerra con los volscos. Estas repre-
sentaciones generales son el recurso de la historia reflexiva, que de esta
suette se reseca y uniformiza. Pero no puede ser de otro modo.

La segunda especie de historia reflexiva es la historia pragmitica. Cuan-
do tenemos que ocuparnos del pasado y de un mundo lejano, dbrese para
el espiritu un presente, que el espiritu tiene, por su propia actividad,
como recompensa de sus esfuerzos. La necesidad de un presente se mani-
iesta siempre al espiritu; y este presente tiénelo el espiritu en el intelecto.
El nexo interior de los acontecimientos, el espiritu general de las rela-
ciones’es algo perdurable, algo nunca caduco, algo presente siempre. Los
acontecimientos son distintos, pero lo universal e interno, el nexo, es
siempre uno. Esto anula el pasado y hace presente el acontecimiento. Las
reflexiones pragmdticas, por abstractas que sean, resultan efectivamente
algo presente e insuflan vida actual en las referencias del pasado. Las rela-
ciones generales, los concatenamientos de las circunstancias no vienen,
como antes, a afiadirse a los acontecimientos, expuestos en su individuali-
dad y singularidad, sino que se convierten ellos mismos en un aconteci-
miento. Aparece ahora lo universal y ya no lo particular. Si son sucesos
completamente individuales los que reciben este trato univetsal, ello resul-
ta, sin duda, ineficaz e infecundo. Pero si es todo el nexo del suceso el que
obtiene amplio desarrollo, entonces manifiéstase el espiritu del escritor. Asi,
pues, del espiritu propio del escritor depende que esas reflexiones sean
realmente interesantes y vivificadoras,

Hay que tener aqui especialmente en cuenta el propdsito moral con
que muchos de esos escritores han concebido la historia; hay que tener

! 1752-1809: Historia de Swuiza, obta comenzada en 1790 y terminada en 1808,

24 libros de bistorias generales, publicados en 1810.
* Egidio de Tschudi, 1505-1527. Su Crduica de Suiza fue publicada por vez
primera en 1734-36.
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en cuenta las ensefianzas que muchas veces se sacan de la historia. Con
frecuencia considéranse las reflexiones mordles como los fines esenciales
que se derivan de la historia, la cual ha sido muchas veces elaborada con
el propésito de extraer de ella una ensefanza moral. Los ejemplos del
bien subliman, sin duda, siempre el 4nimo, sobre todo el 4nimo de Ia
juventud, y deben emplearse en la ensefianza moral de los nifios, como
representaciones concretas de principios morales y de verdades univer-
sales, para inculcar a los nifios la nocién de lo excelente. Pero el terreno
en donde se desarrollan los destinos de los pueblos, las resoluciones, los
intereses, las situaciones y complicaciones de los Estados, es bien distinto
del terreno moral. Los métodos morales son muy sencillos; la historia
biblica es suficiente para esa ensefianza. Pero las abstracciones morales de
los historigrafos no sirven para nada. Hablase mucho de la utilidad
especial que reporta la historia. Dicese que de la historia se derivan los
principios para la vida; que el conocimiento y estudio de la historia per-
tenece a la cultura, por cuanto nos ensefia las méximas por las cuales
deben regirse los pueblos; que este es en verdad el gran provecho de la
historia, Juan von Miiller insiste mucho sobre esto en sus cartas y aun
cita las méximas que ha aprendido en la historia. Pero los simples manda-
mientos morales no penetran en las complicaciones de la historia universal.
Suele aconsejarse a los gobernantes, a los politicos, a los pueblos, que
vayan a la escuela de la experiencia en la historia. Pero lo que la expe-
riencia y la historia ensefian es que jamés pueblo ni gobierno alguno han
aprendido de la historia ni ha actuado segiin doctrinas sacadas de la his.

toria. Cada pueblo vive en un estado tan individual, que debe resolver y .

resolverd siempre por si mismo; vy, justamente, el gran cardcter es el que
aqui sabe hallar lo recto. Cada pueblo se halla en una relacién tan singular,
que las anteriores relaciones no son congruentes nunca con las posteriores,
ya que las circunstancias resultan completamente distintas. En la premura
y presién de los acontecimientos del mundo, no sirve de nada un prin-
cipio general, un recuerdo de circunstancias semejantes, porque un recuer-
do desmedrado no tiene poder ninguno en la tormenta del presente, no
tiene fuerza ninguna en la vivacidad y libertad del presente. Lo pléstico
de la historia, es cosa bien distinta de las reflexiones extraidas de la his-
toria. No hay un caso que sea completamente igual a otro. Nunca la igual-
~dad entre dos casos es tanta, que lo que resulté lo mejor en el uno haya
de serlo también en el otro. Todo pueblo tiene su propia situacién. Y para
conocer los conceptos de lo recto, lo justo, etc., no hace falta consultar
la ‘historia. Nada més necio, en este sentido, que la tan repetida apela-
cién a los ejemplos de Grecia y-de Roma, como solia hacerse en Francia
durante la época revolucionaria.
nuestros pueblos son totalmente distintas. Juan von Miiller abrigaba esos
propdsitos morales en su Historia General y en su Historiz de Suiza, y
ha preparado esas doctrinas para el uso de principes, gobiernos y pueblos,

La npaturaleza de aquellos pueblos y la de -
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principalmente del pueblo suizo. Ha reunido una coleccién de doctrinas y
reflexiones y, en su correspondencia, indica muy a menudo el ndmero exacto
de reflexiones que ha preparado durante la. semana. Luego ha espolvoreado
sus narraciones con sentencias, a la buena de Dios, Pero estas sentencias
no tienen aplicacién viva més que para un solo caso. Sus pensamientos son
muy superficiales; por eso se hace a veces pesado y aburrido, y no debe
contar esto entre sus buenos éxitos. Las reflexiones deben ser concretas;
el sentido de la idea, tal como ella misma se manifiesta, es el interés ver-
dadero. Asi sucede, por ejemplo, en Montesquieu, que es la vez exacto
y profundo y que posee la Iibre y amplia intuicién de las situaciones, intui-
cién que comprende el sentido de la idea y puede dar a las reflexiones ver-
dad e interés. ,

Por eso las obras de historia reflexiva se suceden de continuo. A la
disposicién de todos estén los materiales; todo el mundo puede considerat-
se ficilmente como capacitado para ordenatlos, elaboratlos e imprimir en
ellos su propio espiritu, como si fuera el espiritu de los tiempos. Asf se
ha producido un exceso de tales historias reflexivas; y se ha vuelto a las
descripciones minuciosas, a la imagen detallada de los acontecimientos, al
cuadro tomado desde todos los puntos de vista. Estas descripciones no
carecen, sin duda, de valor; pero solo sitven de material. Nosotros, los
alemanes, nos contentamos con ello. En cambio, los franceses prefieren
traer el pasado al presente, forjandose con ingenio un ptesente y refiriendo
el pasado al estado presente. : .

El tercer modo de la historia reflexiva es el critico. Debemos citarlo,
porque constituye la manera c6mo en Alemania, en nuestro tiempo, es tra-
tada la historia. No es Ia historia misma la que se ofrece aqui, sino la
historia de la historia, un juicio acerca de las narraciones histdricas y una
investigacién de su_verdad y del crédito que merecen. La historia romana
de Niebubr estd escrita de esta manera. El presente, que en esto hay, y
lo extraordinario, que debe haber, consisten en la sagacidad del escritor,
que extrae algo de las narraciones; no consisten empero en las cosas mismas.
El escritor se basa en todas las circunstancias para sacar sus consecuencias
acerca del crédito merecido. Los franceses han hecho en esto muchas obras
muy fundamentadas y ponderadas. Pero no han pretendido dar a este mé-
todo critico la validez de un método histérico, sino que han compuesto
sus juicios en forma de tratados criticos. Entre nosotros la llamada alta
critica se ha apoderado no solamente de la filologfa en general, sino tam-
bién de los libros de historia, donde abandonando el suelo de Ia. historia,
el mesurado estudio histérico, ha abierto ancho campo a las més capri-
chosas representaciones y combinaciones. Esta alta critica ha tenido que
justificarse de dar entrada a todos los engendros posibles de una vana ima-
ginacién. También es este un modo de llevar el presente al pasado, ponien-
do ocurrencias subjetivas en el lugar de los datos histéricos —ocurrencias
que pasan por tanto mds excelentes cuanto més audaces son, es decir, cuan-
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to més se fundan en deleznables bases y mezquinas circunstancias y cuanto
mds contradicen los hechos segutos de la historia.

La dltima esfera de la historia reflexiva es la historia especial, la de un

punto de vista general, que se destaca en la vida de un pueblo, en €l nexo

total de la universalidad. Preséntase, pues, como algo parcial, particular. -

Sin duda lleva a cabo abstracciones; pero, puesto que adopta puntos de
vista universales, constituye, al mismo tiempo, el trdnsito a la historia
universal filosGfica. Nuestra representacién, al formarse la imagen de un
pueblo, implica méds puntos de vista que la de los antiguos, contiene mis
determinaciones espirituales, necesitadas de estudio. La historia del arte,
de la religién, de la ciencia, de la constitucién, del derecho de propiedad, de
la navegacién, son otros tantos puntos de vista universales. La cultura
de nuestro tiempo es causa de que esa manera de tratar la historia sea hoy
més atendida y desarrollada. Particularmente la historia del derecho y de
Ia constitucién se ha destacado en nuestros tiempos. La historia de la cons-
titucién estd en relacién més intima con la historia total; solo tiene sen-
tido en conexién con una sinopsis general sobre el conjunto del Estado.
Puede ser excelente si es trabajada a fondo y de un modo interesante, sin
atenerse solamente a la materia exterior, a lo externo inesencial, como su-

cede en la Historia del derecho romano, de Hugo'. La Historia del derecho -

demén, de Eichhorn?, es ya mds rica de contenido. Estas ramas de la
historia estdn en relacién con la historia total de un pueblo. La cuestién
es saber si este nexo queda destacado en lo interno o situado sclo en lo
externo, en relaciones puramente exteriores. En este #ltimo caso, aparecen
como singularidades accidentales de' los pueblos. Cuando la historia re-
flexiva ha llegado a perseguir puntos de vista universales, hay que obser-
var que, si estos puntos de vista son de naturaleza verdadera, no consti-
tuyen el hilo exterior, un orden externo, sino el alma directora de los
acontecimientos y de los actos.

La historia universal filosfica entronca con esta wltima especie de
historia, por cuanto su punto de vista es universal, no particular, no des-
tacado en sentido abstracto, prescindiendo de los demds puntos de vista.
Lo universal de la contemplacién filoséfica es, justamente, el alma que
dirige los acontecimientos mismos, el Mercurio de las acciones, individuos
y acontecimientos, el gufa de los pueblos y del mundo. Aqui vamos a co-
nocer su curso. El punto de vista universal de la historia universal filosé-
fica no es de una universalidad abstracta, sino concreta y absolutamente
presente. Es el espiritu, eternamente en si, y para quien no existe ningiin
pasado. ,

' Hugo, Gustavo, Barén de, 1764-1844, Profesor en Gotinga desde 1788.
. * FEichhorn, Catlos Federico, 1781-1854. Deutsche Staats-und Rechtsgeschichte
{Historia del Estado y del Derecho alemin].

Capitulo 2

LA CONEXION DE LA NATURALEZA
O LOS FUNDAMENTOS GEOGRAFICOS
DE LA HISTORIA UNIVERSAL

1. Caracteres generdes

Partimos del supuesto general de que la historia universal representa
la idea del espiritu, tal como se revela en la realidad como serie de formas
exteriores. E] grado del espiritu en que este tiene conciencia de si mismo,
aparece en la historia universal como el espititu existente de un puebla,
como un pueblo actual. Por eso este grado queda situado en el tiempo
y en el espacio, adquiere las caracteristicas de la existencia natural. Los
espiritus particulares, que hemos de considerar simultdnea y sucesivamente,
son particulares gracias a su principio determinado; y a todo pueblo de
la historia universal le est4 adscrito un principio. Tiene que recorrer, sin
duda, varios principios para que su principio propio Hegue a la madurez.
Pero en la historia universal no presenta nunca mds que una figura. Puede
muy bien ocupar varias posiciones en relacién histérica; pero no puede
con varias posiciones figurar a la cabeza de la historia universal. Quizd
se forme dentro de otro principio, pero este no serd originariamente aco-
modado a él. Mas aquel principio particular del pueblo existe al propio
tiempo como una determinacién de la naturaleza, como un principio na-
tural. Los distintos espiritus de los pueblos se separan en el espacio y en
el tiempo; y en este respecto actda el influjo de Ia conexién natural, de la
conexi6n entre lo espiritual y lo natural, el temperamento, etc. Esta cone-
xi6n es exterior si se compara con la universalidad del conjunto moral y
de su individualidad activa singular; pero considerado como €l suelo sobre
el cual se mueve el espiritu, es una base esencial y necesatia.

Desde el momento en que el espiritu entra en la existencia se sitda
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