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Nota del traductor 





Respondiendo a úh apremJante requerimiento del FondQ de Cultura 
Económica, he afrontado la: ardua y p~osa tar~a de ofrecer al le<:tor 
de habla española UD$l versión directa y compl$ de la Fenomenolcr 
gia del espíritu de G. W: F. Hegel. _ _ 

Es éste, que yo .sepa; el-:primer intento, llevado a las prensas,:. que 
se hace de ttad~t al español, directamente del alema:{l, el texto ín
regro de hl: FenO:menologia. En 1935 pul>licó el profesor esPañol 
Xaviet Zubiri,· en la colecci6n de ~"Textos Filosóficos'.' de la Revista 
de Occidente, una breve selección de la obra, que abarcaba el Pró
logo, la Introducción y el capítúlo final sobre "el Saber absoluto". 

Era realmente extraño :que una obra como: ésta, que ocp.p~. un 
lugar tan -dt;:Stacado en la teoría filosófica del mundo entero y_ qq5S
ha dejado 'Una lLu,ella . .tan. profunda en muchos campos del sabery 
en las dísciplinaS de·.l:t-~t:;i-Q~::Rolípca y social, no se hubiese hecho 
aún asequible, en su totalidad, af público lector de habla española. 
A llenar e$ta laguna, muy sensible, tiende el empeño del Fondo de 
Cultura Económica. con la presente edición. Por su parte •.. el fra
dnctor, después ·de enfrentarse con Jas . ímprobas dificultades de su 
tarea, no siempr~ vencidas airosamente, cree comprender ahora; a la 
lu:z; de su propia .,espinosa experiencia, po¡;: qué la empr~a no había 
Stdo abordada o, por ,Jo menos, llevada a cabo hasta hoy. 

No por prurito de· m.od~ia, sino porque realmente es así, calí
fico de primer intento .esta versi6n española que aquí ve la luz. Es
toy absolutamente seguro .de que una labor de esta naturaleza, p9r 
mucho q1,1e se aquilate, ·no puede alcanzaT resultados satisfactorios 
en un primero y personal empeño, De que sólo la crítica de muchos 
brindará los·. el~meJ}.tQ~ ,nece&arios para ir superando sobre la marcha, 
en un proceso de corrección y perfeccionamiento, el texto español 
que aquí se establece como punto de partida. 

Al abordar inicialmente los problemas de es.ta traducción, había 
abrigado .yo la ilusión de poder infundir al texto español una mayor 
claridad y una mayor .soltura, adoptando tma actitud más libre en la 
reproducción del pensamiento hegeliano. Pronto hube de compren
der, en el transcurso del trabajo, los ·peligros de este modo de pro
ceder, en obra tan oscura y difícil como la Fenomenold!!Ja. Al cabo, 
se impuso el criterio de ajustarse por entero a las cani.cterlsticas pe
culiares del lenguaje y el propio estilo del autor y hasta de su sintam, 
inseparables muchas veces de su pensamiento. Afrontando el riesgo 
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de 1a oscuridad, la inelegancia e incluso, en ocasiones, la incorrec
ción literaria de la prosa de nuestm versión, para no dar contra el 
escollo, mucho más amenazador evidentemente, en libro de tanta 
riqueza ft1os6fica conceptual y de fisonomía tan acusada como éste, 
;de· iñfidelidad o desviación en cuanto al contenido •. He te.nido ~
'señte en todo momento que el encargo rea'bido por mí y la respon
sabilidad por mí asumida eran traducir a Hegel, y no ofrecer una 

· -~áfrasis de su obra. · 
·< Pór· es(f también, y a diferencia de otms versiones de la Feno
menolofÍ.tl -respaldadas, evidentemente, por la personalidad de los 
traductores-, como ]a &ancesa de Hyppolite y la italiana de De 
Negri, · se convino con la editorial en que esta traducción no fuese 
acompañada de notas explicativas o aclaratorias, fuera de las muy 
contadas que el propio autor pone al pie de página. 

: ·· :; La· finalidad •perseguida es ofrecer al lector español interesado 
uña venión· lo más fiel y apegada al -texto original de la· obra de 
Hegel-~que sea posible, y que sirva de base- ptra 105 .estudios y co
mentarios oportunos. A través de· .Jas criticas,· observaciones y _recti
ficaciones fundadas que esta versión ·púeda suscitar, será posible ir 
supéiando, én ediciones posteriores -si, como espetamos, ésta en
cuentra una acogida benévola-, las dificultades no resueltas o mal 
r~ueltas. Pues, repito, un trabajcnie esta· :eavergadum. no puede ser 
t ilto de los esfueizos de 'Uno solo· o de vários, sino· de los afanes 
de muchos, obra de un trabajo realmente colectivo .. 

Aunque su nombre va ya ·asociado en la misma portada a -esta 
VCISión espaiiola, como -colaborador, no quiero dejar, de consignar 
aquí mi- agradecimiento al Dr. Ricardo Guerm por la· cooperación 
·tan empeiiosa y fecunda prestada por él a esta. traducción. El texto 
español propuesto por mí ha sido discutido y establecido en estre
cha colaboración con él. Sus observaQiones y orientaciones me han 
sido valiosísimas, a lo largo de todo el.tra:bajo~ ' &te ha sido llevado 
a cabo, como se indica, con su colabomción~ Lo cual no me exime a 
mí, naturalmente, de mi p{opia y. personal responsabilidad en la 
redacción última del texto que aquí se ofrece al lector. . 

No se ha considerado necesario, por Jo ·menos en esta primera 
edición, afiadir al texto un léxicó o vocabulari&.\de lOs términos mas 
o- menos dudosos o difio1es, algunos probablemente· litigiosos, con
trovertibles, empleados por el traductor para expresar conceptos fun-
damentales de HegeL . 

Sobunente en dos o tres casos excepcionales se ha recurrido al 
expediente de rep~u~r entre corchetes, para mejoF- fijar el con
cepto, el término. alemán. El caso má!l importante, muchas veces 
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repetido, es el de "realidad" [Realitat] para marcar la diferencia 
con respecto a Wirklichkeit, que traducimos, literalmente, por "rea
lidad". "Existencia" corresponde al alemán Existem, mientras que 
el término Dasein se traduce siempre, al pie de la letra, por "ser 
allí". En la imposibilidad, por lo menos para nosotros, de diferen
ciar terminológicamente en espafiol entre Ding y Sache, hemos pues
to entre corchetes estos términos junto a la palabra "cosa", cuando 
se hacía necesario matizar la expresión. Sefíalaré por último, para 
poner de relieve la terminología, a juicio nuestro, má& discutible, que 
el dificilísimo y tan debatido Meinung, meinen hegeliano aparece 
traducido aquí por "suposición" y "suponer", aufheben por "supe
rar", sittlich por "ético" y moralisch por "moral", Seiend por "lo 
que es", Entausserung por "enajenación" y Entfremdung por "extra
fiamiento". 

Para nuestra traducción se ha tomado como base el texto de J. 
Hoffmeister publicado por la "Philosophische Bibliothek" de G. Las
son, edición alemana de 1936. 

Los epígrafes de los párrafos que figuran entre corchetes no pro
ceden del autor. Fueron afiadidos, ya en ediciones anteriores, por el 
editor alemán Lasson para dar una mayor claridad y ordenación sis
temática al texto. En la última versión alemana, que hemos tenido 
a la vista, estos epígrafes figuran solamente en el lndice de la obra. 
A nosotros nos ha parecido aconsejable mantenerlos en el texto, en
tre corchetes, para ayudar al lector y aliviar un poco la fatigosa lec
tura. Esos epígrafes tratan de condensar con la mayor fidelidad 
posible el contenido sustancial de los párrafos a que se refieren. 

No quiero terminar esta breve nota sin expresar al Fondo de Cul
tura Económica mi agradecimiento por el aliento y las facilidades 
que en la editorial hemos encontrado para poder llevar a término 
esta penosa y difícil tarea. Y por la paciencia y comprensión con 
que, trastornando una y otra vez sus planes editoriales, los editores 
han ido alargando los plazos sefialados y prorrogando los compromi
sos asumidos. 

\V. R. 
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PRóWGO 

(1. LAs TAREAS CIENÚFICAS DEL PRESENTE] 

[l. La verdad conw sistema científico] 

PARECE que, en una obra filosófica, no sólo resulta superfluo, sino 
que es, incluso, en razón a la naturaleza misma de la cosa, inade
cuado y contraproducente el anteponer, a manera de prólogo y si
guiendo la costumbre establecida, una explicación acerca de la fina
lidad que el autor se propone en ella y acerca de sus motivos y de 
las relaciones que entiende que su estudio guarda con otros ante
riores o coetáneos en tomo al mismo tema. En efecto1 lo que sería 
oportuno decir en un prólogo acerca de la filosofía -algo así como 
una indlcOClónnísfórfca- con respecto a la tendencia y al punto de 
vista, al contenido general y a los resultados, un conjunto de afir
maciones y aseveraciones sueltas y dispersas acerca de la verdad-~ 
puede ser valedero en cua_nto al modo y_ la manera en que la ysrda~d 
§!Q~ó.fj~!L.ci~be .. ~ons_~. Además, por existir la filosofí~ esencial
mente, en el elemento de lo universal, que lleva dentro de sí lo 
particular, ~ más que otra ciencia cualquiera k..!~!'!~~a de 
sue en el fi11 ~-~n los resu~~~ _@Ji!I!.~-~~-~~JL~--mg;~, e 
mcluso se expresa en su esencia perfecta, frente a lo cual el desarrollo 
parece represeiJ.~!!. E.W.Pia!Dente, lo ~ eséñciil: Por er·contrario, 
en la noción generarde la anatOIDii, por ejemplo, considerada algo 
así como el conocimiento de las partes del cuerpo en su existencia 
inerte, se tiene el convencimiento de no hallarse aún en posesión de 
la cosa misma, del contenido de esta ciencia, y de que es necesario 
esforzarse todavía por llegar a lo particular. Tratándose, además, de 
uno de esos conglomerados de conocimientos que no tienen dere
cho a ostentar el nombre de ciencia, vemos que una plática acerca 
del fin perseg_uido y de otra~ generalidades P~!. ~1 . esh1o no suele 
diferenciarse d~ la manera históri~a y concg>tuat e11 que se hab:Ia 
también del contenido mismo, de los nervios, los músculos; etc. La 
fifósofia,- por··· ef contrario, se encontrarla en situaciÓn cie8igual si 
empleara este modo de proceder, que ella misma muestra que no sir
ve para captar la verdad. 

Del mismo modo, la determinación de las relaciones que una 
obra filosófica cree guardar con otros intentos en tomo al mismo 
teqta suscita un interés extraño y oscurece aquello que importa en 
el conocimiento de la verdad. Cuando arraiga la opinión del anta-
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gonismo entre lo verdadero y lo falso, dicha opinión suele esperar 
también, ante un sistema filosófico dado, o el asentimiento o la 
contradicción, viendo en cualquier declaración ante dicho sistema 
solamente lo uno o lo otro. No concibe la diversidad de los sistemas 
filosóficos como el desarrollo progresivo de la verdad, sino que sólo 
ve en la diversidad la contradicción. El capullo desaparece al abrir
se la flor, y podría decirse que aquél"es refutado por ésta; del mismo 
modo qúe el fruto hace aparecer la flor como un falso ser allí de la 
plaRta, mOstrándose como la verdad de ésta en vez de aquélla. Esta.s 
formas .no sólo se distinguen entre sí, sino qlle se elimi~an las unas 
a< las otras como incompatibles. Pero, •en st1 fluir,_ constituyen al 
mismo ·tiempo otros tantos momentos ele una unidad orgánica, en 
la :que, lejos de contradecirse, son todos igualmente necesarios, y esta 
igual .necesidad .es cababnente la que: constituye la .. vid~. del ~odo, 
Pero ola.-.c.ontradiccióa ·ante un si.stem~ f~los6fico Q ~i~n, ,en parte, no 
suele· concebirse a sí ·misma d,e este :rpodo, o :l?len,. e~ parte, la con
ci-encia del q.u~ la apreh.ende no sa'l?e, general~ente, liberarla o man
tenerla. libre ile.su unilateralidad, para .ver bajo la figura de lo .polé
mieo y .de lo. aparentemente contradictorio moll)entos.:mu~uan~ente 
necesarios .. · . . ·. . 

La exige.(lcia de tales explicaciones. ·y $U' 'satisfacción pasan fácil
mente por ser algo que versa sobre lo esenCial .. ¿!\,caso p11ede el ~~n
tido interno de una obra filosófica manifestarse de algú~ mo,qo; mejor· 
qQe en sus fines y resultados, y cómo podrían éstos co,nqccrse .de un 

· modo más preciso que en aquello que los diferencia. de lo. que una 
épOca p:roduce en esa misma esfera? Ahora bien,. cuando semeja~te 
~ado de ptoceder pretende .ser algo más que el inicio del cpnoci
miento, cuando tolta ~e hacerse valer como el conocimiento real, se 
le debe incluir, de hecho, entre. las invenciones a que se recurre para 
eludir la cosa misma y para combfnar la apariencia de la seriedad y 
del esfuerzo con la renuncia efectiva a· ellos. En efecto, la cosa no se 
red.uce a su fin, si~o que se halla. en su desarrollo, ni el resultado 
es el todo rect~ sino que lo es en .tu)ión con su devenir; el fin par<! 
s.i es lo universal carente de vida, del mismo modo que la tendencia 
es el simple impulso privado todavía de su realidad, y eJ resultado 
escueto simplemente el cadáver que la tendencia deja tras sí. -Asi· 
mismo, la 4iversidad es más bien el límite de la cosa; aparece allí 
donde la cosa termina o es lo que ésta no es.· Esos esfuerzos en tomo 
al fin o a los resultados o acerca de la diversidad y los modos de 
enjuiciar lo uno y lo otro representan, por tanto, una tarea más fáciJ 
de lo· que podrfa tal vez ,parecer. En vez de ocuparse de la cosa misma, 
elitas operaciones van siempre más a1lá; en vez de permanecer en eUa 
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y de olvidarse en ella, ~te tipo de saber pasa siempre a otra cosa y 
permanece en sf mismo, en Jugar de permanecer en la cosa y entre
garse a ella. Lo más fácil es enjuiciar lo que tiene contenido y con
sistencia; es más difícil captarlo, y lo más difícil de todo la combi-
nación de lo uno y Jo otro: el lograr su exposición. . 

El comienzo de la formación y del remontars~ desde la inmedia
tez de la vida sustanciaL tiene que proceder siempre mediante la 
.adquisición de conocimientos de principios y puntos de. vista univer
sales, en elevarse trabajosamante hasta el pensamiento de la cosa. en 
general, apoyándola o refutándola por medio de fundamentos, apre
hendiendo la rica y. concreta. plenitud con arreglo a sus dctermina
bilidades, sabiendo bien a qué atenerse y formándose un juicio serio 
acerca de ella.. Pero • este inicio de la formación tendrá que dejar 
paso,. en seguida, a la seriedad de la vida pletórica, la cual se aden
tra en la experiencia de la cosa misma; y cuando a lo anterior se 
añada elhe,cho de que la seriedad del concepto penetre en la profun
didad de la cos~,. tendremos que ese tipo de COJlOCÍQli~to y de juicio
ocupará en la conversación el lugar que le correspon~e. 

La verdadera figura.en que existe laverdad no puedeser sino el 
sistema científico de ella. Contribuir a que la filosofía se aproxime 
a la forma de la ciencia -a la meta en que pueda dejar de llamarse 
.amor por el ·saber para llegar a ser saber real: he ahí lo q1,1e yo me 
propongo. La necesidad interna de que el saber sea ciencia radica 
en su naturaleza, y la explicación satisfactoria acerca de esto- sólo 
puede ser la exposición de .la filosofía misma. En cuanto a la nece
sidad externa, .. concebida de un modo universal, presc.indiendo de lo 
que haya de contingente, en la persona y en las motivaciones indivi
duales, es lo mismo que la necesidad interna, pe,ro bajo la figura en 
que el tiempo presenta el ser allí de sus momen~ós. E1 demostrar que 
ha llegado la hora de que la filosofía se eleve al plano de la cier1Cia 
constituiría, por tanto, la única verdadera justificación de los inten
tos encaminados a este fin; ya que, poniendo de manifiesto su nece
sidad, al mismo tiempo la desarrollarían. 

[2. La fotmación del presente] 

Sé que e1 poner la verdadera figura de la verdad en esta cientificidad 
-lo que vale tanto como afirmar queJa verdad sólo tiene en el co* 
cepto el elemento de su existencia-, parece hallarse en contradicción 
con un cierto modo de representarse la cosa y sus consecuencias, re
presentación tan pretenciosa como difundida en la convicción de 
:nuestro tiempo. No creemos que resulte ocioso detenerse a explicar 
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esta: contradicción, aunque la explicación no pueda ser, aqui, btra 
cosa ·que una aseveración, ni más ni menos que aquella contra la que 
va dirigida. En efecto, si lo verdadero sólo existe en aquello o, mejor 
dicho, como aquello que se ·llama unas veces intuición y otras veces 
sal;ler inmediato de la absoluto, religión, el ser -no en el centro del 
áinor divino, sino el ser mismo de él-, ello equivale a exigir para 
lii. exposición de la filosofía más bien lo contrario a la forma del con
cepto. Se pretende que lo absoluto sea, no concebido, sino sentido 
e intuido, que lleven la voz cantante y sean expresados, no su can• 
cepto) s~no su sentimiento y su intuición; ·· 

Si se toma la manifestación de una exigencia asf en su cont~to 
más general y se la .considera en el nivel en que se halla fJrt:SiJh.t~ el 
espfritu autoconsciente, vemos que éste va: más allá de )a '-yida ·''sus. 
tanclal que llevaba, en el elemento del pensamiento~ .más>áll~ de esta 
inmediatez de ·su fe; de la ·satisfac~i6n y· ·la s~guridacWde· h1 certé2:a 
qíie la/coilciencia abrigaba acerca' de su ·recond,liaclón ·ron la esenCia 
)<6on·la presencia universal de ésta, tánto 'la interna como. la. exter
na. Y no sólo. va más allá, pasando al otro extremo de la: reflest'i6n 
carente ·de sustancia sobre sl mismo, sino que se· ~ontá;~adelnás~ 
pot encima ~e esto. No sólo se pierde para' él' sth~'i~ ·éS,éliéialf ade
más, el espfritu es consciente de esta pérdidá. y de la: finitúd 'que: es. 
su contenido. El espfritu~ votviéridose contra- quienés4b (l~grádan 
y prorrumpiendo en denuestos contra su rébajamierito, nó ~c'llím~ de 
líl' filosofía tanto el saber lo que él es como el recobráF¡iór medio 

. ,d~ .ella: aquella sustan~ialidad y aquella consistencia del 'ser.· Por tanto,. 
para llacer frente a esta necesidad, la filosofía no ·debé·:proponerse 
tinto er poner al descubierto la sustancia encerrada y elevarla a la 
Conciencia de s{ misma, no tanto el retrotraer la conoencia ~Ótica 
a la ordenación pensada. y a la scqcillez del concepto, corilb el,eli:~m
blar las diferenciaciones del pensamiento, reprimir e1 édíícepto· que 
diferencia e implantar el sentimiento de la esencia, buscando más 
bien un fin edificante que un fin intelectivo. Lo bello, lo sagrado, lo 
eterno, la religión y el amor son el cebó que se ofrece para mord~ 
en el anzuelo; la actitud y el progresivo despliegue de la riqueza de 
la sustancia no deben buscarse en el concepto, sino en el éxtasis, no 
en la fda necesidad progresiva de la cosa, sino en la llama del en
tusiasmo. 

A esta exigencia responde el esfuerzo acucioso y casi ardoroso y 
fanático por arrancar al hombre de su hundimiento en lo sensible; 
en la vulgar y lo singular, para hacer que su mirada se eleve hacia las. 
estrellas, como si el hombr~ olvidándose totalmente de lo divino, se· 
díspusiera a alimentarse solamente de cieno y agua, como el gusanoo. 
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Hubo un tiempo en que el hombre tenía un cielo dotado de una ri
queza pletórica de pensamientos y de imágenes. ·El sentido de cuanto 
es radicaba en el hilo de luz que lo unía al cielo; entonces, en.. vez de 
pennanecer en este presente, la mirada se deslizaba haci~ un más 
aUá, hacia la esencia divina, hacia una presencia situada en lo ultra· 
terrenal, si así vale decirlo. Para dirigirse sobre lo terrenal y man
tenerse en· ello, el ojo del espíritu tenia que ser coaccionado; y hubo 
de pasar mucho tiempo para que aquella claridad que sólo poseía lo 
supraterrenal acabara por penetrar en la oscuridad y el extravío en que 
se escondía el sentido del más acá, tornando interesante y valiosa 
la atención al presente como tal, a la que se daba el nombre de expe
riencia. Actualmente, parece que hace falta lo contrario; que el sen· 
tido se halla tan fuertemente enraizado en lo terrenal, que se neá> 
sita la misma violencia para elevarlo de nueVO; El espíritu se revela 
tan pobre, que, coino el peregrino en el desierto, parece suspirar tán 
sólo por una gota de agua, por el tenue sentimiento de lo divino en: 
general, que necesita para confortarse. Por esto, por lo poco. qtre el 
espíritu necesita· para contentarse, puede medirse la eXtensión de 
lo que ha perdido. · · · 

Pero a la ciencia no le cuadra esta sobriedad del · recibir o eSta 
parquedad en el dar. Quien busque solamente edificación, quien 
quiera ver envuelto en lo nebuloso la terrenal diversidad de su ser 
alli y d~ pensamiento y anhele el indetenninado goce de esta inde
terminada divinidad, que vea dónde encuentra eso; no le será dificil 
descubrir los medios pan~: exaltarse y gloriarse de ello~ Pero ·la filo
sofía debe guardarse de pretender ser edificante. 

Y esta sobriedad que renuncia a la ciencia menos aún puede tener 
la pretensión de que semejante entusiasta nebulosidad se halle por 
encima de la ciencia. Estas profecías creen permanecer en el centro 
mismo y en lo más profundo, miran con desprecio. a la determina'bi· 
lid~d (el ~oros) y se. mantienen deliberadamente ... : alejadas del con· 
cepto y de la neée'sidad ás{ como de la reflexión, ·que sólo mora en . 
la finitud. Pero, así como hay una anchura vacía, hay también una . 
profundidad vacía; hay como una extensión de la sustancia que se 
derrama en una variedad finita, sin fuerza para mantenerla ·en cohe
sión, y hay también una intensidad carente de contenido que, como 
mera fuerza sin extensión, es lo mismo que la superficialidad. La 
fuerza del espíritu es siempre tan grande como su exteriorización, su 
profundidad solamente tan profunda como la medida en que el espí
ritu, en su interpretación, se atreve a desplegarse y a perderse. Al 
mismo tiempo, cun:ndo ·este saber sustancial carente de concepto 
pretexta haber sumergido lo peculiar de si en la esencia y entregarse 
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~ una filosofía verdadera y santa, no ve que, en vez,pe co~~grllr,se a 
Dios, con su desprecio de la medida y .la determinaci6ri; l¿ qi,Ie. hace 
es dejar, unas veces, que campe por sus respetos en, si, inismo, el ca
rácter fortuító del contenido y, otras veces, que se' imponga la propia 
arbitrariedad. Al confiarse a las emanaciones desenfrenadas de la 
s.11stancia, creen que, ahogando la conciencia de, sí y, re11unéiando 
al entendimiento, son los elegidos,. a quienes, Dios infunde ~~ sue
ños la. sabiduría; pero lo que en realidad reciben y dat1 a luz. ~n su 
sueño no son, por tanto, más que snci'ios. · 

[3. Lo verdadero como principio, y su despliegu~] 
. • ' ·: ' "•l, • ; ~. ~ 

N~ es difÍ~il darse cuenta, por lo demás, . d~ que .vívjp)os, ,én,; ti~mpps 
ele gestación y de transición hacia .una m,¡9va. épOf~,;,. El .~p~ri.tu ~a 
roto. con el mund9 anterior de. su ser allí y. de su~r~presentacip~ y se 
dispone. a hundir eso en el pasa,d<.>, en~reg~ndose ala"tarea de sú .pro.pia 
transformación. El espíritu,, ciertamente~ no permanece t;l!l~l~&.quie-

~. to, sjno que se hall¡¡ siempre en movimiento incesantetne~ti1~.B~<>gre
sivo. Pero, así como en el niiio, tras un largo peFi~ª-.9~~:P~~¡sj~~~(~Ü)~a 
nutrición, el primer aliento romp,~ brusca,mente l~·.grafi:Uaf~cJM, del 
proceso puramente acumulativo ... en un ~al~o .c~~Íitatiyq, :Y,·: eLJ1ifio 
nace, así también el espíritu que se forma ~- p-la~mapqg..Jerta y 
silenciosamente hacia la 1~ueva _figura, va. desprendi~Q;dq~e, ~k .. una 
part~cu!a tras otra de la estructura .de s~ mun~o anJ;yrjq~~ Y)9~ ·$§f!."~· 
.mecmiientos de este mundo se anuncian solam~~t~-por mect.;o, a,e 
síntomas aislados; la frivolidad y el tedio que se ªp,9-.g~~~lf d.~ l9 .cxi_s
tcnte y el vago_presentimiento de lo desconocido:~on)e~ signps.,pre
monitorios de que algo otro se a,vecina. E~tos paulatinos d~~Rf~?di· 
mientos, que no alteran la fisonomía del todo, se v.en _pr~_s,~~:m~nte 
interrumpidos por la aurora que de prontq i]u~il}a co~po un ra}¡O, .la 
imagen del mundo nuevo. · ·. · 

Sin <."mbargo, este mundo nuevo .no presenta una realídad pei:fec· 
ta, como no la presenta tampoco el niño recién nacidq, y es,. eSen
cialmente importante no perder de vista esto. La primera aparición 
.es tan sólo su inmediatez o su concepto. Del mismo modo que no 
se construye un edificio cuando se ponen sus cimientos~ ef concepto 
del todo a que se llega no es el todo mismo. No nos 9~ntentamos 
con que se nos enseñe una bellota cuando lo que quer~mos ver ante 
nosotros es un roble, con todo el vigor de su tronco, la expan~ión 
de sus ramas y la masa de su follaje. Del mismo modo, la ciencia, 
co~;onación de un mundo del espíritu, no encuentra su acabam,~ento 
en sus inicios. El comienzo del nuevo espíritu es el producto de qna 
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larga transformación de múltiples y variadas formas de cultura, la 
reco.tnpensa de un camino muy sinuoso y de esfuerzos y desvelos no· 
menos arduos y diversos. Es el todo que retorna a sí mismo salien
do de la sucesión y de su extensión, convertido en el concepto sim
ple de este todo. Pero la realidad de este todo simple consiste en 
que aquellas configuraciones convertidas en momentos vuelven a 
desarrollars~ y se dan una nueva configuración, pero ya en su nuevo 
elemento y con el sentido que de este modo adquieren. . 

Mientras que, ·de una parte, la primera manifestación del mun
do. nuevo no es más que el todo velado· en su simplicidad o su fun
damento' universal~· tenemos que; por el contrario, la conciencia 
conserva todavía en el recuerdo la riqueza de su 1exístencia anterio'r: 
La conciencia echa de menos en la nueva figura qtie sé' manifiesta la 
expansión y la especificación del contenido; y aún echa mas de menos 
el desarrollo completo de la fom1a que permite determinar .ctin ·sé! 
guridad las. diferencias y ordenarlas en sus relaciones fijas. ·.Si~. ~~f, 
desarrollo com'pleto, la 'Ciencia carece de inteligibilidad uíiiveria'I'Y 
presenta la aparienciá de s·er ·solamente patrimqnio esotérico' de Ünos 
cuantos; patrimonio esotériCo, porque por el momento existe sola
mente en su concepto o en su interior; y de unos cuantos, porque su 
manifestación no desplegada hace de su ser alH algo · singulax:. Sólo 
lo qt~e se determina de un modo perfecto es a un tiempo exotérico, 
concebible y susceptible de ser aprendido y de llegar a convertirse 
en patrimonid de todos. La: fónna inteligible de la ciencia es el ca
mino hacia ella asequible a todos e igual para tódos, y·el Uegar al 
saber ra'ciona] a través del entendimiento es la justa exigencia de 
la conciencia que accede a la ciencia, pues el entendimiento es el 
pcnsamielito, el puro yo en general, y lo inteligible es lo ya cono
c.ido y lo común a la ciencia y a la conciencia no científica, por me
dio de lo cual puede ésta pasar de un modo inmediato a aquélla. 

La ciencia que, bgllándose en sus comienzos, no ha llegado tó
davía a la plenitud del detalle ni a la perfección de la forma; se ex
pone a verse censurada por ello. Pero si esta censura tratara de 
afectar a su esencia se~bi ta? injusta como inadmis~fc sería el no 
querer reconocer la ex1gencw de aquel desarrollo completo. Esta 
contraposición parece ser el nudo fundamental en qüe se afana ac
tualmente la formación científica, sin que hasta ahora eXista la uni
d~d de criterio necesaria acerca de e11o. Unos insisten en la riquez;t 
del material y en la inteligibilidad; otros desdeñan, por lo menos, esto 
y hacen hincapié en la inmediata racionalidad y divinidad. Y si 
aquéllos son reducidos al silencio, ya sea por la sola fuerza de la ver
dad o también por la acometividad de los otros, y se sienten vencidos. 
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en·~nto al·fundamento de la cosa, ello no .quiel'e d~r,q~e. sé .. 4e.• 
por satisfechos en lo tocante a aquellas exigen~ias, qu.e, siendo j_us, 
tas,". no han sido satisfechas. Su . silencio sólo se debe· por una . parte 
a ~victoria de los· otros, y por otra al hastío y a lá. indífc;r~cia que 
suele traer consigo una espera constantemente excitad¡a.,.y ~o el. cum
plimiento de lo prometido. 

En lo que respecta al contenido, los otros .recurren a v.~·· ¡¡ me. 
dios demasiado fáciles para lograr una gran extensi~n. Desp.~i~~n 
en su terreno gran cantidad de materiales, todo lo que ~~se eopocc 
y se ha ordenado y, al ocuparse. preferentemente. ,~e cosas, e~t~~¡1s y 
curiosas, aparentan tanto más poseer el resto, aqú~llo. q.~e ya d()mina 
.el.saher a su man€fl3, y con ello lo que a~ no. S.ft :~la:·o~en;¡<Jo, y 
som_etedo así todo ata idea al>s<?lu~a, qu~ <le ~t~¡mQ?~.p:,~.~~f; ~s()l}O· 
~erse ,en todo y l?~osperar en fonna de 9~~~ ~d~pJ·sl~l fetq, -~".:~os 
MI~mqs a exammar de cerca este .~esp]i.~~i :.S.~'"-.~· <J~é- no :se r~~~~ 
por el ;hechQ de que .uno y lo m~s~p,_~~ ~!.').figura por si mtSJlló-de 
dif~entes modO!!, sino que_ .es la informe repetic~ó~ ,de 1(). u#P./Y lo 
misxp?, que no .h.ace más q~e aplica~e c:xterio~~:te1 ~,,~~~tes 
materiales, adqumendo la tedtosa apanenc1a ije, 1a1 .(by~~~da,d:-;:QLW-n.· 
do el desarrollo consiste simpl~e,9_te. ~ ~~:~ic.iqq· .P~ la ·~~~wa 
f~rmula,' la idea de por s( ind~pabl~ente~--~e,rd~d:~. tr~igu~' mp.;. ~~.e
méildose realmente en su comienzo. S1 el SUJé~o ,~e~--~a~. ~ ;J~~1ta 
a ~acerque dé vueltas en torno a lo dado una foi;m.~ -~'Ql.ll~vi~::ha· 
Ciehdo que el material se sumerja desde fu~~· ~J. ·,es~,};1em~to 
qUieto, esto, ni más ói menos que cualesquiera.oc~~CJ;\~~-AJ:bitrarias· 
_en tomo al con~enido, no puede considerarse. e~~~ el ~~mplimi_ento 
de lo que se babfa e,cigido, a saber: la riqueza _qt.Je hrota. det~i .wjsma 
y la diferencia de figuras que por sí mism'l!- se determina. . ~e t~t~ 
más .bien de un monótono !ormalis~o~ ,q~e. si log~ ~s~;t:b,ec~r dife
renctas en cuant~ al matenal es, sencdlamente, porque éste estaba 
ya presto y era conocido. . 

Y trata de. hacer pasar esta monotonfa. y esta universalidad abstrac
ta como lo absoluto; asegura que quienes n<? se. daiJ .. por satisfeq~os 
con ese modo de ver revelan con ello su incapa~dad para adueftarse 
del punto de vista de lo absoluto y mantenerse firmem!=ri~e en él. Asi 
como, en otros casos, la vacua posibilidad de· representaf!!e algo de 
otro modo bastaba para refutar una representación, y. la misma mera 
posibilidad, el pensamiento universal, 'encerraba todo el valor positivo 
de1 conocimiento real, aquí vemos cómo se atnouye también todo 
valor a 1a idea universal bajo esta forma de irrealidacl y cómo se 
diSuelve lo diferenciado y lo determinado; o, mejor dicho, v~os 
hacerse valer como método especulativo lo no desarrollado o el he-
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cho, no. justificado por sí mismo, de arrojarlo al abismo del vacío. 
Considerar un ser aJlí cualquiera tal como es' en lo absoluto, equivale 
a decir que se habla de él como de un algo; pero que en lo absoluto, 
donde A = A, no se dan, ciertamente, tales cosas, pues allf todp es 
uno. Contraponer este saber uno de que en lo absoluto todo es igual 
al conoCimiento, diferenciado y pleno o que busca y exige plenitud, o 
hacer pasar su· absoluto por la noche en la que, como suele decirse, 
todos los gatos son pardos, es. la ingenuidad del vacío en el cono
cimiento. El formalismo que la filosoffa de los tiempos modernos 
denuncia y vitupera y que co~stantemente se engendra de nuevo en 
ella no desaparecefá de,Ja ciencia, aunque se lo conozca y se lo sienta 
como, insuficiente, hasta que el conocimiento de la realidad absoluta 
llegue a ser,totalmente claro en cuanto a su naturaleza. Ahora bi~, 
teniendo en cuenta que la representación universal anterior al i~ten~Q 
de su desarrollo puede facilitar la aprehensión de. éste, será co~~ 
niente esboza·r aquf aproximativamente esa r'épresentación, C91k~.~J 
propósito, ·al ~ism,q t~empo; de alejar con este motivo algun~s f9Jl.l!8S 
cuyo empleo· usua-l es un· obst~culo. para el conoci111iento. filosófiCo-~ 

(Il. EL DESARROLLO DE LA CONCIENCIA ~~CIA LA éiENCIAJ 

[l. E~ conce¡,to de lo absoluto como el concepto del sujeto] 

Según mi modo de ver, que debed justificarse solaD;Jente media:~te 
la exposición del sistema mismo, todo depende. de qJ.le lo verdade.rQ 
no se aprehenda y se exprese .como sustancia, sino también y. en la 
misma medida como sujeto. Hay que hacer notar, al mismo tiem
po, que la sustancialídad implica tanto lo .universal o la inmediate~ 
del saber mismo como aquello que es para el saber ser o in.rnedia-. 
tez. Si el concebir a Dios como la sustancia u:1a indignó a la época 
en que esta determinación fue expresada, la razón de ello estnl>a
ba, en parte, en el instinto de que en dicha concepción la .conciencia 
de sí desaparecía en vez de mantenerse; pero, de otra parte, lo ;COn· 
trario de esto, lo que mantiene al pensamiento como pensamiento, la 
uníverstJlidad en cuanto tal, es la misma simplicidad o Ja sustancia
lidad indistinta, inmóvtl; y si, en tercer lugar, el pensamiento ~nifi~ 
el s.er de Ja sustancia consigo mismo y capta la inmediatez o la in
tuición como pensamiento, se trata de saber, además, si esta intuición 
intelectual no recae de nuevo en la simplicidad inerte y presenta la 
realidad misma de un modo irreal. _ . 

La sustancia viva es, ad.m1ás, el ser que es en verdad sujeto o, lo 
que tanto vale, que es en verdad real, pero sólo en cuanto es el mo-
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vimiento del ponerse a sí misma o la mediación de su devenir otro· 
consigo misma. Es, en cuanto sujeto, la pura y simple negatividad y 
es, cabalmente por ello, el desdoblamiento de lo simple o la duplica
ción que contrapone, que es de nuevo la negación de esta indiferente 
diversidad y de su contraposición: lo verdadero es solamente esta 
igualdad que se restaura o la reflexión en el ser otro en sí mismo, y 
no una unidad originaria en cuanto tal o una unidad inmediata en 
cuanto tal. Es el devenir de sí mismo, el círculo que presupone y 
tiene por comienzo su término como su fin y que sólo es real por 
medio de su desarrollo y de su fin, 

La vida de Dios y el conocimiento divino pueden, pues, expre:. 
sarse tal vez como un juego del amor consigo inisnro; y esta idea 
desciende al plano de lo edificante e incluso de lo insulso si faltan 
en ella la seriedad, el dolor, la paciencia .y el trabajo de lo negativo. 
En síaqueHa vida'-e.(), indudablemente; lá igualdád no empafiada y la 
uüidad consigo misni.a que no se· ve seriamente impulsada hacia un 
ser otro y la enajenación ni tampoco hacia la superación de ésta. 
Pero este en si es la universalidad abstracta, en la que se prescinde 
de su naturaleza de ser para sí y, con e11o, del automovimiento de 
la forma en general. Precisam~nt~ por. expre.sarse la forma como 
igual a la esencia constituye una ·equivocación ci·eer que el conoci
miento puede contenta~se cori .el en si o la esen~ia y prescindir de la 
fotma, que el principio absoluto o la intuición absoluta hacen que 
liCSülten·superfhms la ejecución de aquél o el desarrollo de ésta. Ca~ 
baltnente porque la forma. es tan esencial para la ciencia como ésta 
lo es para sí misma; no se la puede concebir y expresar simplemente· 
como esencia, es decir, como sustancia inmediata. o 'corno la pura 
autointuición de lo divino, sino también y en l;a misma medida en 
cuanto forma y en toda la riqueza de la forma desarrollada; es así y 
solamente así como se la concibe y expresa en éuanto algo real. 

Lo verdadero es el todo. Pero el todo es solamente la esencia 
que se completa mediante su desarrollo. De lo absoluto hay que 
decir que es esencialmente resultado~ que sólo al final.es lo que es en 
verdad, y en ello precisamente estriba su naturaleza, que es la de ser 
real, sujeto o devenir de sí mismo: Aunque parezca contradictorio 
el afirmar que lo absoluto debe concebirse esencialmente como 
resultado, basta: pararse a reflexionar un poco para descartar esta 
apariencia de contradicción. El comienzo, el principio o lo absolu
to, tal como se lo enuncia primeramente y de un modo inmediato, es 
solamente lo universal. Del mismo modo que cuando digo: todos 
los animales, no puedo pretender que este enunciado sea la zoología, 
resulta fácil comprender que los términos de lo divino, ]o absoluto, 
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lo eterno, etc., no expresan lo· que en ellos se contiene y que palabras 
como éstas sólo expresan realmente la intuición, como lo inmediatc?"; 
LO que es algo más que una· palabra asi y marca aunque sólo sea el 
tránsito hacia una proposición contiene ya un devenir otro que ne
cesita ser reabsorbido, ·es ya una mediación. Pero es precisamente 
ésta la que inspira un santo horror, como si se renunciara al conoci
miento absoluto por el hecho de ver en ella algo que no es absoluto 
ni es' en lo absoluto. , 

Ahora bien, este santo horror nace, en realidad, del desconoci
miento que se tiene de· la naturaleza de la mediación y del cono
Cimiento absoluto mismO". En efeeto, la mediación no es sin:o la 
igualdad consigo misma, en moVimiento o la reflexión en sf misma, 
el momento del·yo que es para s~ la pura negatividad o,· reducídá 
a su abstracción pura, el simple dzvenit. El yo o el de\tenir en get_t& 
m1, ·este mediar, es cabalmente, por su misma simplicidad, _la: irú~~
dia:tez· que deyiene y lo inmediato· mismo. Es, por tanto;. d~o~o~~'t ·, 
la razón el excluir; la reflexión de ló verdadero, en vez "de ·c0ncebfrl~ 
éomo un momento positivo. de lo absoluto. Es ella la que :h~ce de lo 
verdadero un resultado, a 1a vez que. supera esta: contraposición én·tre 
lo verdadero y su devenir, pues este devenir es ·igualmente simple 
yj por tanto, no se distingue de la forma de lo verdadero,· consistente 
en mostrarse como simple en el resultado; es; mejor dicho, cabal
m~te este haber retomado a la simplieid~d. Si es cierto que el em
brión es en sf un ser humano, no b es, sin ··embargo, /Jata sf.; para st 
el ,ser humano sólo lo es en cuan te razón cultivada que se ha hecho 
a ·Si ·misma lo que es' en sí. En ~to y solamente en esto reside· su·
realidad. Pero este resultado es de 'por si simple inmediatez, pues 
es la libertad autoconsciente y bastda en si misma y que, en vez de 
dejar a un lado y abandonar la c:>ntraposición, se ·ha reconciliado 
con -ella. 

Lo que se ha dicho. podtfa expresarse también diciendo que lh 
razón es el obrar con a"eglo a un f.n. La elevación de uria supuesta 
naturaleza sobre el pensamiento tErgiversado y; ante todo, ·Ja pres
cripción de la finalidad externa han hecho caer en el descrédito la 
forma del fin en general. Sin eml:argo, del modo como el mismo 
Aristóteles determina la naturaleza como el obrar con arreglo a un 
fin, el fin es lo inmediato, lo quieto. lo inmóvil que es por sí mismo 
motor y; por tanto, sufeto. Su fucma motriz, vista en abstracto, es 
el ser pata si o la pura negatividad. El resultado es lo mismo que el 
comienzo simplemente porque el ccmienzo es fin; o, en otras pala:• 
bras, lo real es lo mismo que su concepto simplemente porque ]o 
inmediato, en cuanto fin, lleva en si el sf mismo o ]a realidad pura. 
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El fin ejecutado o lo real existente es movimiento y devenir· desple
gado; ahora bien, esta inquietud es precisamente el sí mismo, y ~s 
igual a aquella inmediatez y· simplicidad del comienzo,. porque es el 
resultado, lo que ha retornado a sí, pero lo que ha retornado a sí es 
cabalmente el sí mismo y el sí mismo es la igualdad y la simplicidad 
referida a sí misma. 

La necesidad de representarse lo absoluto como sufeto se traduce 
en proposiciones como éstas: Dios es lo eterno, o el orden moral del 
universo, o el amor; etc. En tales proposiciones, lo verdadero sólo 
se pone directamente como sujeto, pero no es presentado como el 
movimiento del reflejarse en sí mismo. Esta clase de proposiciones 
comienzan por la palabra Dios. De por sí, esta palabra no es más 
que una locución carente de sentido, un simple nombre; es solamente 
el predicado el que nos dice lo que Dios es,·lo que llena y da sentido 
a la palabra; el comienzo vado sólo se convierte en. un real saber en 
este final. Hasta aquí, no se ve tedav.ía por qué no se habla sola
mente de lo eterno, del orden moral del mundo, etc. o, como. hadan 
los antiguos, de los conceptos puros, del ser, de lo uno, etc., de ¡¡que
no .que da sen.tido a la proposición, sin necesidad de ·:aña.dir·la..locu~ 
ción carente de sentido. Pero con esta palabra se indica cabalmente 
que lo que se. pc;¡ne no es un ser¡. una esencia o un universal en gene
ral,,:sino un algo reflejado en sí mismo, un sujeto. Sin.emba~;go, al 
mismo tiempo,. esto no es más que una. anticipación, ;El sujeto se 
adopta como un punto fijo, al que se adhieren conw a $u base de 
sustentación los predicados; por medio de él, podda .el .contenido 
presentarse como sujeto. Tal y como este movimiento se halla cons
tituido, no puede pertenecer al sujeto, pero, partiendo de la premisa 
de aquel punto fijo, el movimiento no puede estar constitqido de 
otro modo, sólo puede ser un movimiento externo. Por tanto, aque
lla anticipación de que lo absoluto es sujeto no sólo no es la realidad 
de este concepto, sino que incluso hace imposible esta realidad; en 
efecto, dicha anticipación pone el sujeto como un punto quieto y, 
en cambio, esta realidad es el automovimiento. 

Entre las muchas consecuencias que se desprenden de lo que 
queda dicho puede destacarse la de que el saber sólo es real y sólo 
puede exponerse como ciencia o como sistema; y esta otra: la de que 
un llamado fundamento o principio de la filosofía, aun siendo ver~ 
dadero, es ya falso en cuanto es solamente fundamento o principio. 
Por eso resulta fácil refutarlo. La refutación consiste en poner de 
relieve su deficiencia, la cual reside en que es solamente lo universal 
o el principio, el comienzo. Cuando la refutación es a fondo se de· 
riva del mismo principio y se desarrolla a base de él, y no se monta 
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c;J.esde fuera, mediante aseveraciones y ocurrencias contrapuestas. La 
~ef;utación deberá ser, pues, en rigor, el desarrollo del mismo princi
pio. refutado, complementando sus deficiencias, pues de otro modo 
la refutación se equivocará acerca de sí misma y tendrá .en cuenta 
sola:q:¡ente su acción nega~va, sin cobrar conciencia del progreso 
que ella representa y de su resultado, atendiendo también al aspecto 
positivo. Y, a la inversa, el desarrollo propiamente positiw de~ co
mienzo es, al mismo tiempo, una actitud igualmente negativa con 
r~specto a él, es decir, con respecto a su forma unilateral, que con
siste en ser sólo de un modo inmediato o en ser solamente fin. Se la 
puede, por tant9, -co~iderar asimismo como la refutación de aqu~ 
Jlo que sirve de fundcrmento al sistema, aunque más e_xactamente 
d~be. verse en ella un indi~io de que el fundamentQ o el principio del 
sistema sólo es, en realidad, su comienzo. 
; , ·El.que lo verdadero sólo es real como sistema o el que la sustan•. 
ci~ es escrncialJDente sujeto se expresa en la. represéntac;;ión qti~ 
~nuncia, Iq a:J>s9luto como espíritu, el concepto más elevado de·-_t<>::' 
49.S yq:ue pertenece a la época moderna y a su_religión. Sólo lo espi~
rltual es lo real; es la esencia o el ser en sí, lo que se mantiene y lo 
df#erminado -el ser,otro y el ser paras~ y lo que permanece en sí 
¡pismo en esta determinabilidad o en s~. ser f1;1e.ra de sí o es en y par~ 
si, ... . _Pero este ser en y para sí es_primeramente para nosotros o en SJ, 

eB la BUBtancia espiritual. Y tiene que ser esto ta¡qbiél) para si mismo, 
t~ene que ser el saber de lo espiritual y el saber de sí mismo como 
O$.píritu, es decir, tiene que ser como objeto y tiene que serlo, asi
mismo, de modo inmediato, en cuanto objeto superado, reflejado . 
11) si. Es para sl solamente para nosotros, en cuanto que su conte- -
njdo espiritual es engendrado por él mismo; pero en cuanto que 
ea: para sí también para sí mismo, este autoengendrarse, el con~ 
to puro, es para él, al mismo tiempo, el elemento objetivo en el 
\Ye tiene su existencia; y, de este modo, en su existencia, es para 
l!mismo objeto reflejado en sí. El espirito que se sabe desarrollado 
esJ .. como espíritu es la ciencia. ista es la realidad de ese espíritu 
y~)el reino que el espíritu se construye en su propio elemento. 

[2. El dé-venir del saber] 

$.1 puro conocerse a sí mismo en el absoluto ser otro, este éter en 
Q~to tal, es el fundamento y la base de la ciencia o el saber en ge
_'}Pr~l. El comienzo de la filosofía sienta como supuesto o exigencia 
el que la conciencia se halle en este elemento. Pero este elemento 
a61o obtiene su perfección y su transparencia a través del movimiento 



20 

d~ 'su devenir. Es la pqra ·eSpiritualidad; como lo univerSitl, la' que 
tiene el modo de la'silriple inmedíatez;:,esta 'simplicidad/tal·y como 
exiSte [E~~ ·hat] en. cuanto tal~ •es el terreno; el :p~sam:iento· que 
es .s(ilarnenté en el espíritu. Y por ser este elemento, esta inmediatez· 
del.espfritu, lo .sustancial del espirito en general, es· la esencialidad 
·~trtÍnsfigurada, la reflexión que, siendo ella misma.: simple, es la iil· 
mediatez en cuanto tal y pa~ sf, el 8er que es·la reflexión dentro de 
si mismo; ·La ciencia~ por su parte,· exige de la autooonciencia que se 
remonte a este éter, para que pueda vivir y viva en ella ''1 eon ella. y, 
a la inversa, el individuo tiene derecho a exigir que la ·ciencia le faci· 
lit~ l~ escalá para ascender7 por lo' menos, hasta este punto de vista, y 
s~ ·la· i~dique en él mismo. Su derecho se basa en ·su absoluta.' irtd& 
péridenc~ en la independencia que Sa'be que posee en cada una· de 
los figuras de su saber, pues en cada una .de ellas, sea· rec.onocida (1 

no por la ciencia y cualquieta que su. contenido sa; el individuo 
es 'a forma absolúta, és decb·, la certe'%á lnmediata de si' ·mismo; y, 
sí· se· prefí~ré: esta' expreSión; es de éste modo ser incondicionado. Si 
él :put.ito'·.'de vista de lá ·conciencia,. el· saber de cosa~· objet'i'V'as por· 
oposición a sf misma: y de si misma por oposici6h a ellas,- vale ·para· 
la ciencia como lo otto --y aquello en que .se' sabe ·e·a ·á sí misma 
Ihis ;bien como la pérdi4a del espíritu--, el elemento "de la ciencia! 
é$ para la conclenc~~ pór el 'cbntl:arlo;éllejano inh allá en que ésta 
ya no se posee a sí- 'misma. Cada· una' de estas 'das' P!lltes parece ser 
pata la otra lo .. ·inverso a la ·verdad~· El qrie 1a conciencia naturál se 
colifíe dé un modo inmediato a· la Ciencia es uri .. nuevo intento que 
hace, impulSada no· se sabe por qué, de andar de 'cabeza; la coacción· 
que sobre ella se ejerce para que adopte est~. posición anormal y se 
mueva en ella es una violencia que se le quiere imponer y que parece 
~il sin base como innecesaria. Sea en sí nii~iria.. lo ·que quiera, la 
ciencia se presenta en sus relaCiones· con lá aU'toconciencia inmedia· 
ta como lo inverso a ésta, o bien, teniendo la autocónciencia en la 
certeza de si misma el principio de su realidad, la ciencia, cuando 
dicho principio para· si se halla fueta de ella,. ~Ja forma de la irreali
dad. As~ pues) Ja ciencia tiene que encargarse· de unificar ese ele
mento con ella misma o tiene más bien que hacer ver que le perte
nece y de qué modo le perten~. Carente de tal realidad, la ciencia 
es solamente el contenido, com9 el en BÍ, el fin que no es todavía, 
de momento, más que 'algo interno; no es en cuanto espirito, sino 
solamente en cuanto sustanCia espiritual. Este en s! tiene que exte
riorizarse y convertirse en para sí mismo, lo que quiere decir, pura 
y simplemente, que él mismo tiene qu~ poner la autoconciencia como 
una con él. · 
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: . , Este devenir de la ciencia en &eneral o. del ,aber es lo que expone 
~ta Fenomenologút, del espíJi~u. .El saber· en. su comie~o, o_ .el 
espiritu inmediato, es lo c~ente de esP.íritu~ la conciencia sensible . 
. Para convertirse en auténtico saber o e1:1gendra:r e\ elemento de la 
'ciencia, que es su mismo conc~t9 puro, tiene que seguir un ·largó 
y trabajoso camino. ~ste devenir, como habrá Cle revel~rse en· _$u 
contenido y en las figuras que en él se manifiestan, no seni. lo que 
a primera vista suele consiclerarse COipO una introducción de la con
ciencia acientifica a la ciencia, y será también algo distinto de la 
fundam~ntación_ de la ciencia -y nada tendrá que ver, desde luego, 
con el entusiasmo que arranca inmediata~pente del. saber al>solutp 
como un pistol~ y se desembafc!za de los otros puntos de vi$, 
sin más que d~rar que no. quiere saber .nada de ellos. 

[3. La formttci6n del individuo] 

La tarea ele cot)ducir. ·al individuo ~esde su· pu¡¡to de .;vísta J~fon:n.e 
basta el saber, babia .que tomada ,en su sentido general, considemndo 
en su formación cttltul'al. al. indiViduo universal, al espirito auto
conscieute mismo, Si nos fijamos en.la relación ~ntre ambos, vemos 
que· en el ind~viduo universal se ~uestra cada_ momento en que a~ 
quiere su forma concreta y propia configuración. El individ~o sin· 
guiar, en c.ambio, es. el espíritu inacabado1 una fjgura, co~creta, ~n 
-cuyo total ser ailf domina una .. detenninabllicla:d, mostrándose las 
otras solamente en rasgos borrosos, En el espíritu, que o~~ un 
plano más eleyrado que otro la existencia concreta más baja descien
de hasta convertirse en ·un momento insignificante; lo que antes era 
la cosa misma, no es más que un rastro; $U figura aparece altora ,veJa. 
-da y se convierte~ ,una simple soinbra clifusa; Este pasado es reco· 
rrido por el individuo cuya sustancia es el espíritu en una fase supe
rior, a la-map~a como el que_estudia una ~encía más alta recapitula, 
los conocimi~tos preparatorios de largo tiemp9 atrás adquiridos, 
para actualiza.r su contenido;. evoca su recuerdo, pero sin interes~~e 
por ellos ni detenerse en ellos. También el individuo singular tiene 
que recorrer, en cuantp a su contenido, las fases ~e formación del 
espíritu !lniversal, pero como. figuras ya dominadas por el espíritu, 
como etapas de un ~amino ya trillado y allanado; vemos así cómo, 
en lo que se refiere a los conocimientos, lo que en épocas pa~adas 
,preocupalla al espíritu madu:ro de los hombres desciende . ahora al 
plano de los conocimientos,_ ejercidos e incluso juegos propios de 
la infancia, y en las etapas progresivas pedagógicas reconoceremos la 
historia de la cultura proyectada como en contornos de sombras. Esta 
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~encia pasada es· ya' patrimonio adquirido del €l8Píritü ·universal, 
que fonna ~ supo~ del individuo ·y q~e, ina~~fíndose · ant~ él 
en su exten()r~ 'constituye su naturaleza morgámca; · La· formación~ 
considerada bajo este aspecto y desde el punto de vista del individuo, 
consiSte en que ádquiere lo dado y consuma y se apropia su natura-

·;·Jeza inorgánica. Pero esto, visto bájo el ángulo del espíritu universal 
oomó_ la sustan~ significa ·sencillamente que ésta se da su auto
conciencia y hace brotar dentro de sí misma su devenir y su reflexión. 

La ciencia expon~ en su configuración este movimiento fonnati· 
vo, as( en su detalle cuanto en su necesidad, como lo que ha deseen· 

-' d.ido ~1 plano de momento y patrimonio del espíritu. ·La meta es la 
¡Jen'etiación del espfritu en lo que es el saber. La impaciencia se' afa
na en lo que és Uriposible: en llegar al fin· sin los medios. De· una 
parte, no hay más remedio que resignarse a la largura de este cami· 
no, en el que cada momento es necesario -de otra parte, hay que 
detenerse en cada momento~ ya que cada uno de ellos constituye de 
pOr sf una figura total individual-y sólo es considerada de un modo 
abSOluto en· cuanto que su detenninabilidad, se considera como un 
todo o algo concreto o cuando se considera el· todo, a· lo que esta 

· determinación tiene de peculiar. Puesto que la sustancia del indivi· 
duo e incluso el espirito del mundo :him tenido-la- paciencia necesa· 
tia para ir recorriendo estas formas· en la larga extensión del tiempo 
y asumir la inmertsa labor de la hiStoria del mundo, en 'la que eJ es
pfritu del mundo ha ido desentrafiándo y poniendo de ·manifiesto 
en cada una de dichas formas el conténido total de si' ·mismo de que 
era capaz, y puesto que no le era posible adquirir eón menos esfuerzo 
la conciencia de s{ mismo, el individuo, por exigencia de la propia 
cosa, no puede llegar a captar su sustancia por un camino más cortó; 
y. sin embargo, el esfuerzo es, al mismo tiempo, menor, ya que en Bf 
tódo esto ha sido logrado: el contenido es ya la realidad cancelada 
en la posibilidad o la inmediatez sójuzgada, la configuración Ya redu
cida a su abreviatura, a la simple detenninación · del pensamiento. 
·como algo ya pensttdo, el contenido es ya patrimonio de la sustancia; 
ya 'no es el ser aiU en la forma del m en sí, sino que es solamente 
el en sí -no ya simplemente originario ni hundido en la existencia-, 
sino más bien en si recordado y que hay que revertir a 1a forma del 
ser ptzra si. Veamos más de cerca cómo se lleva a cabo esto. 

Lo que se nos ahorra en cuanto al todo, desde el punto de vista 
en que aqui aprehendemos este movimiento, es la superación del m 
allí; lo que resta y requiere una superior transformación es la repre
sentación y el conocimiento de las formas. El ser alli replegado so
bre la sustancia sólo es inmediatamente transferido por esta primel"cl 
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l\epción al elemento del si mismo; por tanto, este patrimonio que 
tlsi mismo adquiere presenta el mismo caráct-er d~ inmediatez no 
OonceptuaJ, de indiferencia inm6vi1, que presenta el ser alli mismo, 
por donde éste no ha hecho más que pasar a la representación. Con 
'íllo, dicho ser allí, se convierte al mismo tiempo en algo conocidp, en · 
llgo con que ha terminado ya el espirito que es allf y sobre, lo que, 
por consiguiente, no recaen ya su actividad ni~ por ende, sq interés • 
.Si la actividad que ya no tiene nada que ver con el ser allí es sola
mente, a su vez, el movimiento del espíritu particular que no se 

' "Concibe, tenemos que el ·saber~ por el contrario, se vuelve contra la 
·representación q9~ asf ·se produce, contra este ser conocido, es la ac
ción del si miítno ·unive'I'Btll y el interés del pet¡Bttmiento. 
· 'Lo conocido en· términos generales, precisamente por ser cono
oído, no es reconocido. Es la ilusión más corriente en· que uno in
curre y el engáfio· que se hace a otros al dar por supuesto en· el cono.
ciiniento algo que es como conocido y conformarse con ello; pese a 
·lodo lo ·que 1S~ 'diga· y se hable,· esta clase de saber, sin que nos· demes 
cuenta de por q\ié, no se 1,11ueve del sitio. El sujeto y el objeto,·etc., 
Dios, la naturaleza, el entendimiento, la sensibilidad; etc., son .toma~ 
dos sin examen como base~ dándolos por conocidos y valederos, como 
. puntos fijos de partida y de retomo. El movimiento se desarrolla, 
en un sentido y en otro;' entre estos puntos que-permanecen inm().. 
viles y se mantiene, por tanto, ·en la superficie. De este modo;· el 
aprehender y el examinar se reducen a ver si cada cual encuentra 
también en su propia representación lo que se dice de ello, si le 
parece asi y es o no conocido pára él. . 

El antllilis de una representación, tal y . como solia hacerse, no 
era otra cosa que la superación. de la forma de ·su ser conocido. Des· 
componer una representación en sus elenlentos originarios equivale 
a retrotraerla a sus momentos, que, por lo menos, no poseen la fonna 
de la representación ya encontrada, sino que constituyen el patrimo
nio inmediato del si mismo. Es indudable que este análisis sólo lleva 
a penBttmientos de suyo conocidos y que ·son determinaciones fijas v 
quietas. Pero este algo separado, lo irreal mismo, es un momento 
esencial, pues si lo concreto es lo que se mueve es, solamente, porque 
se separa y se convierte en algo irreal. La actividad del separar es la 
fuerza y la labor del entendimiento, de la más grande y maraVJ1losa 
c;le las potencias o, mejé>r dicho, de la potencia absoluta. El circulo 
que descansa cerrado en s( y que, como sustancia, mantiene sus mo
mentos es la relación inmediata, que, por tanto, no puede causar 
asombro. La potencia portentosa de lo negativo reside, por el con
trario, en que alcance un ser aiU propio y una libertad particularizada 
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en¡ •cuanto tal, separado de su ámbito, lo vinculado; y que sólo tiene 
realidad en su conexión con lo otro; es 1a energía 4el pensamientQ, 
del yo· puro. 'La muerte, si así queremos llamar a esa irrealidad, es 
lo:más espantoso, y el retener lo muerto lo que :requiere una mayor 
fuerza .. La belleza carente de fuerza odia al entendimiento porque 
éste exige-de ella lo que no está en condiciones de dar. Pero la vida 
del espíritu. no es la vida que se asusta ante la muerte y se mantiene 
p:ara de la de&olación, sino la que sabe afrontarla y mántenerse en 
.ella .. El espíritu sólo conquista su verdad cuando es capaz de encon
trarse a sí mismo en el absoluto desgarramiento. El espíritu no es 
está; potencia como lo positivo que se aparta de lo .negativo, como 
cuando decimos de algo que no es ~ada o que es. f~lso ¡y,, hecho esto, 
pas.~mos .. sin. más .a. otra cosa,. sinQ. q:~Je sólo es e~ta potencia- cuando 
mira· caJ,"a :a cara· a lo negativo y:. permap.ece <;:erqa . .de ·ello. Esta p~~ 
manencia es la fuerza.mágica que.bace ql!~ lo lil~t~vo:.welva ~ser. 
·Es. lo mismo que más am'ba se llamal>.a el. sujet9, el cuaJ,. al d~r un 
ser. allf a. ;la· d,etermina bilid~d · e.o su elemento, sup,~ra la .i~media tez 
abstracta, es decir, .Ja q.ue sólo es en general; y ese süjeto, es, .por tanto, 
la sustancia verdadera, el ser o la inmediatez que nO' ti~~- 1'!, ;mes:Jia-
ción .fuera de sí,. sino que es esta ~ijediaciQn J;Qi~.ma. . < : . · . 

. EJ que · lo reptesentado se . convierta/ eU: ,p~~:{imo"Qio .. de la _pura 
autQ.conéiencia,, esta elevación: a. la. univ~rsalie¡la!l. e~ :~i~ral~ e$ ,ola:
'm~nte uno de los aspectos, p~o no es aún .la. fot#t~#ón- cultural 
~mpleta. El tipo de estudio. de los tiemp~ ~t:ltigpD&. s~ (tis,tingue 
del de los tiempos modernos en que aquél era, ~. rig.Qr, el pro~o 
de formación plena de la conciencia natural. : ll:s~a, .je ~:e1:11ontaba 
-.hasta una universalidad corroborada ,por los h~hos, •al -~~riJllentar
s.e especialmente en cada parte de su ser alli y al filQ~f~uobre. todo 
el acaecer. Por; el contrario, en la épo.c~ mpqerna ~1 inqivi.c}uo se 
encuentra con la forma abstracta ya preparad~; el es.fuerzo. de'· cap
tarla y apropiársela es más bien el brote no mediado de: lo interior y la 
a~reviatura de lo uQiversal más bien que su emanacióq .qe lo con
creto y de la múltiple variedad de la ~stencia.. ae. ahf por qué 
ahora .no se, trata .tanto de purificar al individuo de. lo sensible inme
diato y de convertirlo ea sustancil!- .pet:~.sada y pensan:te, sin.o más ]?ien 
de lo contrario, es decir, de realizar y animar espiritualmente lo uni
versal mediante la superación de los pensamientos fijos y determina
dos. Pero es mucho ~ás difícil hacer que los pensamientos fijo11 
C'obren fluidez que hacer fluida la existencia sensible. La razón de 
ello es lo que se ha dicho anteriormente: aquellas determinaciones 
tienen como sustancia y elemento de su ser allí el yo, la potencia 
de .Jo negativo o la pura rea}ida,d; en cambio, las determinaciones 
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:Sensibles solamente la inmediatez abstracta impotente o. el ser en 
-cuanto tal. Los pensamientos se hacen fluidos ~n tanto que el pensa
miento puro, esta inmediatez interior, se conoce como momento o 
en cuanto que la pura certeza de si misma hace abstracción de si 
-no se descarta o se pone a un lado, sino que abandona lo que. hay 
de fiío en su ponerse a sí misma, tanto lo fijo <le lo puro concreto 
que es el yo mismo por oposición al cont~nido diferenciado, como 
lo fijo de lo diferenciado, que, puesto en el elemento del pensa
miento puro, participa de aquella incondicionalidad del yo. A través 
de, este movimiento, los pensamientos puros devien~n conceptos y 
sólo entonces son lo que son en verdad;· automovimientos, círculos; 
.son lo que su sustancia es, .esencialidades espirituales. 

Este movimiento de las esencialidades puras constituye la natu· 
raleza de la cientificidad en general. Considerado como la cohesión 
de su conténido, este movimiento es la necesiqad y ·el desplieg1,1e d~ 
dicho contenido en un todo orgánico. El cap1ino por el :que:~~~~l~~~ · 
al concepto del saber s.e convierte también; a su vez, en un q~vpiitr 
necesario y total, de tal modo que esta preparación deja .de· ~er un 
filosofar contingente que versa sobre estos o los o~ros objetos,. reJa. 
ciones y pensamientos de ·la conciencia imperfecta, tal. com.o lo de
termina la contingencia, o .que trata de fundamentar .lQ. verdadero 
.por medio de razonamientos, deducciones y conclusionés extraídas 
al azar de determinados pensamientos; este camino abarcará . más 
.bien, mediante el movimiento del concepto, el mundo entero de ~a 
conciencia en su necesidad. 

Semejante exposición constituye, además, la primera parte de la 
ciencia, porque el ser allí del espíritu, en cuanto lo primero, no es 
otra cosa que lo inmediato o el comienzo, pero el comienzo no 
es aún su retorno a sí mismo. El elemento del ser allí inmediato es, 
por tanto, la determinabilidad por la que esta parte de la ciencia 
se distingue de las otr~s,. La indicación d~ esta dife~;~ncia nos lleva 
a examinat algunos pensamientos establecidos que suelen presentar· . 
se a este propósito. . 

. [I!I. EL CONOCIMIENTO FILOSÓFICO] 

· · (l. Lo verdcrdero >'. lo falso] 

El ser allí inmediato del espíritu, la conciencia, encierra los dos mo
mentos, el del .saber y el de la objetividad negativa con respecto al 
,saber. Cuando el espíritu se desarrolla en este elemento y despliega 
en él sus momentos, a ellos conesponde esta oposición y aparecen 
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todos como figuras de la conciencia. La ciencia de este camino es la 
ciencia de la experiencia que hace la conciencia; la susta.ncia con su 
movimiento es considerada como objeto de la conciencia. La con
ciencia sólo sabe y concibe lo que se halla en su experiencia, pues 
lo que se halla en ésta es sólo la sustancia espiritual, y cabalmente 
en cuanto objeto de su sí mismo. En cambio, el espíritu se convierte en 
objeto, porque es este movimiento que consiste en devenir él mismo 
un otro, es decir, objeto de su sí mismo y superar este ser otro. Y lo 
que se llama experiencia es cabalmente este movimiento en el que 
lo inmediato, lo ·no experimentado, es decir, lo abstracto, ya pert(}
nezca al ser sensible o a lo simple solamente pensado, se extrafia, 
par'.l luego retomar a sí desde este extrañamiento, y es solamente así 
como es expuesto en su realidad y en su verdad, en cuanto patrimo
nio de la; conciencia. 

La desigualdad que se produce en la conciencia entre el yo y la 
sustancia, que es su objeto, es su diferencia, lo negativo en general. 
Puede considerarse como el defecto de· ambos, pero es su alma o lo 
que los mueve a los dos; he ahí por qué algunos antiguos concebían 
el vacío, como el motor, ciertamente, como lo negativo, pero sin cap
tar todavía lo negativo como el si mismo. Ahora bien, si este algo 
negativo aparece ante todo como la·desigualdad del yo con respecto 
al objeto, es también y en la misma medida la desigualdad de la 
sustancia con respecto a sí misma. Lo que parece acaecer friera de 
ella y ser una actividad dirigida en contra suya es su propia acción,. 
y ella muestra ser esencialmente sujeto. Al mostrar la sustancia per· 
fectamente esto, el espíritu hace que su ser allí se iguale a su esencia~ 
es objeto de sí mismo tal y como es, y se sobrepasa con ello el ele
mento abstracto de la inmediatez y la separación entre el saber y la 
verdad. El ser es absolutamente mediado -es contenido sustancial, 
que de un mod~ no menos inmediato es patrimonio del yo, es sí 
mismo o el concepto. Al llegar aquí, termina ·la Fenomenología del 
Espíritu. Lo que el espíritu se prepara en ella es el elemento del sa
ber. En este elemento se despliegan ahora los momentos del espíritu 
en la forma de la simplicidad, que sabe su objeto como sí mismo. 
Dichos momentos ya no se desdoblan en la contraposición del ser 
y el saber, sino que permanecen en la simplicidad del saber, son lo 
verdadero bajo la forma de lo verdadero, y su diversidad es ya sola
mente una diversidad en cuanto al contenido. Su movimiento, que 
se organiza en este elemento como un todo, es la L6gica o Filosofút. 
especulativa. 

Ahora bien, como aquel sistema de la experiencia del espíritu 
capta solamente la manifestaci6n de éste, parece como si el progreso 
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que va desde él hasta la ciencia de lo v~dadero y que es en la figura 
de lo verdadero, fuese algo puramente negativo; y cabria pedir que se 
eximiera de lo negativo como de lo falso, exigiendo ser conducidos 
directamente, y sin más a ·la verdad, pues ¿para qué ocuparse de lo 
falso? Ya más arriba se ha hablado de que debiera comenzarse di· 
rectamente por la ciencia, y a esto hay que contestar aqui diciendo 
cómo está constituido en general lo negativo en tanto que lo falso. 
Las representaciones en tomo a esto entorpecen muy especialmente 
el acceso a la verdad. Esto nos dará pie para hablar del conocimien
to matemático, que el saber afilosófico ·se representa como el ideal 
que debiera proponerse a:Ieanzar la filosofía, pero que hasta ahora ha 
sido una vana aspiración. · 

Lo verdadero y lo falso figuran entre esos pensamientos determi
nados, que, inmóviles, se consideran como esencias propias, situadas 
una de cada lado, sin relación alguna entre si, fijas y aisladas la UJ18 de 
la otra. Por el contrario, debe afirmarse que la verdad no es -'liria. 
moneda aoufiada, que pueda entregarse y recibirse sin más, tal y como 
es. No hay lo falso como no hay lo malo. Lo malo y lo falso no son, 
indudablemente, tan malignos como el diablo, y hasta se les llega a 
convertir en su;etos particulares como a éste; como lo falso y lo 
malo, son solamente universales, pero tienen su propia esencialidad 
el uno con respecto al otro~ Lo falso (pues aqut se trata solamente 
de esto) seria lo otro; lo negativo de la sustancia, que en cuanto con
. tenido del saber es lo verdadero. Peto la sustancia es ella misma esen-· 
cialmente lo negativo, en parte como diferenciación y determinación 
del contenido y en parte como una rimpZe diferenciación, es decir, 
como si mismo y saber en general. No cabe duda de que se puede 
saber algo de una manera falsa. Decir que se sabe algo falsamente 
equivale a decir que el saber está en desigualdad con su sustancia. Y 
esta desigualdad constituye precisamente la diferenciación en gene
ral, es el momento esencial. De esta diferenciación llegará a surgir,. 
sin duda alguna, su igualdad, y esta igualdad que llega a ser es la·. 
verdad. Pero no es verdad así como si se eliminara la desigualdad, a 
la manera como se elimina la escoria del metal puro, ni tampoco 
a la manera como se deja a un lado la herramienta después de mo-. 
deJar la vasija ya terminada, sino que la desigualdad sigue presente· 
de un modo inmediato en lo verdadero como tal, como lo negativo, 
como el sí mismo. Sin embargo, no puede afirmarse, por ello, que 
lo falso sea un momento o incluso parte integrante de lo verdadero. 
Cuando se dice que en lo falso hay algo verdadero, en este enunciado 
son ambos como el aceite y el agua, que no pueden mezcla-rse y que 
se unen ~e un modo puramente externo. Y precisamente atendiendo 
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al s~ificado y para designar el momen,to del perfecto ser otro, no 
deb~eran ya emplearse aquellos términos alli donde se ha superado 
su ser otro. Asi como la expresión de la unidad del sujeto y el objeto, 
de lo finito y lo infinito, del ser y el pens~J,miento, etc., tiene el incoo• 
veniente de que objeto y sujeto, etc. significan. lo que son fuera de su 
unit}ad y en la unidad no encierran ya, por tanto, el sentido ·que 
denota su expresión, asi también, . exactamente lo mismo; lo falso 
no es ya en cuanto falso un momento de la verdad. . 

El dogmatismo, como modo de pensar en el saber y ~ el 'estudio 
de. la .filospfia, no es otra cosa que el creer que lo verdad~ro consiste 
.en ~na proposición que es un resultado fijo o que es .sabida de un 
modo inmediato. A preguntas tales como cuándo nació Julio .César, 
<:1,1,~te,s toesas tiene un estadio, etc~, ~ay que dar una :r.~p,uesta neta, 
·del mismo modo que es una verdad .determinada .. d; qP,e el cu,a
drado de la hipotenusa es igual a la suma .. de.los. cuadrados. 4~1os:oy9s 
dPs lados del triángulo rectángulo. J.?ero la naturaleza de e,sta. lla· 
mada verdad difiere .de la naturaleza de las verdades filosófi~.·r 

'[2. El conocimiento hist6rico y ·ez matem,4tiC()] ··''': . .' 
1 1 ' ' ~: ~ ·' ,~ ~.~ 1 ' ' ¡·· ; '' ' ~ =:; . 1 

En lo que concierne a las ve!<dades }:iist~d$, pá:Ja,~fiuirse breve
mente a ellas, en lo tocante a su lado pulll¡t.DJ~,te. h;S,~Íi~; se con
cederá. fácilmente que versan sobre la ·~istenoia singular, sobre un 
contenido visto bajo el ángulo de lo contingente y Jo· arbitrario, es 
:decir, sobre determinaciones no necesarias de él. P~o ~ncluso ver
dades escuetas como las citadas a titulo de ejemplo no son sin el mo
vimiento de la autoconciencia. Para llegar a conocer una de estas ver
dades; hay que comparar muchas cosa$, manejar libros, eq~regarse 
a investigaciones, cualesquiera que éstas sean; incluso cuando se trata 
de una intuición inmediata, sólo el conocimiento de ella unido a sus 
fundamentos podrá considerarse como algo dotado de verdadero 
valor, aunque en puridad lo ·que interesa sea solamente, el resultado 
escueto. · 

En cuanto a las verdades matemciticas, .aúri menos podríamos 
considerar como geómetra a quien, sabiendo de memoria el teorema 
de Euclides, lo supiese sin sus demostraciones, no lo supiese en su 
interior, como cabría decir en contraste con aquello. Y del mismo 
modo habría que considerar no satisfactorio el conocimiento que 
alguien, ·midiendo muchos triángulos rectángulos,; pudiera adquirir 
acerca d~l hecho de que sus lados presentan la conocida proporción. 
Sin embargo, la esencialidad de la demostració~ no tiene tampoco 
en el conocimiento matemático el significa<W ni la naturaleza de ser 
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un momento del resultado mismo, sino que es un momento que ·se 
abandona y desaparece en este resultado. Como resultado, induda~ 
blemente, el teorema, es un teorenuz considerado como verdaderó~ 
Pero esta circunstancia sobreafiadida no afecta a su contenido, sino so
lamente a su relación con el sujeto; el movimiento de la: demostración 
matemática no forma parte de lo que es el objeto, sino que es una 
operación exterior a la cosa. Asf, vemos que la naturaleza del triiin· 
gulo rectángulo no se desdobla de por si tal y como se expone en la 
construcción necesaria para probar la proposición que se expresa en 
sus proporcioneS; toda la operación de la que bróta el resultado es 
un proceSo y un medio del conocimiento. También en el conoci
miento filosófico tenemos que el · devenír del ser tllli como s~ allí 
difiere del devenir de la esencia o de la naturaleza interna de la cosa. 
Pero, en primer lugat, el conocimiento filosófico contiene lo uno. y 
lo otro, mientras que el conocimiento matemático sólo representa ;~1' 
devenir del ·ser allf, es decir, del s~ de la naturaleza de la cosa en 
el conocitnknto en cuarito tal. Y; en segundo lugar, el conoCimiento· 
filosófico unifica también estos dos movimientos particulares~ 'El 
nacimiento interno o el devenir de la sustancia es un tránsito sin in~ 
terrupción a lo externo o al ser all1, es ser para otro y, a lá inversa, el 
devenir del ser allf el retrotraerse a la esencia. El movimiento es, de 
este modo, el doble ptoceso y devenir del todo, consistente en que 
cada uno pone al mismo, tiempo lo otro, por lo que cada: uno tiene 
en sf. los dos como das aspectos; juntos, lós dos forman el todo, aJ 
disolverse ellos mismos, para convertirse en sus momentos. . 

En el conoci[niento matemático la intelección es exterior a la 
cosa, de donde se sigue que con ello se altera la cosa verdadera. De 
ahi que, aun conteniendo sin duda proposiciones verdaderas el mc>
dio, la construcción y la demostración, haya que decir también que 
el contenido es falso. Para seguir con el ejemplo anterior, el trián
gulo resulta desmembrado y sus p~tes pasan a· ser elementos de otras 
figuras ·que la construCción hace nacer de él. Solamente al final se ·. 
restablece de nuevo el triángulo, del que propiamente se trata, que 
en el tmnscurso del procedimiento se había perdido de vista y que so
lamente se manifestaba· a través de fragméntos pertenecientes a otro 
todo. ,Vemos, pues, cómo entra aqui en acción la negatividad del 
contenido, a la que· deberíamos 11amar 1a falsedad de éste, ni más ni 
menos que en el movimiento del concepto la desaparición de los 
pensamientos considerados fijos. 

Ahora bien, la defectuosidad de este conocimiento en sentido 
propio afecta tanto al conocimiento mismo- como a su materia en 
general. ~or lo que al conocimiento se refiere, al principio no se da 



PROLOGO 

uno Cllen.ta de la necesidad de la construcción. Esta necesidad no se 
~ama del concepto del teorema; sino que viene impuesta y hay que 
obedecer ciegamente al precepto de trazar precisamente estas lineas, 
cuando podrlan trazarse infinidad de lineas distintas, sin saber nada 
más del asunto, aunque procediendo con la buena fe de creer que 
ello será adecuado a la ejecución. de la demostración. La adecuación 
al fin perseguido se pondrá de. manifiesto con posterioridad; lo qu~ 
quiere decir que es puramente ~terna, porque sólo ~e reve'Ja más 
tarde en la demostración. Esta sigue, por tanto, u~ camino que arran
ca de un'punto cualquiera, sin que sepamos qué relación guarda con 
el resultado que se ha de obtener. La marcha de la clemo8tración 
asume esttiS determinaciones y .relaciones y descarta ~$, sin que 
sea posible darse cuenta de un modo inmediato de cuál es la necesi
dad a que responde esto, pues lo que rige este mov¡mi~~Q es ~;~n fin 
externo. . . . . 

La evidencia de este defectuoso conocimi~td de que tanto se 
enorgullece la mate~tica y ~el ·que s~ jacta también en contra de 
la .filosofía, se basa ~lusivamente en la pobreza de su fin. y en el 
carácter defectuoso de su materict, siendo por .tanto,~e .. un tipo que 
la filosofía debe desdefiar. Su fin o C9Dcepto .. es. la magnitud • . Es 
precisamente la relación inesenci.al! aconcep.t~l.o k~~. el ~ovimien· 
to del saber opera en la superficie, no af~. a la ,~sa misma, no 
afeéta a la esencia o al concepto y no es, por ello misll)g, un conce
bir. La materia acerca de la cual ofJ;"CCe la matemática un tesoro 
grato de verdades es el espacio y lo uno. El espacio es el .. ser alli en 
lo que el concepto inscribe sus diferencias como .en un elemento 
vacío y muerto y en el que dichas diferencias son, por tanto, igual
mente inmóviles e inertes. Lo real no es algo espacial, a la manera 
como lo considera la matem'-tica; ni la intuición sensible concreta 
ni la filosofía se ocuplUI de esa irrealidad propia de las cosas matem'-
ticas. Y en ese elemento irreal no se da tampoco m'-s que lo verda
dero irreal, es decir, proposiciones fijas, muertas; se puet}e poner fin 
en cualquiera de ellas· y la siguiente comienza de nueyp d~ por sí sin 
que la primera se desarrolle hasta la otra y.sin que, de este modo, se 
establezca una conexión necesaria a través de la nat\lraleza de la 
cosa misma. Además, por razón de aquel principio. y 'elemento -y 
en ello estriba lo formal de la evidencia matemática-, el saber se 
desarrolla por la línea de la igualdad. En efecto, lo muerto, al no 
moverse por sí mismo, no logra llegar a la difrJenciación de la esen
cia ni a la contraposición esencial o desigualdad; no. llega, por ,tanto, 
al tránsito de uno de los términos contrapuestos al otro, a lo cuali· 
tativo, a lo inmanente, al automovimiento. La matemática sólo 
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considera la magnitud, la diferencia no esencial. Hace abstracción 
del hecho de que es el concepto el que escinde el espacio en sus 
di:q¡ensiones y el que determina las conexiones entre éstas y en 
eUas; no se para a considerar, por ejemplo, la relación que existe entre 
Ja linea. y la superficie, y cuando compara el diámetro con la circun
ferencia, cl1oca contra su inconmensurabilidad, es decir, contra una 
relación conceptual, contra un infinito, que escapa a. su determi
nación. 

La matemática inmanente, la llamada matemática pura, no esta-. 
blece tampoco el tiempo como tiempo frente al espacio, como el 
segundo tema de su consideración. Es cierto que la matemática apli
cada trata de él, como trata del movimiento y de otras cosas reales, 
pero toma de la experiencia los principios sintéticos, es decir, los 
principios de sus relaciones, determinadas por el concepto de éstas, 
y se limita a aplicar sus fórmulas a estos supuest.os. El hecho de que 
las llamadas demostraciones de estos principios, tales como ~a del 
equilibrio de la palanca, la de la proporción entre espacio y tiempo 
en el movimiento de la caída, etc., demostraciones que tanto abun
dan en la matemática aplicada, sean ofrecidas y aceptadas como. 
tales demostraciones, no es, a su vez, más que una demostración de 
cuán necesitado de demostración se halla el conocimiento, ya que 
cuando carece de ella acepta la simple apariencia vacua de la misma 
y se da por satisfecho. Una critica de semejantes demostraciones 
resultaría a la vez notable e instructiva, ya que, por un lado, depu
raría a la matemática de estos faJsos. adornos y, por otro, pondría 
de manifiesto sus lfmites, demostrando con ello la necesidad de otro 
tipo de saber. En cuanto al tiempo, del que podría pensarse que de
biera ser, frente al espacio, el tema de la otra parte de la matemática 
pura, no es otra cosa que el concepto mismo en su existencia. El 
principio de la magnitud, de la diferencia conceptual; y el principio 
de la igualdad, de la unidad abstracta e inerte, no pueden ocuparse de. 
aquella pura inquietud de la vida y de la absoluta diferenciación. 
Por tanto, esta negatividad sólo como paralizada, a saber: como lo 
uno, se convierte en la segunda materia de este conocimiento, el cual, 
como algo puramente externo, rebaja lo que se mueve. a si mismo a 
materia, para poder tener en ella un contenido indiferente, externo v 
carente de vida. 

[3. El conocimiento conceptual] 

La filosofía, por el contrario, no considera la detenninación no esen
cial, sino en cuanto es esencial; su elemento y su contenido no son 
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lo abstracto o irreal, sino lo real, lo· que se pone a si mismo y vive 
en sí, el ser alli en su concepto. Es el proceso que engendra y recorre 
sus momentos;. y este movimiento en su conjunto constituye lo po
sitivo y su verdad. Por tanto, ésta entrafia también en la ·misma me
dida lo negátivo en sí, lo que se llamada lo falso, si se lo pudiera 
considefcll" como algo de lo que hay que abstraerse. Lo que se halla 
en proceso de desaparecer debe considerarse también, a su vez, como 
esencial, y no en la determinación de algo fijo aislado de lo verda"' 
dero; que hay que dejar afuera de ello, no se sabe dónde, así como 
tampoco hay que ver en lo verdadero lo que yace del otro lado, lO. 
positivo muerto. La manifestación es el nacer y el perecer; que por 
sí mismo no nace ni perece, sino que es en sí y constituye la realidad 
y el movimiento de la vida de la verdad. Lo verdadero es, de este 
modo, el delirio báquico, en el que ningún mierti.bi:o escapa a la em~ 
br.iaguez, y como cada miembro; al disociarse,· se disuelve inmediata
mente por ello mismo, este delírio es,; al mismo tiempo, la quietud 
translúcida y simple. ·Ante el foro de este movimiento no prevalecen· 
las formas singulares del espíritu ni los pensamientos determinados,. 
pero· son ·tanto momentos positivos y necesarios como momentos 
negativos y llamados a desaparecer. Dentro del todo del 'n:rovimiento, 
aprehendido como quietud, lo que en -él· se' diferencia: Y. se da un 
s~ alli particular se preserva como algo que· se rectierda y cuyo ser 
alli es el saber ·de si mismo, lo mismo que éste ·es 'ser allí in-
niediátó · ·· 

.· :Tal ~ez podria considerarse necesario decir de ·antemano algo 
m~s acerca .de los diversos aspectos del método 'de ·este moVimiento 
o de· la ciencia. Pero su concepto va ya implfcitó en lo que hemos 
dicho· y su exposición corresponde propiamente a la Lógica o es más 
b~en la Lógica misma. El método .no es~ en .efecto,· sino la eStructura 
del todo, preSentada en su esencialidad pura. Y en·cuanto a lo que 
usualmente ha venido opinándose acerca de esto, debemos tener la 
conciencia de que también el sistema de las representaciones que se 
relacionan con lo que es el inétodó filosófiCo corresponden ya a una 
cultura desaparecida. Si alguien piensa qué esto tiene un tono jac~ 
tancioso o revolücionario, tono del que yo s~ siri' embargo, que estoy 
muy alejado, debe tenerse eri cuenta que el aparato científico que 
nos suministra la matemática -su aparato de explicaciones, divisio
nes, axiomas, series de teoremas y sus demQJtraciones, principios y 
consecuencias y conclusiones derivados de ellos- ha quedado ya, por 
lo menos, anticuado en la opinión. Aun cuando su ineficacia no se 
aprecie clarament~ es lo cierto que se hace poco o ningún uso de 
ello, y si no se lo reprueba, por lo menos no se ló ve con agrado. Y 



EL CONOCIMIENTO FILOSóFICO 

no cabe duda de que podemos prejuzgar lo excelente como lo que se 
abre paso en el uso y se hace querer. Ahora bien, no es difícil darse 
cuenta de que la manera de exponer un principio, aducir. fundamen
tos· en pro de él y refutar también por medio de fundamentos el prin
cipio contrario no es la forma en que puede aparecer la verdad. La 
verdad es el movimiento de ella en ella misma, y aquel método, por 
el contrario, el conocimiento exterior a la materia. Por eso es pecu
liar a la matemática y se le debe dejar a ella, ya que la matemática, 
como hemos observado, tiene por principio la relación aconceptual 
de la magnitud y por materia el espacio muerto, y lo uno igualmen
te muerto. Dicho método, de un modo más libre, es decir, mezclado 
con una actitud inás arbitraria y contingente, puede emplearse tam
bién en la vida corriente, en una conversación o una ensefianza his
tórica dirigidas a satisfacer más la curiosidad que el conocimient~, 
como ocurre sobre poco más o menos con un prólogo. En ~a vi!}a 
corriente, la conciencia tiene por contenido conocimientos, experien• 
cias, concreciones sensibles y también pensamientos y principios, en 
general todo lo que se considera como algo presente o como un ser 
o una esencia fijos y estables. La conciencia, en parte, discurre sobre 
todo esto y, en parte, interrumpe las conexiones actuando arbitraria
mente sobre ese contenido, y se comporta como si lo determina)a y 
manejara desde fuera. Conduce dicho contenido a algo cierto, aun
que sólo se trate de la impresión del momento, y la convicción queda 
satisfecha cuando la conciencia llega a un punto de quietud conocido 
de ella. 

Pero, si la necesidad del concepto excluye la marcha indecisa ele 
la conversación razonadora y la actitud solemne de la pompa cien
tífica, ya hemos dicho más arriba que no debe pasar a ocupar su 
puesto la ausencia de método del presentimiento y el entusiasmo y 
la arbitrariedad de los discursos proféticos que no desprecian sola
mente aquella cientificidad, sino la cientificidad en general. 

Y tampoco es posible considerar como algo científico la tripli
cidad kantiana, redescubierta solamente por el instinto, todavía 
muerta, todavía aconceptual, elevada a su significación absoluta, para 
que al mismo tiempo se estableciera la verdadera fonna en su ver
dadero contenido y brotara e] concepto de la ciencia; el empleo de 
esta forma la reduce a su esquema inerte, a un esquema propiamente 
dicho, haciendo descender la organización científica a un simple 
diagrama. Este formalismo, del que ya hemos hablado más arriba 
en términos generales y cuya manera queremos precisar aqttf, cree 
haber concebido e indicado la naturaleza y la vida de una figura a) 
decir de .ella una determinación del esquema como predicado -ya 
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·sea la subjetividad o la objetividad, el magnetismo, la electricidad,.etc., 
la ·coritraCción o la expansión, el Este o el Oeste, y así sucesivamen
te, lo que podrla multiplicarse hasta el infinito, ya que, con arreglo 
a esta manera de proceder, cada determinación o cada figura ·pueden 
volver a empleaJSe por los otros como fonna o momento del esquema 
y cada uno puede, por agradecimiento, prestar el mismo servicio al 
otro, y tenemos así un círculo de reciprocidad por medio del cual no 
se experimenta lo que es la cosa misma, ni lo que es la una ni lo que 
e8 la otra. Por este camino, se reciben de la intuición vulgar deter
~i~aciones sensibles que, evidentemente, deben significar algo dis
tinto de ló que dicen, mientras que, por otra parte, lo que tiene en si 
una significación,' las puras determinaciones del pensamiento, tales 
oomo ·sujeto, objeto; sustancia, causa, lo ·universal, etc., se emplean 
tan superficialmente y con tanta ausencia de critica como en la vida 
ébrriente, 'ni más ni menos que los términos de·]o ·fuerte y lo débil, la 
expansíón y la- Contracción, por donde aquella metafísica tiene tan 

. poco·'de científico como estas representaciones sensibles. . 
E'n vez de la vida interior y del automovimiento de su ser allí, se- -

mejaiite determinabflidad simple de la intuición, que aqu{ quiere 
decir del saber· sensible, se expresa siguiendo . una a-nalogía superfi· 
cial, y a esta aplicación externa y vacla 'de la· fórmula se le da el nom
bre de ·coi1Strucci6n. Ocurre con este formalismo lo que con todo 
-fórmalismo, cualquiera que él sea. Muy dum tendrfa que ser la ca-
! beza de aquel a quien no pudiera hacerse comprender en un cuarto 
~e hora la teoría de que existen enfermedades asténicas, esténicas e 
indirectamente asténicas y otros tantos tratamientos y que, cuando 
tal enseiianzá bastaba hasta hace poco para alcanzar esta finalidad, 
esperara convertiJSe en tan poco tiempo de un rutinario en un médico 
teórico. Si el formalismo de la filosofía de la naturaleza quiere ense
fiar, digamos; que el entendimiento es la electricidad o que el animal 
es el nitrógeno o es igual al Sur o al Norte, etc. o los representa, puede 
ensefiarlo de un modo escueto, como aquí se expresa, o adornado 
con ·otra terminologia: la inexperiencia podrá cáer. en el pasmo admi- , 
rativo ante esta capa'cidad para rimar cosas que parecen tan dispares 
y ante la violencia que mediante esta combinación se impone a lo 
sensible inmóvil, dándole la apariencia de un ¡oncepto, pe~o sin . 
baeer lo más importante de todo, que es el expresar el concepto mis
Jl10 o la significación de la representación sensible; puede la inexpe
riencia reverenciar esto como una profunda genialidad o alegraJSe y 
regocijaJSe del optimismo de tales determinaciones,_ que suplen el 
concepto abstracto. con lo intuitivo, haciéndolo así más agradable, y 
felicitaJSe de la afinidad presentida de su espirito con esta gloriosa 



EL CONOCIMIENTO FILOSOFICO 35 

manera de proceder. El ardid de semejante sabidurfa se aprende tan 
rápidamente como fácilmente se aplica; su repetición, cuando ya se 
le conoce, resulta tan insoportable como la repetición de las artes del 
prestidigitador, una vez conocidas. El instrumento de este monó
tono formalismo es tan fácil de manejar como la paleta de un pintor 
que tuviese solamente dos colores, digamos el rojo y el vetde, desti· 
nados el primero a las escenas históricas y el segundo a los paisajes. 
Resultada dificil decidir qué es lo más gra,nde, si la soltura con que 
se embadurna con estos colores cuanto hay en el cielo, en la tierra y 
bajo ésta o la fantasfa· en cuanto a la excelencia de este recurso uni
versal; lo uno se apoya en lo otro. Lo que se consigue con este mé
todo, consistente en imponer a todo lo celestial y terrenal, a todas 
las figuras naturales y espirituales las dos o tres determinacio~es 
tomadas del esquema universal, es nada menos que un irifo~R,(e 
claro como la luz del sol acerca del orgal)ismo d~l universo;. ·es, ~ti~ 
cretamente, un .'diagn~:ma parecido a un esqueleto con etiq#~i:;ps~ 
gadas encima o a esas filas de tarros rotulados que se alirt~.rl' en·· las 
tiendas de los herbolarios; tan claro es lo uno como lo otro~ y,·sr alli 
faltan la· carne y la sangre y no hay más que huesos y aqttf se hallan 
ocultas en los tarros las cosas vivas que contienen, en el método a 
que nos referimos se prescinde de la esencia viva de la cosa o se la 
~antiene escondida. Ya hemos visto cómo este método se convierte, 
al mismo ti~po, en una pintura absoluta de un solo color cuando, 
avergonzándose de las diferencias del esquema, las hunde en la. va· 
cuidad de lo absoluto, como algo perteneciente a la reflexióll, para 
lograr así la identidad pura, el blanco carente de forma. Aquella 
uniformidad de color del esquema y de sus determinaciones inertes 
y aquella identidad absoluta, y el paso de lo uno a lo otro, todo es 
igualmente entendimiento muerto y conocimiento externo. · 

Pero lo excelente no puede sustraerse al destino de verse así pri
vado de cuérpo y de espfritu, de ver cómo se le quita la piel para 
t·evestir con .ella a un saber inerte e infatuado. Más bien debe ver 
en este destino la potencia que ejerce sabre los ánimos, ya que no 
sobre los espíritus, .y también el perfeccionamiento hacia la univer· 
salidad y la determinabilidad de la forma en que consiste su acaba
miento y que es lo único que hace posible el que esta universalidad 
se utilice de un modo superficiaL 

La ciencia sólo puede, licitamente, organb:arse a través de la vida 
propia del concepto; la determinabilidad que desde fuera, 4esde el 
esquema, se impone a la existencia es en ella, por el contrario, el alma 
del contenido pleno que se niueve a sl misma .. El movimiento de "lo 
. qul.'l es consiste, de una parte, en devenir él mismo otro, convirtién· 
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dose así en su contenido inmanente; de otra parte, lo que es vuelve 
·a recoger en si mismo este despliegue o este ser alli, es decir, se con
vierte a sí mismo en un momento y se simplifica como deterrninabi
lidad. En aquel movimiento, la negatividad es la diferenciación y el 
poner la existencia; en este recogerse en sí, es el devenir de 'la simpli
cidad determinada. De este modo, el contenido hace ver que no ha 
recibido su determinabilidad como impuesta por otro, sino que se 
la ha dado él mismo y se erige, de por sí en momento y en un lugar 
del todo. El entendimiento esquemático retiene para sí la necesídad 
y el concepto del coütenido, lo que constituye lo concreto, la reali
dad y el movimiento vivo de la cosa que clasifica; o, ,más exactamen
te,. no lo retiene para sí, sino que no lo conoce, pues si. fuese capaz de 
penetrar en ello, no cabe duda de que lo mostraría. l''cro. ni siquiera 
siente la necesidad de ello; si" lá sintiera~ •'se abstend~a de su esque
mati:zación o, por lo menos, no sabría con ello más que lo que es 
una simple indicación del contenido; s616 aporta, en efecto, la iridi
cáci_ón del contenido, pero no el contenido mismo. Si. s~ trata de 
una determinabilidad que es en sí concreta o real (como,. por ejem
plo, la del magnetismo), se la degrada, sin embargo, a algo muerto, al 
conveítirla en predicado de otro ser allí, en vez de presentada ~omo 
la vida inmanente de este ser allí o de conocer cómo tiene en ésta su 
autocreación intríns~ y peculiar. El entendimiento ~fOn:nal deja al 
cuidado de otros el añadir esto, que es lo ftindameritat En vez de 
penetrar en el contenido inmanente de la cosa pasa siempre por alto 
el todo y se halla por encima del ser allí singular del que habla, es 
decir, ni siquiera llega a verla. El conocimiento científico, ·en· cam
bio, exige entregarse a la vida del objeto o; lo que es :Io mismo, tener 
ante sí y expresar la necesidad interna de él. Al sumergirse así en su 
objeto, este conocimiento se olvida de aquella' visión general···que no 
es más que la reflexión de saber en sí mismo, fuera de contenido. 
Pero sumergido en la materia y en su movimíento, dicho conocimiento 
retorna a sí mismo, aunq11e no antes de que el' CU~ij~plimiento o el 
contenido, replegándose en sí mismo y simplificándose eil la deter~ 
minabilidad, descienda por sí mism.o para convertirse en un lado de 
su ser allí y trascienda a su verdad superior. De este modo; el todo 
simple, que se había perdido de vista a sí mismo, emerge desde la 
riqueza en que parecía _haberse perdido su reflexión. 

Siendo así que, en general, corno hemos dicho más arriba, la sus
tancia es en ella misma sujeto, todo contenido es su propía reflexión 
en sí. La persistencia o la sustancia de su ser fillí es la igualdad con
sigo misnio, pues su desigualdad consigo mismo sería su disolución. 
Pero la igualdad consigo mismo es la abstracción pura, y ésta es el 
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pensamiento. Cuando digo cualidad, digo la determinabilidad sim
ple; mediante la cualidad se distingue un ser alli de otro o es un ser 
allí; este ser aiH es para si mismo o subsiste por esta simplicidad con
sigo mismo. Pero es por ello por lo que es esencialmente el peru;a
miento. Es aquí donde se concibe que el ser es pensamiento; aqui 
es donde encaja el modo de ver que trata de rehuir la manera co
rriente y aconcept\tal de expresarse acerca de la identidad del pensa
miento y el ser. Al ser la subsistencia del ser allí la igualdad consigo 
mismo o la abstracción pura, es la abstracción d.e si de sí mismo o es 
ella misma su desigualdad consigo y su disolución, su propia interio
ridad y su repliegue sobre si mismo, su devenir. Dada. esta naturaleza 
de lo que es y en tanto que lo que és posee esta naturaleza para el 
saber, éste no es la actividad que maneja el contenido como a.!go 
extrafio, no e8 la reflexión en si fuera del contenido; la cie11cia nO: es 
aquel idealismo que, en vez del dogmatismo de la afirmación, se .. pre
senta como un dogmatismo de la seguridad o el dogmatismo ·f!e. la 
certeza de sí mismo, 5,ino que, por cuantq. que el saber ve el contenido· 
retorna~ a su p~opia ínterioridad, su actividad se sumerge ·m~s bien 
en este contenido, ya que es el sí mismo inmanente del contenido 
como lo ·que al mismo tiempo ha retornado a sí, y es la pura igual
dad consigo mismo en el ser otro; esta actividad del saber es, de este 
modo, la astucia que, pareciendo abstenerse .de actuar, ve cómo la 
determinapilidad y su vida concreta, precisamente cuando parecen 
ocuparse de su propia conservación y de su interés particular, hacen 
todo lo contrario, es decir, se disuelven a sí mismas y se crinvierten 
en momento del todo. 

Habiendo sefialado más arriba lo que significa el entendimiento 
visto por el lado de la autoconciencia de la sustancia, de lo que aqui 
decimos se desprende su significación con arreglo a la determinación 
de la misma sustancia corno lo que es. El ser allí es cualidad, deter
minabilidad igual a si misma o simplicidad determinada, pensamien
to determinado; esto es, el entendimiento del ser allí. Es, de este 
modo, el nus, que era, como Anaxágoras comenzó reconociendo, la 
esencia. Posteriormente, se concibió la naturaleza del ser allí, de un 
modo más determinado, como eidos o idea, es decir, como univerSa
lidad determinada, como especie. La palabra especie parecerá tal vez 
demasiado vulgar y pobre para referirse a las ideas, a lo bello, lo sa
grado y lo eterno, que tantos estragos causan en nuestra época. Pero, 
en realidad la idea no expresa ni más ni menos que la especie. 
Pero, en la actualidad, solemos encontrarnos con que se desprecia y 
rechaza una expresión que designa un concepto de un modo deter
minado en favor de otra qu.e, sin duda por estar tomada de una len-
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gua extranjera, envuelve el concepto en cendales nebulosos y ·le da 
con ello una resonancia más edificante. Precisamente por determi
narse como especie, es el ser allí un pensamiento simple; el nus, la 
simplicidad, es la sustancia. Y su simplicidad o igualdad consigo 
mismo lo hace aparecer como algo fijo y permanente. Pero esta 
igualdad consigo mismo es también precisamente por ello, negativi
dad, y de este modo pasa aquel ser aiií fijo a su disolución. Al prin
cipio, la detenninabilidad sólo parece serlo por referirse a un otro, y 
su mbvimiento parece comunicarse a ella de una fuerza extrafia; pero 
el que tenga en sf misma su ser otro y sea automovimiento es lo que 
va precisamente implícito en aquella simplicidad del pensamiento, 
pues ésta es el pensamiento que se mueve y se diferencia a sí mismo, 
la propia interioridad, el concepto puro. Asf, ~ues, la inteli.gibiU44cl 
es un devenir y es, en cuanto este deven.ir, la. racionalidad. 

En esta naturaleza de lo que -es. que consiste en ser en su ser su 
concepto, reside en general la necesidad ldgica; Sólo ella es lo racio
nal y el ritmo del todo 9rgání9o, y es precisamente ·saber del conteo 
nido~ la misma medida en que el contenido es concepto y esencia 
o, dicho en otros términos, Solamente ella es Jo ·especulativo. La 
figura concreta, moviéndose a si misma; se convierte en deterinina
bilidad simple; con ello, se eleva a fónna lógica y ·es en su esenCiali
dad; su ser aiU concreto es solamente este movimiento y es un ser 
allí _inmediatamente lógico. De a:hf que sea innecesario revestir de 
'qnnali~mo al contenido concreto de8de el exterior; aquél, el conte
nido, es· en si mismo el paso a éste, al formalismo, el cual deja, sin 
~bargo; de ser un formalismo externo, porque la forma e8 ella mis
nía el devenir intrlnseco· del contenido concreto. 

Esta naturaleza del método científico, consistente de una parte 
en no hallarse separada del contenido y, de otta, en detenninar su 
ritmo por sf misma encuentra su verdadera exposición, como ya he
mos dicho, en la filosofía especulativa. Lo que aqui decimos, aunque 
exprese el concepto, no puede considerarse más que como una ase
veración anticipada. Su verdad no reside en esta exposición en parte 
puramente narrativa; y tampoco se la refuta porque se diga, en con~ 
tra de esto, que no es asi, sino que ocurre de tal o cual modo, porque 
se traigan a colación y se expresen estas o las otras representa~iones 
usuales como verdades establecidas y conocidas, o porque se sirva y 
asegure algo nuevo, extraído del santuario de la divina intuición 
interior. Suele ser ésta la primera reacción del saber ante lo para él 
desconocido, reacción adversa que adopta para salvar su libertad y S\1 

propia manera de ver, su propia autoridad contra otra extraiia -ya 
·que bajo esta figura se manifiesta lo que se asimila por vez primera-, 
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~'también para descartar la apariencia y especie de vergüenza qu(l 
representarla el tener que aprender algo; asi como en el c.aso contra· 
rfo en la acogida plausible de lo desconocido la reacción del mismo 
tipo consiste en algo par.ecido a lo que son, en otra esfera, los discur· 
lOS y los actos ultrarrevolucionarios. 

[IV. Lo QUE SE :REQUIERE PAllA EL ESTUDIO FILOSÓFICO) 

[1. El pensamiento e8peculativo] 

Lo que importa, pues, en el estudio de la ciencia es el asumir .el es~ 
fperzo del concepto. Este estudio ·requiere la cqncentración . d~ la 
atención en el concepto en cuanto tal, en sus determinaciones sim. 
pies, p()r ejemplo en el ser en sl, en el ser para 8!, en la igualdad co~· 
;l¡o mismo, etc., pues éstas son automovimientos puros a lQS q;t1.e. 
pgdria darse el nombre de alme18, si su concepto no designa~~ :~lg<> 
ltlperior a esto. A la costumbre de seguir el curso de las repr~~nta! 
oiones le resulta tan perturbador la interrupción de dichas .represen• 
melones por medio del concepto como al pensamiento formal que 
razona en uno y otro sentido pqr medio de pensamientos irreales. 
Habrfa que calificar aquel hábito como un pensamiento material, 
una conciencia contingente, que se limita a sumergirse en el conte
,.nfdo y a la que, por tanto, se le hace duro· desentrafiar al mismo 
tiempo de la materia su propio sí mismo puro y mantenerse en él. 
Por el contrario, lo otro, el razonar, es la libertad acerca del conte;; 
nido, la vanidad en torno a él; se pide de ella que se esfuerce por 
abandonar esta libertad y que, en vez de ser el principio arbitraria• 
mente motor del contenido, hunda en él esta libertad, deje. que el 
contenido se mueva con arreglo a su propia naturaleza, es decir, con 
arreglo al sí mismo, como lo suyo del contenido, limitándose a consi· 
clerar este movimiento. Abstenerse de inmiscuirse en el ritmo inma .. 
nente de los conceptos, no intervenir en él de un modo arbitrario y 
por medio de una sabiduría adquirida de otro modo, esta abstención, 
constituye de por sí un momento esencial de la concentración de la 
atención en el concepto. 
: En el comportamiento razonador hay que sefialar con mayor fuer· 
IEP los dos aspectos en que se contrapone a él el pensamiento concep
tual. De una parte, aquél se comporta negativamente con respecto 
al contenido aprehendido, sabe refutarlo y reducirlo a la nada. Este 
ver que el contenido no es así es lo simplemente negativo; es el límite 
final, que no puede ir más allá de sí mismo hacia un nuevo conte· 
nido, sino que para que pueda encontrar de nuevo un contenido, no 
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hay más remedio que tomar de donde sea algo otro. Esto es la re
flexión en el yo vado, la vanidad de su saber. Esta vanidad no ex
presa solamente esto, el que este contenido es vano, sino que expresa 
también la vanidad de este mismo modo de ver, puesto que es lo 
negativo, que no ve en sí Jo positivo. Y, como esta reflexión no 
obtiene como contenido su misma negatividad, no se halla en general 
en la cosa misma, sino siempre más allá de ésta, por lo cual cree que 
la afirmación de lo vado le permite ir más allá de una manera de 
ver rica en contenido. Por el contrario, como ya se ha hecho ver 
más arriba, en el pensamiento conceptual lo negativo pertenece al 
contenido mismo y es lo positivo, tanto en cuanto. su movimiento 
inmanente y su determinación como en cuanto la totalidad de am
bos. Aprehendido corno resultado, es lo que se deriva de este movi
miento, lo negativo determinado y, con ello, al mismo tiempo, un 
contenido positivo. 

Ahora bien, si tenemos en cuenta que tal pensamiento tiene un 
contenido, ya se trate de representaciones, de pensamientos o de una 
mezcla de ambos, encontraremos en él otro aspecto que le entorpe
ce la concepción. La naturaleza peculiar de este aspecto aparece es
trechamente unida a la esencia de la idea misma a que nos refeda
mos más arriba o, mejor dicho, la expresa tal y como se manifiesta 
en cuanto movimiento, que es aprehensión pensante. En efecto, asi 
como en su comportamiento negativo, del que acabamos de hablar, 
el pensamiento razonador es por sí mismo el.sí al que retoma el 
contenido, ahora, en su conocimiento positivo, el sí mismo es, por 

. el contrario, un su;eto representado, con el cual el contenido se rela
ciona como accidente y predicado. Este sujeto constituye la base 1 
la que se enlaza el contenido y sobre la que el movimiento. discurre 
en una y otra dirección. En el pensamiento concephml ocurre de 
otro modo. Aquf, el concepto es el propio sí mismo del objeto, re
presentado como su devenir, y en este sentido no es un sujeto quieto 
que soporte inmóvil los accidentes, sino el concepto que se mueve 
y que recobra en sí mismo sus determinaciones. En este. movimiento 
desaparece aquel mismo sujeto en reposo; pasa a formar parte de las 
diferencias y del contenido y constituye más bien la detenninabili
dad, es decir, el contenido diferenciado como el movimiento del 
mismo, en vez de permanecer frente a él. El terreno firme que el 
razonar encontraba en el sujeto en reposo vacila, por tanto, y sólo 
este movimiento mismo se convierte en el objeto. EJ sujeto que 
cumple su contenido deja de ir más a1Já de éste y no puede tener, 
además, otros predicados o accidentes. La dispersión de] contenido 
queda, por el contrario, vinculada así bajo el sí mismo; no es ya lo 
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universal que, libre del sujeto, pueda corresponder a varios. Por 
tanto, el contenido no es ya, en r~lidad, predicado del sujeto, sino 
que es la susta~cia, la esencia y el concepto de aquello de que se 
habla. El pensamiento como representación, puesto que tiene por 
naturaleza el seguir su curso en Jos accidentes o predicados y el ir 
más aiJá de ellos con razón ya que sólo se trata de predicados y acci
dentes, se ve entorpecido en su maxcha cuando lo que en la proposi
ción presenta la forma de· predicaclo es la sustancia misma. Sufre, 
para representárnoslo así, un contra~olpe. Partiendo del sujeto, como 
si éste siguiese siendo el fundamento, se encuentra, en tanto que el 
predicado es más bien la sustancia, con que el sujeto ha pasado a ser 
predicado, y es por ello superado aSÍ; y, de este modo; al devenir lo 
que parece ser predicado en la masa total e independiente, el pensa
miento no puede ya vagar libreml}nte sino que se ve retenido por 
esta gravitación. Por lo comón, el sujeto comienza poniéndo~e en 
la base como el sí mismo objeti.Yo fijo; de ahí parte el mo:vimj~_to 
necesario, hacia la multiplicidad de las determinaciones o de Jos pre
dicados; en este momento, aquel fUjeto deja el puesto al yo mismo 
que sabe y que ·es el entrelazamiento de los predicados y el sujeto .que 
los sostiene. Pero, mientras que aquel primer sujeto entia en las 
determinaciones mismas y es el a:ma de ellas, el segundo sujeto, es 
decir, el que sabe, sigue encontrando en el predicado a aquel otro 
con e1 que creía haber tenninado ya. y por encima del cual pretende 
retornar a sí mismo y, en vez de poder ser, como razonamiento, lo 
activo en el movimiento del predicado, como si hubiera que atribuir 
a aquél este predicado u otro, se encuentra con que, lejos de ello, 
todavía tiene que vérselas con el si mismo del contenido, si no quiere 
ser para si, sino fonnar un todo c.on el contenido mismo. 

En términos formales, puede ~presarse lo dicho enunciando que 
la naturaleza del juicio o de la proposición en general, que lleva en 
si la diferencia del sujeto y el predicado aparece destruida por la 
proposición especulativa y que la proposición idéntica, en que la. pri~ 
mera se convierte, contiene el ccntragolpe frente a aquella relación. 
Este conflicto entre la fonna d~ una proposición en general y la 
unidad del concepto que la destruye es análogo al que media en el 
ritmo entre.el metro y el acento. El ritmo es la resultante del equili~ 
brio y la conjunción de ambos. También en. la proposición filosófi
ca vemos que la identidad del srjeto y el predicado no debe destruir 
]a diferencia entre ellos, que la f:>rma de la proposición expresa, sino 
que su unidad debe brotar com~ una armonía. La. forma de la pro
posición es la manifestación del ;entido determinado o el acento que 
distingue su cumplimiento; perc el que' el predicado exprese la sus-
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tancia y el sujeto mismo caiga en lo universal es la unidad en 'que 
aquel acento da su último acorde. 

Para ilustrar por medio de algunos ejemplos lo ya dicho, tene
tnGS que en la proposición Dios es el ser el predicado es el ser; este 
predicado tiene una significación sustancial, en la que el sujeto se 
esfuma. Ser no ·debe ser, aquf, el predicado, sino la esencia, pues 
con ello, Dios parece dejar de ser lo que es por la posición que ocupa 
en la proposición, es decir, el sujeto fijo. El pensamiento, en vez de 
pasar adelante en el tránsito del sujeto al 'predicado, se siente, al per· 
derse ·el sujeto, más bien entorpecido y repelido hacia el pensamiento 
del sujeto, porque echa de menos a éste; o bien encuentra también 
el sujeto de un modo inmediato en el predicado, puesto que el pre
dicado mismo se expresa como un sujeto, como el ser, ·Como la esen. 
cia, que agota la naturaleza del sujeto;. y así, en vez de recobr,~rse a 
sf I.Jlismo en el predicado y moverse libremente para .razonar, el pen.• 
samiento se encuentra todavia más hundido en el: contenido o,. por 
lo menos; se hace presente ahora la pretensión de ahondar en él. De) 
mismo modo, si se dice que lo real es lo universal, vemos que lo real 
se desvanece, como sujeto, en su predicado. Lo universal no debe 
tener 'tan sólo la sign.ificación del predicado, como si la ,proposición 
enunciara que lo real es lo universal, sino que lo universal debe ex'
p~:esar la esencia de lo real. Por tanto, el pensamiento ·pierde· el te
qeno fijo objetivo que tenia en el sujeto al ser repelido de nuevo en 
el p,redicado y al retrotraerse, en éste, no a ·sf mismo, sino al sujeto 
del: 'contenido. · · · 

·~obre este ento~~imi~n.t~ ~abitual descans.an ~ gran ·pa¡te las 
queJas acerca de la mmtel1gib1hdad de los escr1tos filosóficos, supo
niendo que, por lo demás, se den en el individuo la:s rondicionj:lS de 
cultura necesarias para comprenderlos. En lo que qtleda expuesto 
encontramos la razón del reproche muy determinado que con fre
cuencia se hace a estas obras, al decir de ellas que ha.y que leerlas 
varias veces para llegar a entenderlas; reproche que dete de encerrar 
algo de insuperable y definitivo, puesto que, de ser fundado, no ad-

. mite réplica. De lo que dejamos dicho se desprende claramente 
cómo se plantea la cosa. Las proposiciones filos6ficas1 por ser pro
posiclonés, suscitan la opinión de la relación usual entre el sujeto y 
d predicado y sugieren el comportamiento habitual del saber. Y este 
comportamiento y la opinión acerca de él son destruirles por su con
tenido filosófico; la opinión experimenta que las cosas no son tal y 
como ella babia creído, y esta rectificación de su opinión obliga al 
sáber a volver de nuevo so~re la proposición y a captarla ahora de 
otro modo. 
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Una dificultad que debiera evitarse es la confusión del modo es· 
peculativo y del modo razonador, consistente en que lo que dice del 
sujeto tiene una vez la significación de su concepto, y otra, en cam· 
bio, solamente la de su predicado o accidente. Un modo estorba al 
otro, y sólo logrará adquirir un relieve plástico la exposición filosó· 
fica que sepa eliminar rigurosamente el tipo de las relaciones usuales 
entre las partes de una proposición. 

De hecho, también el pensamiento no especulativo tiene su derc> 
cho, un derecho válido, pero que no es tornado en consideración a 
la manera de la proposición especulativa. El que la forma de la pro
posición se supere no debe acaecer solamente de un modo inme
diato, por el simple contenido de la proposición, sino que este movi· 
miento opuesto debe expresarse; no debe tratarse tan sólo de un 
entorpecimiento interno, sino que debe exponerse este retomo del 
concepto a sí mismo. Este movimiento, que en otras condiciones 
baria las veces de la demostración, es el movimiento dialéctico de. hl 
proposición misma. Solamente él es lo especulativo real, y sólo su 
expresión conStituye la exposiCión· especulativa. Como proposición, 
lo especulativo es sólo el entorpecimiento interior y el retomo inexis· 
tente de la esencia a si misma. He ahi por qué las exposiciones filo
sóficas nos remiten con tanta frecuencia a esta intuición interior, con 
lo que se ahorra la exposición del movimiento dialéctico de la pro
posición que exigíamos. La proposición debe expresar lo que es lo 
verdadero, pero ello es, esencialmente, sujeto; y, en cuanto tal, es sólo 
el movimiento dialéctico, este proceso que se engendra a si mismo, 
que se desarrolla y retorna a si. En cualquier otro conocimiento, es 
este lado de lo interior expresado lo que sirve de demostración. Pero, 
una vez separada.la dialéctica de la demostración, el concepto de la 
demostración filosófica se ha perdido, en realidad. 

Cabe recordar, a este propósito, que en el movimiento dialéctico 
entran también proposiciones como partes o elementos; parece, pues, 
presentarse de nuevo a cada paso la dificultad sefialada y como si . 
fuera una dificultad de la cosa misma. Es algo parecido a lo que su-· 
cede en la demostración usual, en que los fundamentos empleados 
requieren a su vez una fundamentación, y así sucesivamente, hasta 
el infinito. Pero esta fonna de fundamentar y condicionar correspon· 
de a un tipo de demostración diferente del movimiento dialéctico 
y, por tanto, al conocimiento externo. El elemento del movimiento 
dialéctico es el puro concepto, lo que le da un contenido que es, en 
sí mismo y en todo y por todo, sujeto. No se da, pues, ningún con· 
tenido de esta clase que se comporte como sujeto puesto como fun
damento y al que su significación le corresponda como un predica· 
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do; inmediatamente, la proposición es solamente una forma vacía. 
Fuera del sí mismo intuido de un modo sensible o representado, sólo 
es, preferentemente, el nombre como tal nombre el que designa el 
sujeto puro, lo uno carente de concepto. Por esta razón, puede ser 
útil, por ejemplo, evitar la voz Dios, ya que esta palabra no es de 
modo inmediato y al mismo tiempo concepto, sino el nombre en 
sentido propio, la quietud fija del sujeto que sirve de fundamento; 
en cambio, el ser o lo uno, por ejemplo, lo singular, el sujeto indican 
también de por si, de un modo inmediato, conceptos. AWl cuando 
de aquel sujeto se digan verdades especulativas, su contenido care
ce del concepto inmanente, pues éste se da solamente como sujeto 
en reposo, y aquellas verdades, debid'o a esta circunstancia, adquieren 
fácilmente la forma de lo puramente edificante. Y también por este 
lado nos encontramos con que podrá aumenta,r o disminuir por culpa 
de la misma exposición filosó~ica el obstáculo que raclica en la cos
tumbre de entender el predicado espect.tlativo con arreglo a la forma 
de la proposición, y no como concepto y esencia. La exposición de
berá, ateniéndose fielmente a. la penetración en la naturaleza de lo 
especulativo, mantener la forma dialéctica y no incluir en ella nada 
que no haya sido concebido ni sea concepto. 

[2. Genltrlidad y sano sentido común] 

Tanto como el comportamiento razonador entorpece el estudio de 
la filosofía la figuración no razonable de verdades establecidas, so
bre las que quien las posee cree que no hace falta volver, sino que 
basta con tomarlas como base y expresarlas y enjuiciar y condenar a 
base de ellas. Vista la cosa por este lado, es especialmente necesario 
que la filosofía se convierta en una actividad seria. Para todas las 
ciencias, artes, aptitudes y oficios vale la convicción de que su pose
sión requiere múltiples esfuerzos de aprendizaje y de práctica. En 
cambio, en lo que se refiere a la filosofía parece imperar el prejuicio 
de que, si para poder hacer zapatos no basta con tener ojos y dedos 
y con disponer de cuero y herramientas, en cambio, cualquiera puede 
filosofar directamente y formula'f juicios acerca de. la filosofía, por
que posee en su razón natural la pauta necesaria para ello, como si 
en su pie no poseyese también la pauta natural del zapato. Tal parece 
como si se hiciese descansar la posesión de la filosofía sobre la caren
cia de conocimientos y de estudio, considerándose que aquélla ter
mina donde comienzan éstos. Se la reputa frecuentemente corno un 
saber formal y vacío de contenido y no se ve que lo que en cualquier 
conocimiento y ciencia es verdad aun en cuanto al contenido, sólo 
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puede ser acreedor a este nombre cuando es engendrado por la filo
sofía; y que las otras ciencias, por mucho que intenten razonar sin 
lu filosoffa, sin ésta no pueden llegar a poseer en sí mismas vida, es-
píritu ri.i verdad. · 

Por lo que respecta a la filosofía en el sentido propio de la pala
bra, vemos Cómo la revelación inmediata de lo divino y el sano sen
tido común que no se esfuerzan por cultivarse ni se cultivan en otros 
campos del saber ni en la verdadera filosofia se consideran de un 
modo inmedíato como un equivalente perfecto y un buen sustituto 
ele aquel largo camino de la cultura, de aquel movimiento tan rico 
como profundo por el cual arriba el espíritu al saber, algo así como 
se dice que la achicoria es un buen sustituto del café. No resulta 
agradable ver cómo la ignorancia y hasta la misma tosquedad informe 
y sin gusto, incapaz de retener su pensamiento sobre una proposición 
abstracta, y menos aún sobre el entronque de· varias, asegura ser ora 
la libertad y la tolerancia del pensamiento, ora la genialidad.· Coi'no 
es sabido, ést~ hizo en otro tiempo tantos estragos en la 'poesía 
como ahora hace en lii' filosofía; pero, en vez de crear poesía, esta 
genialidad, cuando sus prOductos ~enían algún sentido, producía una 
prosa trivial o, en los casos en que se remontaba por encima de ésta, 
discursos demenciales. Lo mismo ocurre ahora con el filosofar na
tural, que se reputa demasiado bueno para el concepto y que me
diante la ausencia de éste, se considera como un pensamiento intui
tivo y poético y lleva al mercado las arbitrarias combinaCiones de una 
imaginación que no ha hecho más que desorganizarse al pasar por el 
pensamiento, productos qqe no son ni carne· ni pescado, ni poesia 
ni filosofía. · 

Y, a la inversa, cua·ndo discurre por el tranquilo cauce del sano 
sentido comón, el filosofar natural produce, en el mejor de los casos, 
una retórica de verdades triviales. Y cuando se le etha en cara la 
insignificancia de estos resultados, nos asegúra q~e el sentido y el 
contenido de ellos se hallan en su corazón y debieran hallarse tam
bién en el' corazón de los demás, creyendo pronunciar algo inapelable 
al hablar de la inocencia del corazón, de la pureza de la concienCia 
y de otras cosas por el estilo, como si contra ellas no hubiera nada 
qu~ objetar ni nada que exigir. Pero lo importante no era deiar lo 
mejor recatado en el fond'o del corazón, sino sacarlo de ese 'pozo' a 
!a luz del día. Hace ya largo tiempo que podian· haberse ahorrado 
los esfuerzos de prodücir verdades últimas de esta cla'se, pues pue
den encontrarse desde hiice muchísimo tiempo en el catecismo, en los 
proverbios populares, etc. No resulta difícil captar tales verdade~ 
en lo que tienen de indetem1inado o de torcido y, con frecuencia, 
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revelar a su propia conciencia cabalmente las verdades QpUestas. Y 
cuando esta conciencia trata de salir del embrollo en que se la ha 
metido, es para caer en un embrollo nuevo, diciendo tal vez que las 
cosas son, tal como está establecido, de tal o cual modo y que todo 
lo demás es puro sofisma; tópico éste a que suele recurrir el buen sen· 
tido en contra de la razón cultivada, a la manera como la ignorancia 
filosófica caracteri~ de una vez por todas a la filosof(a con el nombre 
4e suefíos de -visiofUITios. El buen sentido apela al sentimiento, su 
.om.cu~o interior, rompiendo con cuantos no coinciden .con él; no 
tiene más remedio que declarar que no tiene ya nada ~. que decir 
a quien no encuent~ y sienta en si mismo lo que encuentra y siente 
él; .. en otras palabras, pisotea la ra{z de la humanidad. ,Pues la natu
raleza de ésta reside en tender apremiantemente líacia ~1 acuerdo 
con les otros y su existencia se halla solamente en la comunidad de 
las conciencias llevada a cabo. Y lo antihtimano, lo aniinal, consiste 
en q1;1erer mantenerse en el terreno del sentimiento y comunicarse 
.solamente pot medio de éste. 

Cuando se busca una calzada real que conduzca a la ciencia,. no 
se cree que hay otra tnás segura que el confiarse al bu~ s~tido, 
aunque, para ponerse a tono con la época y con la filosoffa, se lean 
las resefias criticas sobre las obras filosóficas e inclU$0 los prólogos 
a· ~las y sus primeros párrafos, que enuncian los principios universa· 
les .sobte lo que se b~ todo, del mismo. modo q1,1e las resefias, aparte 
de la informa~ón histórica, contienen además .un . juicio, el cual, 
·precisamente por ser un juicio, trasciende so}>re lo enjuiciado. Se 
marcha por este camino común con la bata de andar· por casa, mien· 
tras el sentimiento augusto de lo eterno, lo sagrado y lo infinito reco· 
rre con sus solemnes ropas sacerdotales un cammo que es ya de por 
s{ más bien el ser inmediato en el mismo centro, la _genialidad de 
las ideas profundas y originales y de los altos relámpagos del pensa· 
miento. Pero, c~o esta profundidad no descubre aún 1á fuente de 
la esencia, estos destellos no son todavfa el empfreo. A los verdade
ros pensamientos y a la penetración cientffica sólo puede llegarse 
mediante la labor del concepto. Solamente éste puede ,producir la 
universaliqad del saber, que no es ni la indeterminabilidad' y la po
breza corrientes del sentido común, sino un conocimiento cultivado 
y cabal, ni tampoco. la universalidad excepcional de las dotes de la 
ru.6n corrompidas por la indolencia y la infatuación del genio, sino 
la verdad que ha alcanzado ya la madurez de su forma peculiar y 
susceptible de convertirs~ en patrimonio de toda razón. autocons· 
cien te. 
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[3. El autor y el público] 

Al sostener yo que el automovimiento del concepto es aquello por 
lo que la ciencia existe, podría parecer que la consideración de que los 
.aspectos que aquí hemos tocado y otros aspectos externos difieren 
·de las representaciones de nuestra época acerca de la naturaleza y la 
forma de la verdad y son, incluso, totalmente contrarios a ellas no 
promete prestar favorable acogida al. intento de presentar en dicha 
determinación el sistema de la ciencia. Creo, sin embargo, que si a 
veces, por ejemplo, se ha cifrado la excelencia de la filosofía de Pla· 
tón en sus mitos carentes de valor científico, también ha habido 
épocas a las que ha podido llamarse, incluso, épocas de entusiasmo 
exaltado, en que la filosoffa aristotélica era apreciada en razón de su 
profundidad especulativa y en que el Parménides, de Platón, proba
blemente la más grande obra de arte de la dialéctica antigua, pa,sal?~ 
por ser el verdadero descubrimiento y la expresión positiva de la vida· 
divina, y en la que, a pesar de la oscuridad de lo creado por el éxtasis, 
este éxtasis mal comprendido no debía ser, en realidad, otra cosa que 
el concepto puro. Y también me parece que lo que hay de excelente 
en la filosofía de nuestro tiempo cifra su valor en la cientificidad y 
que, aun cuando otros piensen de manera distinta, sólo gracias a la 
cientificidad se hace valer esa filosofía. Puedo, así, confiar en que 
este ensayo de reivindicar la ciencia para el concepto y de exponerla 
en este su elemento peculiar sabrá abrirse paso, apoyado en la verdad 
interna de la cosa misma. Debemos estar convencidos de que lo ver
dadero tiene por naturaleza el abrirse paso al llegar su tiempo y de 
que sólo aparece cuando éste llega, razón por la cual nunca se pre
senta prematuramente ni se encuentra con un público aún no pre
parado; como también de que el individuo necesita de este resultado 
para afirmarse en lo que todavía no es más que un asunto suyo ais
lado y para experimentar como algo universal la convicción que pó'r 
el momento pertenece solamente a lo particular. Ahora bien, en este 
respecto hay que distinguir frecuentemente entre el público y los 
que se hacen pasar por sus representantes y portavoces. Aquél se 
comporta, desde muthos puntos de vista, de un modo muy distinto 
e incluso opuesto al de éstos. Mientras que el público, bondadosa
mente, se culpa a sf mismo de que una obra filosófica no le llega, 
quienes se hacen pasar pqr sus representantes y portavoces echan 
toda la culpa a los autores, seguros ellos de su competencia. La ac
ción de la obra sobre el público es más callada que la de "los muertos 
que entierran a sus muertos".* Y si, hoy, la penetración general se 

• San Mateo VIII, 22. 
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halla más cultivada, si su curiosidad es más vig¡1ante y su juicio se de-
tennina con mayor rapidez, de tal modo que "los pies de quienes 
han de sepultarte se hallan ya a la puerta",** de esto hay que dis
tinguir, no pocas veces, la acción más lenta que va rectificando la 
atención captada por aseveraciones imponentes y corrigiendo las 
censuras despectivas para entregar a#, al cabo de alg{m tiempo, a 
una parte el mundo de los suyos, al paso que los otros, tras el mundo 
de sus contemporáneos, carecerán de posteridad. 

Como, por lo demás, vivimos en una época en que la universali
dad del espíritu se ha fortalecido tanto y la singularidad, como debe 
ser, se ha tomado tan indiferente y en la que aquélla se atiene a su 
plena extensión y a su riqueza cultivada y las exige, tenemos que la 
actividad que al individuo le corresponde en la obra total del espíritu 
sólo puede ser mínima, razón por la cual el individuo, como ya de. 
·suyo lo exige la naturaleza misma de la ciencia, debe olvidarse. tanto 
más y llegar a ~er lo que puede y hacer lo que le sea posible, pero, a 
cambio de ello, debe exigirse tanto menos de él cuanto que él mismo 
no puede esperar mucho de sí ni reclamarlo. 

** Hechos V, 9. 
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INTRODUCCióN 
[PROPóSITO Y MtTODO DE ESTA OBRA] 

Es NATUIW. pensar que, en filosofía~ antes de entrar en la cosa mis
ma, es decir, en el conocimiento real de lo que es en verdad, sea 
necesario ponerse de acuerdo previamente sobre el conocimiento, con~ 
siderado como el instrumento que sin•e para apoderarse de .lo absolu~ 
to o como el medio a 'través del cual es contemplado. Parec.e justifi· 
cada· esta preocupación, ya que, de· una parte,. puede haber diversas· 
clases de conocimiento, una de las cuales se preste mejor que las 
otras para alcanzar dicho fin último1 pudiendo, por tari~o, elegirse 
mal entre ellas; y, de otra parte, porque siendo el conocimiento una . 
capacidad de' clase y; alcance determinados, sin la determinación pre: · 
cJsa de su naturaleza y sus limites captaríamos las nubes del error, ·en: 
vez del cielo de la verdad. E incluso puede muy bien ocurrir que esta 
preocupación se trueque en el convencimiento de que todo el·pro· 
pósito de ganar para la conciencia por medio del conocimiento lo 
que es en sí sea en su concepto un contrasentido y de que entre el co
nocimiento y lo absoluto se alce una barrera que los separara sin más. 
En efecto, si el conocimiento es el instrumento para apoderarse de 
la esencia absoluta, inmediatamente se advierte que la aplicación 
de un instrumento a una cosa no deja a ésta tal y como ella es para 
sí. sino que la modela y altera. Y si el conocimiento no es on instru· 
mento de nuestra actividad, sino, en cierto modo, un médium pasivo 
a través del cual llega a nosotros la luz de la verdad, no recibiremos 
ésta tampoco tal y como es en sf, sino tal y como es a través de este· 
médium y en él. En ambos casos empleamos un medio que produce 
de tm modo inmediato lo contrario de su fin, o mis bien el contra· 
sentido consiste en recurrir en_ general a un medio. Podrfa parecer, . 
ciertamente, que cabe obviar este inconveniente por el conocimien
to del modo como el inmumento actúa, lo cual permitirá descontar 
del resultado la parte que al instrumento corresponde en la repre
sentación que por·medio de él nos formamos de lo absoluto y obtener 
asf lo verdadero puro. Pero, en realidad, esta corrección no baña 
más que situamos de nuevo en el punto de que hemos partido. Si de 
una cosa modelada descontamos lo que el instrumento ha hecho con 
ella, la cosa para nosotrps --aqui, lo absolut~ vuelve a ser exacta~ 
mente lo que era antes de realizar este esfuerzo, el cual resultará, por 
tanto, baldío. Y si el instrumento se limitara a acercar a nosotros 
lo a'Lsoluto como la vara con pegamento nos acerca el pájaro apresa-· 
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do, sin hacerlo cambiar en lo más mínimo, lo absoluto se burlarla de 
esta astucia, si es que ya en sí y para sí no estuviera y quisiera estar 
en nosotros; pues el conocimiento seria, en este caso, en efecto, una 
astucia, ya que con sus múltiples afanes aparentada algo completa
mente diferente del simple producir la relación inmediata y, por 
tanto, carente de esfuerzo. O bien, si el examen del conocimiento 
que nos representamos como un médium nos enseña a conocer la 
ley de su refracción, de nada servirá que descontemos ésta del resul
tado,, pues el conocimiento no es la refracción del rayo, sino el rayo 
mismo a través del cual llega a nosotros la verdad y, descontado esto, 
no se habría hecho otra cosa que indicarnos la dirección pura o el 
lugar vaclo. 

No obStante, si el temor a equivocarse infunde desconfianza ha
cia la ciencia, la cual se entrega a su tarea sin semejantes . reparos y 
conoce realmente, no se ve por qué no ha de sentí~ a la inv~, 
desconfianza hacia esta desconfi~nza y abrigar 1:\a preocupación de 
que este temor a errar sea ya el error mismo. E11 realidad, este temor 
presupone como verdad, apoyanc;lo en ello sus reparos y sus conse
cuencias, no sólo algo, sino incluso mucho que habría que empezar 
por examinar si es verdad o no. Da por supuestas, en .~fecto, represen
taciones acerca del conocimient9 como un instrt,Lmento y un médium, 
así como también una diferencia. entre nosotros mismos y ese cono
cimiento; pero, sobre todo, presup~e el :que lo. absoluto se halla de 
un lado y el conocimiento de otro, como algo para sí y que, separado 
de lo absoluto, es, sin embargo, algo real [reell]; presupone, por tan
to, que el conocimiento, que, al ser fuera de lo absoluto es también, 
indudablemente, fuera de la verdad, es sin embargo verdadero, hipó
te~is con la que lo que se llama temor a errar se da a conocer más 
bien como temor a la verdad. 

Esta consecuencia se desprende del hecho de que solamente lo 
absoluto es verdadero o solamente lo verdadero es absoluto. Se 
la puede r~futar alegando la distinción de que un conocimiento pue
de ser verdadero aun no conociendo lo· absoluto, como la ciencia pre.
tende, y de que el conocimiento en general, auQque no sea capaz 
de aprehender lo absoluto, puede ser capaz de otra verdad. Pero, a 
la vista de esto, nos damos cuenta de que este hablar sin ton ni son 
conduce a una turbia distinción entre un verdadero absoluto y un 
otro verdadero, y de que·Io absoluto, el conocimiento, etc., son pa~ 
labras que presuponen un significado que hay que empezar por en
contrar. 

En vez de ocuparnos de tales inútiles representaciones y maneras 
de hablar acerca· del conocimiento como un instrumento para pose-
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sionarios de lo absoluto o como un médium a través del cual: con· 
templamos la verdad, etc. -relaciones a las que evidentemente con
ducen todas estas representaciones de un conocimiento separado de 
lo absoluto y de un absoluto separado del conocimiento-; en vez 
de ocupamos de lo~ subterfugios que la incapacidad para la ciencia 
deriva de los supuestos de tales relaciones para librarse del esfuerzo 
tle la ciencia, aparentando al mismo· tiempo un esfuerzo serio y ce
loso; en vez de torturamos en dar respuesta a todo esto, podrfamos 
-rechazar esas representaciones como contingentes y arbitrarias y ci>n· 
:siderar incluso como un fraude al empleo, con· ello relacionado, de 
p,alabras como lo absoluto, el conocimiento, lo objetivo y lo subjetivo 

·y otras' innumerables, cuyo significado se presupone· como general
mente conocido. En efecto, el pretextar, por una parte, que su sig
nificado es generahnente conocido y, por otra, que se posee su 
concepto mismo no parece proponerse otra cosa que soslayar lo _fu~
(lamental; que consiste precisamente en ofrecer este concepto. Con 
·rnayor razón; por é~ contrarió, eabda' 'rehuir él esfuerzo de (ijarse para 
nada en esta clase de representaciones y maneras de hablar por me
dio de las cuales se descartada ·ir la ciencia misma, ya que sólo cons· 
tJtuyen una manifestación vada del saber, que inmediatamente des· 
~paree~ al entrar en a~ción 1~ ciencia. P~~ ~a ciencia, al apar~, ~ 
ODa misma una mamfestaaón; SU apanciÓn no es aún la aen<:ta 
'«\··su verdad, desarrollada y desplegada. 'Es indiferente, a este pra. 
pósito, representarse que ella sea la manifeStación porque aparece 
funto a otro saber o llamar a este otro· saber no verdadero su mani-
festarse. · · · 
· Pero la ciencia tiene que liberarse de esta apariencia, y sólo 
puede· hacerlo volviéndose en contra de ella. En efecto, la ciencia 
~o puede rechazar un saber no verdadero sin más que considerarlo 
como un punto de vista vulgar de las cosas y asegurando que ella es 
'Un conocimiento completamente distinto y que aquel saber no es para. 
~lla absolutamente 1:1ada, ·ni puede tampoco remitirse al barrunto· 
de un saber mejór en él mismo. Mediante aquella aseverctei6n, de· 
cla·rarla que su fuerza se halla en su ser; pero también el saber carente 
:de verdad se remite al hecho de que es y asevera que la ciencia no es 
nada para él, y una aseveración escueta vale exactamente tanto como 
lá ·otra. Y aún menos puede la ciencia remitirse al barrunto mejor 
que -s-e daria en el conocimiento no verdadero y que en él mismo 
lfiftalaría hacia ella, pues; de una parte, al hacerlo así, seguiría remi· 
~~~'ndose a un ser y, de otra parte, se remitida a sí misma como al 
~odo en que es en el conocimiento no verdadero, es decir; en 
un modo malo de stt ser y a su manifestación, y no a lo que 
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ella.es en y para sí. Por esta razón~ debemos abordar aquí la exposi
ción del saber tal y como se manifiesta. 

Ahora bien, puesto que esta exposición versa solamente sobre el 
saber que se manifiesta, no parece ser por ella misma la ciencia libre, 
que se mueve bajo su figura peculiar~ sino que puede consid~ 
desde este punto de vista, como. el camino de la conciencia natural 
que pugna por llegar al verdadero saber o como el camjno del 
alma que recorre la serie de sus configuraciones como otras tanta$ 
estaciones de tránsito que su naturaleza le tra~~ depurándose asf 
hasta elevarse al espíritu y llegando, a través de .la experiencia com
pleta de sí misma al conocimiento de lo que en sí misma es. 
. La conciencia natural se mostrará solamente como concepto del 
saber o s'}Jer no real. Pe"o, como se considera inmediatam~te como 
el saber real, este camino tiene ptra ella un significado ~egativo y lo 
.que ~ la realización del concepto vale para ella más bien como la pér
dida de .sí p¡isma, ya que por es.te camino pierde su verdad. Podemos 
ver en él, por tanto, el ~mino de 1~ duda o, más propiamente, el 
camino de la desesperación; en él no nos encontramos, ciertamente, 
con lo que se suele entender por duda, con una vaCJ1ación con res
pe9to a tal o cual supuesta ve~ad, seguida de la correspondi,ente 
~n¡inación de la duda y de un l'etorno a . aquella ver~ad, de tal 
mOdo que a la postre la cosa es ~omada· como al.prin~pio. La duda 
es, aquí, más bien la penetración consciente en la no verdad del saber 
que se manifiesta, para el cual lo más real [re!!llls:te] de to.dQ es lo que 
solamente es en verd¡¡d el concepto no realizado. E~e escepticismo 
consumado no es tampoco, por tanto, lo que un severo celo por la 
verdad y la ciencia cree haber aprestado y pertrechado para ellas, a 
sa~, el f1rop6sito de no rendirse, en la ciencia, a la autoridad de 

.los pensamientos cte otro, sino de examinarlo todo por sí. mismo y 
ajustarse solamente a la propia convicción; o, mejor aún, producirlo 
todo por si mismo y considerar como verdadero tan sólo lo que uno 
ha hecho. La serie de las configmaciones que la conciencia .va reco
rriendo por este camino constituye, más bien, la historia desarrollada 
de la formación de la conciencia misma hacia la ciencia. Aquel pro
pósito representa dicha formación bajo el modo simple del propósi
to, como inmediatamente formado '1 realizado; pero este camino es, 
frente a la no verdad, el desarrollo real. Ajustarse a la propia 
convicción es, ciertamente, más que ~dirse a la autoridad; pero el 
trocar una opinión basada en la autoridad en una opinión basada 
en el propio convencimiento no quiere decir necesariamente que 
cambie su contenido y que el error deje el puesto a la verdad. El 
mantenerse dentro del sistema de las opiniones y los prejuicips si-
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guiendo la autoridad de otros o por propia convicción sólo se distin
gue por la vanidad que la segunda manera entrafta. En cambio, el 
escepticismo proyectado sobre toda la extensión de la conciencia tal 
como· se manifiesta es lo único que pone al espfritu en condiciones 
tle poder examinar lo que es verdad, en cuanto desespera de las lla
madas representaciones, pensamientos y opiniones naturales, IUmense 
propias o ajenas, pues esto le es indiferente, y que son las que siguen 
11enando y- recargando la conciencia cuando ésta se disppne {'recisa
mente a realizar -su examen, lo que la incapacita en realidad pam lo 
que trata de emprender. . . 

La totalidad de las fonnas de- la conciencia no real [reales] se al
canzará a través de ·la necesidad del proceso y la cohesión mismas. 
Para que esto s~ comprenda, :puede observarse de antemano, en ge
neral, que -la exposición de . la .. conciencia no verdadera en su .no 

.. verdad no es un movimiento puramente negativo. Es éste un p1,1nto 

. de vista unilateral que la conciencia natural tiene ·en general d~--~f 
~misma; y el saber- que convierte esta. unjlateralidad en su esenqja 
constituye una deJas figuras de la conciencia incompleta, que eotre$
ponde al transcu~o del camino mismo y se presentará en. ét Se. tra

. ta, en efecto,- del escepticismo que ve siempre en el_ resultado sola
mente la pura nada, haciendo abstracción- de que: esta nada determina 
la nada de aquello de lO que es resultado. Pero la nada, conside
rada como la nada de aquello de que provien~ sólo es, en realidad, el 

·resultado verdadero; es, por este;., en ella misma; algo determinado y 
tiene un contenido. El escepticismo que culmina en la abstracción 

· de la nada o del vacfo no pu~ partiendo de aquf, ir más adelante, 
sino que tiene que esperar hasta ver si se presenta algo nuevo, para 
arrojarlo al mismo abismo vacfo. En cambio,·. cuando el resultado 
se aprehende como·lo que en verdad es, como la negación determi
ff4da, ello hace surgir inmediatamente una nueva forma y en la 
negación se opera el tránsito que hace que el proceso se efectúe por 
si mismo, a través c:le la serie completa de las figuras. , 

Pero la meta. se halla tan necesariamente implícita en el saber 
como la serie que forma el proceso; se halla._ a11f donde el saber ~o 
necesita ir m4s allá de si, donde se encuentra a si mismo y el concepto 
corresponde al objeto y el objeto al concepto. La progresión hacia 
esta meta es también, por tanto, in~tenible y no puede encontrar 
satisfacción en ninguna estación anterior. Lo que se limita a una 
vida natural no pu~e por sf mismo ir más allá de su existencia 
inmediat:l, sino que es empujado ~ás allá por un otro, y este ser 
arrancado de su sitio es su muerte. Pero la ~nciencia es para sí 
misma su concepto y, con ello, de un modo inmediato, el ir mlls a116 
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de lo limitado y, consiguientemente, más allá de sí misma, puesto 
que lo limitado le pertenece; con lo singular, se pone en la concien
cia, al mismo tiempo, el más allá, aunque sólo sea, como en la 
intuición espacial, al lado de lo limitado. Por tanto, la conciencia 
se ve impuesta por sí misma esta violencia que echa a perder en ella 
la satisfacción limitada. En el sentimiento de esta violencia puede 
ser :que la angustia retroceda ante la verdad, tendiendo a conservar 
aquello cuya pérdida la amenaza. Y no encontrará quietud; a menos 
que quiera mantenerse. en un estado de inercia carente de pensa
miento, pero el pensamiento quebrantará la ausencia del pensar y 
la inquietud trastornará la inercia; y tampoco conseguirá nada afe
rrándose a una sensibilidad que asegure encontrarlo todo bueno en 
su especie, pues también esta seguridad se verá igualmente violen
tada por la razón, la cual no encuentra nada·bl:ieno,' precisamente 
por tratarse de una especie. O el témor a }¡(verdad· puede recátatse 
ante si y ante otros detrás de la apariencia de que es precisamente 'el 
ardoroso celo por la verdad misma·Io que le hace tan difíeil 1f·-4ftista 
imposible encontrar otra verdad que no sea la de la vanidácf-'~e"ser 
siempre más listo que cualesquiera pensamientos procedent~ de uno 
mismo o de los demás; esta vanidad, que se las arregla pítra ' hacer 
vana toda verdad, replegarse sobre sí misma y nutrirse de sú:)propio 
entendimiento, el cual disuelve siempre todos los pensamie~tós,.- para 
encontrar en ~ez d~ cualquier cont~nido exclusivamente. e'klyO!i'~cue
to, es una satisfacción que debe de¡arse abandonada a si' 'ldfs.m.a,' ya 
que huye de lo universal y busca solamente el ser para::IJÍ'/i>. :: 

Dicho lo anterior, con carácter previo y en general,:·b.aerca del 
modo y la necesidad del proceso, será conveniente que reoordemos 
.algo acerca del mét~do del desarr_ollo: Est~ exposici6ri;'·pr;sentada 
como el comportamiento de la czencuz hacia el saber tah:como se 
manifiesta y como investigaci6n y examen <k la realida4:~fl~l:cono
cimiento, no parece que pueda llevarse a cabo sin arrancar;'xfe,,aJgún 
supuesto que sirva de base como pauta. En efecto, el ex!fm~:~con
siste en la aplicación de una pauta aceptada y la decisión': áóttba · de 
si estamos ante algo acertado o no consiste en que lo que se exami
na se ajuste o no a la pauta aplicada; y la pauta en general, y lo·m·isruo 
la ciencia, si ella es ]a pauta, se. considera aquf como la eseiiciid~b el 
en sí. Pero, en este momento, cuan.do ]a ciencia aparece apéna~; ni 
ella misma ni lo que ella sea puede justificarse como la esencia11(f·el 
en sí, sin lo cual no parecf.' que pueda llevarse a cabo examen aigÚfió. 

Esta contradicción y su eliminación resultarán de un modo· más 
determinado si recordamos antes las determinaciones abstractas del 
saber y de la verdad, tal y como se dan en la conciencia. l!:sta, en 
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'efecto, distingue de si misma algo con lo que; al mismo· tiempO, se 
relaciona; o, como suele expresarse, es algo para ella misma; y el lado 
determinado de esta relación o del ser de algo .para una conciencia 
-es el 8<lber. Pero, de este ser para otro distinguimos el ser en sí; lo 
r~ferido al saber es ~mbién algo distinto :de él y se pone, como lo que 
es, también fuera de esta relación; el lado de este en sí se llama ver
dad. Aqtii, no nos interesa saber, friem de lo dicho, lo que sean pro
piamente estas déterminaciones~ pues, siendo nuestro objetó el saber 
tal como se manifiesta, por el momento tomaremos sus determina
ciones a la maner¡:¡ como inmediatamente se ofrecen, y no cabe duda 
de que se ofrecen del modo como las he~os captado. 

Si ahora· investigamos la verdad del saber, parece que investiga
mos lo que éste es en sí. Sin embargo; en esta investigación el saJ?er 
es nuestro objetó, es pará nosotros; y el en síde.Io que resultara seria 
más 'bien su ser para nosotros; lo que afirmarlamos como !Sú esencia 
no seda su verdad; sino más· bien solamente nuestro saber acerca de 
él. La esencia o ~ _pauta estarla en nosotros, y lo que por. medio 
de ella se midiera 'y acerca de lo cual hubiera de recaer por esta com
paráción, una decisión; no tendría por qué reconocer necesariamente 
esa pauta. _. 
· Pero la naturaleza del objeto que investigamos rebasa esta ·sepa

mción o esta apariencia de separación y de presuposición. La con
ciencia nos da en ella misma su propia pauta, razón por la cual la 
investigación consiste en comparar la conciencia consigo misma, ya 
que la distinción que se acaba de establecer recae en ella~ Hay en 
ella un .para otro, o bien tiene en ella, en general, la detenninabilidad 
del momento del saber; y, al mismo tiempo, este otro no es solamente 
para ella, sino que es también fuem de esta relación, es en sí: el mo
mento de la verdad. Asf, pues, en Jo que la conciencia declam dentro 
de si <.:omo el en sf o lo verdadero tenemos la pauta~ que ella misma 
establece pam medir por ella su saber. Pues bien, si'llamamos al saber 
el concepto y a la esencia o a lo verdadero lo que es o el objeto, el 
examen consistirá en ver si· el concepto corresponde al objeto. En 
cambió, si llamamos concepto a la esencia o al en si del objeto y · 
entendemos por objeto, por el contrario, lo. que él es como o-bjeto, es 
decir, lo que es fxtra otro, el examen, entonces, consistirá en ver si el 
objeto corresponde a su concepto. No es dificil ver que ambas cosas 
son lo mismo; pero lo esencial consiste en no perder de vista en toda 
la investigación el que los dos momentos1 el concepto y el objeto, el 
ser para otro y el ser en sí mismo, caen :de por sí dentro del saber que 
investigamos, mz6n por la <.-ual no necesitamos aportar pauta alguna 
ni aplicar en la investigación nuestros pensamientos e ideas persona-



·ss INTRODUCCióN 

les, pues será prescinc;Iiend() de ellos precisame~te como lograremos 
considerar la cosa tal y,.como es en y para $Í misma. 

Pero nuestra intervención no resulta superflua solamente en el 
sentido de que el concepto y el objeto, la pauta y aquello a que ha 
de aplicarse, están presentes en la conciencia misma, sino que nos 
VcmJOS también relevados del esfuerzo de la comparación entre ambos 
y d~l examen en sentido estricto, de tal modo que, al ~minarse a 
si misma la .conciencia, lo único que nos queda también aquf es li
mitamos a ver. En efecto, la conciencia es, de una parte, conciencia 
del' objeto y, de otra, conciencia de sí misma; conciencia de lo que 
es para ella lo verdadero y conciencia de su saber de ello. Y en cuan
~o que ambas sop. para ella misma, ella misma es su comparación; es 
para ella misnut si su saber del objeto c~rresponde o no. a éste. 
Es cierto que ~1 objeto parece como si fuera p~~ la CQncien.cia sola
mente tal y como ella lo sabe, que ella no puede, por _así decirlo, ~
rar por atrás para ver cómo es; no para ella, sinQ en 8Í, por lo cqal n0o 
puede examinar su saber en el objeto mismo. · Pero precisamente 
por ell(); porque la conciencia sabe en general de un_ .objeto, se da 
ya la diferencia de que para ella algo sea el en sf. y otro ,momento, en 
cambio, el saber o el ser del objeto para la conciencia. Y sobre ~ta 
distinción, tal y como se present~, se basa el examen. Si, en ~~ta com
paración, encontramos que los ·dos t~rminos · p.q se corresponden,. 
parece como si la conciencia $e viese obligada a cambiar su s:¡~.ber, para 
p~erlo en consonancia con el obj.eto mismo, ya que el saber pre
sente era, esencialmente, un saber. del objeto~ con el. saber, tambi~n 

-f;'l objeto pasa a ser otro, pues el objeto pertenecía esencialmente a 
este saber. Y asi, la conciencia se encuentra con que lo que .antes éra 
para ella el en st no es en sí o que solamente era en sí {J4ra ella. Así,. 
pues, cuando la conciencia encuentra en su obje~o que su saber no 
corresponde a éste, tampoco el objeto mi~mo puede sostenerse; o. 
bien la paut~ del examen cambia cuando en éste ya no se mantiene 
lo que se trataba de medir por ella; y el examen no es solament~ un 
examen del saber, sino también de la pauta de éste. . . .· . 

Este movimiento dialéctico que la conciencia lleva a cabo. en sf 
misma, tanto en su saber como en su obj<!tO, en cuanto brota ant~ 
ella el nuevo ob¡eto verdadero, es propiamente lo que s~ ll~~ará ex
periencia. En esta relación, hay que hacer. re:?altai: con may~r pre
cisión en el proceso más arriba señalado un mome11to por medio del 
cual.se derramará nueva luz sobre el lado científico de la exposición 
que ha de seguir. La conciencia sabe algo, y este objeto es la esencia 
o el en sf.; pero éste es también el en sí para la concienci::t, con Jo que 
.aparece la ambigüedad de este algo verdadero. Vemos que la con-
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ciencia tiene ahora dQs objetos: uno es el primer en st, otro el ser para 
ella de este en sí. El segundo sólo parece ser, por el momento, la 
reflexión de la conciencia en si misma, una representación no de un 
objeto, sino sólo de su saber de aquel primero. Pero, como más arri
ba hemos puesto de relieve, el primer objeto cambia, deja de ser el 
en si para convertirse en la conciencia en un objeto que es en st sola
mente para ella, lo que quiere decir, a su vez, que lo verdadero es el 
ser para ella de este en sí y, por tanto, que esto es la esencia o su 
objeto. Este nuevo objeto contiene la anulación del primero, es la 
~encia hecha sobre él. 
' En esta exposición del curso de la experiencia hay un momento 

por el que ésta no parece coincidir con lo que se suele entender por 
experiencia. En efecto, la transición del primer objeto y del saber 
ele éste al otro objeto, aquel sobre el que se dice que se ha hecho la 
experiencia, se entiende de tal modo que el saber del primer objeto 
o el ser para la conciencia del primer en sí debe llegar a ser el .segu.n
c;lo objeto. Pues b~en, ordinariamente parece, por el contrario, como 
si la experiencia de la no verdad de nuestro primer concepto se hi· 
ciese en otro· objeto con el que nos encontramos de un modo con
tingente y puramente externo, de tal manera. que, en general, se dé 
en nosotros solamente la pura aprehensión de lo que es en y para sí. 
Pero, en aquel punto de vista sefialado, el nuevo objeto se revela 
como algo que ha llegado a ser por medio de una Jnversi6n de la 
conciencia misma. Este modo de considerar la cosa lo afiadimos 
nosotros y gracias a él se eleva la serie de las experiencias de la con
ciencia a proceso científico, aunque este modo de considerar no es 
para la conciencia a que nos referimos. Nos encontramos aquí, en 
realidad, con la misma circunstancia de que más arriba hablábamos, 
al referirnos a la relación de esta exposición con el escepticismo, o 
sea la de que todo resultado que se desprende de un saber no verda
dero no debe confluir en una nada vada, sino que debe ser aprehen
dido necesariamente como la nada de aquello cuyo resultado es, 
resultado que contendrá, as{, lo que el saber anterior encierra de 
verdadero. Lo cual se presenta aquí del modo siguiente: cuando lo 
que primeramente aparecía como el objeto desciende en la concien
cia a un saber de él y cuando el en sí deviene un ser del en sí para 
la conciencia, tenemos el nuevo objeto por medio del que .. surge tam
bién una nueva figura de la conciencia, para la cual la esencia es 
ahora algo distinto de lo que era antes. Es esta circunstancia la que 
guía en su necesidad a toda la serie de las figuras de la conciencia. Y 
es sólo esta necesidad misma o el nacimiento del nuevo objeto que se 
ofrece a la conciencia sin que ésta sepa cómo ocurre ello, lo que para 
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nosotros sucede, por asi decirlo, a sus espaldas. Se produce; asi, en 
su movimiento, un momento del ser en si o ser /Jdrtl. nosotros, mo
mento que no está presente para la conciencia que se halla por si 
misma inmem en la experiencia; pero el contenido de lo que nace 
t\nte nosotros es para ellci1 y nosotros sólo captamos el lado fonnal de 
este contenido o su puro nacimiento; pttrtl. ella, esto que nace es sola
mente en cuanto objeto, mientras que para nosotroB es, al mismo 
tiempo, en cuanto movimiento y en cuanto devenir. 

Esta necesidad hace que este camino hacia la ciencia sea ya él 
mismo _ciencia y sea, por ello, en cuanto a su contenido, la ciencia 
de la ex(ieriencút de la conciencitl.. 

La experiencia que )a conciencia hace sobre sí no puede com
prender dentro de si, según su mismo concepto, nada menos que el 
sistema total de la conciencia o la totalidad del reino de la verdad 
del espíritu; de tal modo que los momentos de la verdad se presenten 
bajo la peculiar determ.inabilidad de que no son momentos abstrac
tos, puros, sino tal ·y como son para la conciencia· o como esta con
ciencia misma aparece en su relación con ellos, a través de lo cual los 
momentOs del todo son fígurtJ.S de liJ. conciencia. Impulsándose .a sí 
misma hacia su existencia verdadera, a conciencia llegará entonces 
a un punto en que se despojará de su apariencia de llevar· en ello algo 
ex:trafio que es solamenté para ella y es como un otro y alcanzará, por 
consiguient~ el punto eri que la manifestación se hace igual a la 
esencia ·y en el que, consiguientemente, su exposición coincide pre
,cisatñ.ente con este puntó· de la auténtica ciencia del espirito y, por 
último, al captar por ·sí misma esta esencia suya, la conciencia indi
cará la paturaleza del saber absoluto mismo. 
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I. LA CERTEZA SENSIBLE O EL ESTO 
Y LA SUPOSICióN 

EL SABER, que es ante todo o de modo inmediato nuestro objeto, no 
puede ser sino aquello que es él mismo saber inmediato, saber de 
lo inmediato o de lo que es. Debemos mantener aquí un compor
tamiento igualmente inmediato o receptivo, es decir, no alterar nada 
en este saber tal y como se nos ofrece y mantener la aprehensión 
completamente aparte de la concepción. · 

El contenido concreto de la certeza sensible hace que ésta se 
manifieste de un modo inmediato como el conocimiento más rico 
e incluso como un conocimiento de riqueza infinita a la que no es· 
posible encontrar limite si vamos más allá en el espacio y en el tiem-, : 
po en que se despliega, como si tomásemos un fragmento de esta" 
plenitud y penetrásemos en él mediante la división. Este conoci
miento se manifiesta, además, como el más 'Verd4dero, .pues· aún no 
ha dejado a un lado nada del objeto, sino que lo tiene ante sí en 
toda su plenitud. Pero, de hecho, esta certeta se muestra ante sf 
misma como la verdad más abstracta y ·más pobre. Lo ún~ que 
enuncia de lo que sabe es esto: que er; y su verdad contiene sola
mente el ser de la cosa. La conciencia, por su parte, es en esta certeza 
solamente como puro yo, y yo soy en ella solamente como puro éste 
y el objeto, asimismo, como puro esto. Yo, éste, no estoy cierto de 
esta cosa porque me baya desarrollado aquí como conciencia y haya 
puesto en marcha el pensamiento de diversos modos. Ni tampoco 
porque la c08d de que estoy cierto sea en ella misma, atendiendo a 
multitud de diversas cualidades, una relación plena de riqueza o un 
múltiple comportamiento con respecto a otras. Nada de esto interesa 
a la verdad de la certeza sensible; ni el yo ni la cosa tienen aquí la 
significación de una mediación múltiple; el yo no significa un repre
sentarse o un pensar múltiple, ni la cosa tiene la signif~cación de 
múltiples cualidades, sino que la cosa es, y es solamente porque es; 
ella es: he ahí lo esencial para el saber sensible, y este puro ser o esta 
inmediatez simple constituye la verdad de la cosa. Y asimismo la 
certeza, como relttción, es una pura relación. inmediata: la concien
cia es yo y nada más, un puro éBte; el singular sabe un puro esto o 
lo singular. 

Pero, si nos fijamos atentamente, vemos que en el puro ser, que 
constituye la esencia de esta certeza y que ésta enuncia como su ver
dad, se halla en juego mucho más. Una certeza sensible real no es 
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solamente esta pura inmediatez, sino un ejemplo de ella. Entre las. 
innumerables diferencias que aquí se presentan encontramos en to
dos los casos la distinción fundamental, a saber: la de que en esta 
certeza quedan en seguida fuera del puro ser los dos estos menciona
dos, el éste como yo y el esto como objeto. Y si nosotros reflexiona· 
mos acerca de esta diferencia, vemos que ni el uno ni lo otro son en 
la certeza sensible solamente como algo inmedittto, sino, al mismo 
tiempo, como algo mediado; yo tengo la certeza por medio de un 
otro, que es precisamente la cosa; y ésta, a su vez, es en la certeza por 
medio de un otro, que es precisamente el yo. 

[1. El objeto de esta cert6%ll] 

F..sta diferencia entre la esencia y el ejemplo, entre la inmediatez y 
la mediación, no la establecemos solamente nosotros, sino que ·la 
encontramos en la certeza sensible misma, y debemos acogerla en 
la forma como está en ella y no tal y como nosotros acabamos de de
terminarla. En ella, lo uno está puesto como lo que es de un modo 
simple e inmediato o como la esencia, es el objeto; en cambio, lo otro 
lo está como lo no esencial y mediado, que es allí no. en si, sino por 
medio de un otro,_ el_yJ>; un saber que sólo sabe el objeto porque él u 
y que puede ser o no ser. Pero el objeto es, es lo verdadero y la 
esencia; es indiferente a ser sabido o no; y permanece aunque no sea 
sabido; en cambio, el saber no es si el objeto no es. 

Deberá, pues, considerarse el objeto para ver si es, en realidad, en 
la certeza sensible misma, una esencia como la que pretende ser; si 
este su concepto de ser esencia corresponde al modo como se halla 
presente en dicha certeza. Para lo cual no debemos paramos a ~:efle
xionar y meditar sobre lo que en verdad pueda ser, sino considerarlo 
solamente tal y como la certeza sensible lo tiene en ella. 

Hay que preguntarle, por tanto, a eUa misma: ¿qué es el esto? Si 
lo tomamos bajo la doble figura de su ser como el ahora y el aquf, la 
dialéctica que lleva en él cobrará una forma tan inteligible como 
el esto mismo. A la pregunta de ¿qué es el ahora? contestaremos, 
pues, por ejemplo: el ahora es la noche. Para examinar la verdad de 
esta certeza sensible, bastará ttn simple intento. Escribiremos esta 
verdad; una verdad nada pierde con ser puesta por escrito, como no 
pierde nada tampoco con ser conservada. Pero si ahora, este mediodía 
revisamos esta verdad escrita, no tendremos más' remedio que decir 
que dicha verdad ha quedado ya vada. 

El ahora que es la, noche se conserva, es decir, se le trata como 
aquello por lo que se hace pasar; como algo que es; pero se muestra 
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más.bieri como un algo que no es. El ahora mismo se mantiene, ·sin 
duda, pero como algo que no es noche; y asimismo se mantiene con 
respecto al dfa que ahora es como algo que no es tampoco dfa o com0 
un algo negativo en general. Por tanto, este ahora que se mantiene 
no es algo inmediato, sino algo mediado, pues es determinado como 
algo que permanece y se mantiene por el hecho de que un otro, 
a saber, el dfa y la noche, no es. Lo que no impide que siga siendo, 
tan simplemente como antes, el ahora y que sea, en esta simplicidad, 
indiferente hacia lo que sigue sucediendo en tomo a él; del mismo 
modo que la noche y el día no son su ser, tampoco él es día ni noche; 
no le afecta para nada este su ser otro. A este algo simple, que es por 
medio de la negación, que no es esto ni aquello, un no esto al que es 
también indiferente el ser esto o aquello, lo llamamos un univerBCZl; 
lo universal es, pues, lo verdadero de la certeza sensible. . 
. Como un universal enunCÚlmOB también lo sensible; lo qu~ .depi
mos ~:.esto, es decir, el eBto universal, o: ello es,. es decir, el. se.r .611 
gener_al. Claro está que no nos representttmOB el esto universal. o ~~ . 
ser en general, pero enunciamos lo univeiSal; o bien no nos expresa
mos senc111amente tal como lo suponemos en esta certeza sensible. 
Pero, como advertimos, el lenguaje es lo más verdadero; nosotros 
mismos refutamos inmediatamente en él nuestra suposició.n, y como 
lo universal es lo verdadero de la certeza sensible y el lenguaje sólo 
expresa este algo verdadero, no es en modo alguno posible decir nunc;,¡ 
un ser sensible que nosotros suponemos. · 

Y lo mismo ocurrirá con la otra· forma del esto, con el aquí. El 
aquí es, por ejemplo, el árbol. Pero si doy la vuelta, esta verdad des
aparece y se trueca en lo contrario: el ttquí no es un drbol, sino que 
es una cQSI.t. El aquí mismo no desaparece, sino que es permanente
mente en la desaparición de la casa, del árbol, etc., indiferente al he
cho de ser casa, árbol, etc. El esto se revela, de nuevo, pues, como 
una simplicidad mediada o como universalidad. 

Esta certeza sensible, al mostrar en ella misma lo universal como. 
la verdad de su objeto, permanece, por tanto, el ser puro como su esen
cia, pero no como algo inmediato, sino [como] algo a lo que es esencial 
la negación y la mediación y, por consiguiente, no como lo que 
nosotros suponemos como el ser, sino como el ser determincrdo como 
la abstracción o lo universal puro; y nuestra suposición, para la que 
lo verdadero de la certeza sensible no es lo universal es Jo único 
que queda frente a ese ahora y aquf vacfos o indiferentes. 

Si comparamos la relación en que primeramente surgian el saber 
y el objeto con la relación bajo la que se presentan en este resultado, 
los términos se invierten. El objeto, que debiera ser Jo esencial, pasa 
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a ser ahora lo no esencial de la certeza sensible, pues lo universal en 
que se ha convertido no es ya tal y como el objeto debiera ser esencial 
para ella, sino que ahora se hace presente en lo contrario, es decir, 
en el saber, que antes era lo no esencial. Su verdad está en el objeto 
como mi objeto o en la suposición; es porque yo sé de él. Por tanto, 
la certeza sensible, aunque haya sido desalojada del objeto, no por 
ello ha sido superada, sino que se ha limitado a replegarse en el yo; 
y queda por ver todavía lo que la experiencia nos indica acerca de 
esta su realidad. 

[2. E.l sujeto de erta certe%6] 

La fuerza de su verdad reside ahora, pues, en el yo, en la inmediatez 
de mi vista, de mi oiclo, etc.; la deSaparición del ahora y el aqui 
singulares que nosotros suponemos se eVita porque yo los tengo. El 
ahora es dfa porque yo lo veo; el aquí es un árbol por lo mismo. Pero 
la certeza sensible en esta relación experimenta en sí misma la mis-
ma dialéctica que en la relación anterior. Yo) drte, veo el árbol y 
afirmo el árbol como el aquí; pero otro yo -vé la casa y afirma que 
el aqui no es un árbol, sino que es la casa. Aüibas verdades encie
rran el mismo titulo de legitimidad, que es el.carácter inmediato del 
ver y la seguridad y la aseveración de ambas en cuanto a su saber; 
péro una de ellas desaparece en la otra. 

Lo que aqui no desaparece es el yo, en cuanto univmct1, cuyo ver 
no es un ver del árbol ni de esta casa, sino un simple ver mediado 
por la negación de esta casa, etc., y que en ello se m.antiene igual
mente simple e indiferente ante lo que en tomo a e11a sucede, ante 
la casa o el árbol. El yo sólo es universal, como ahora, aquí o éste, en 
general; cierto es que lo que supongo es un yo singular, pero del mis-
mo modo que no podemos decir lo que suponemos en el aquí y el 
ahora, no podemos decir tampoco lo que suponemos en el yo. Al 
decir este aquí, este ahora, algo singular, digo todos los estos, loB aqut, 
ws ahora, los ringularer; y lo mismo, al decir yo digo este yo singular, 
digo en general, todos los yo; cada uno de ellos es lo que digo: yo, me 
yo singulcrr. Y cuando se exige de la ciencia como su piedra de te; 
que a la que senCillamente no podrfa hacer frente, que deduzca, cons
truya o descubra a f'riori, o como ello quiera expresarse, una llamada 
esta cosa o un este hombre, seña obligado que quienes tal exigen 
dijeran qué esta cosa o qué este yo suponen; pero decir esto es im
posible. 
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(3. La experiencia de esta certe%a] 

La certeza sensible experimenta, pues, que su esencia no está ni en 
el objeto ni en el yo y que la inmediatez no es la inmediatez del uno 
ni la del otro, pues en ambos lo que supongo es más bien algo inesen
cial, y el objeto y el yo son lo universal en lo que no permanece o es 
aquel ahora y aquf y aquel yo que yo supongo. Por donde llegamos 
al resultado de poner la totalidad de la certeza sensible misma como 
su esencia, y no ya sólo un momento de ella, como sucedía en los dos 
casos anteriores, en que su realidad debfa ser primeramente el ob
jeto contrapuesto al yo y luego el yo. Asf, pues, sólo es la certeza 
sensible misma en su totalidad la que se mantiene en ella como in
medútte%, excluyendo así de ella toda la contraposición que en lo 
anterior se encontraba. 

Por consiguiente, a esta inmediatez pura no interesa ya para nada 
el ser otro del aquí como árbol que se toma en un aqui que es un 
no-árbol, el ser otro del ahora como día que se toma en un ahora 
que es n~he u otro yo pam el que. un otro es objeto. Su verdad se 
mantiene como una relación que permanece igual a sí misma que no 
establece entre el yo y el objeto diferencia alguna con respecto a lo 
esencial y lo no esencial y en la que, por tanto, no puede .tampoco 
deslizarse ninguna diferencia. Yo, éste, afinno por consiguiente el 
aquí como árbol y no me vuelvo, evitando con ello que el aquí se 
convierta para mí en un -no-árbol; ni me entero tampoco de que otro 
yo ve el aquf como no-árbol o de que yo mismo tomo en otra situa
ción el aquí como no-árbol o el ahom como no-dfa, sino que yo soy 
puro intuir; yo, para mí, me mantengo en que el ahora es dfa o en 
1ue el aquí es árbol, y no comparo tampoco entre sf el aquí y el aho
ra, sino que me mantengo en una relación inmediata: el ahora es dfa. 

Y, como, según esto, esta certeza se niega ya a salir de sí cuando 
llamamos su atención hacia un ahora que es noche o hacia un yo 
para quien es noche, vamos nosotros hacia ella y hacemos que se nos 
muestre el ahora que se afirma. Y tenemos que dejar que se nos mueg.. 
tre, pues la verdad de esta relación. inmediata es la verdad de este 
yo, que se circunscribe a 'm ahora o un aqui. Si después asumiésemos 
esta verdad o nos mantuviélemos alejados de ella, carecerla ya de 
toda significación, pues superaríamos con ello la inmediatez que le 
es esencial. Debemos, por tanto, colocarnos en el mismo punto del 
tiempo o del espacio, l1acer que se nos muestre, es .decir, convertimos 
en este mismo yo que es el que sabe con certeza. Veamos, pues, 
cómo está constituido lo inmediato que se nos muestra. 

Se muestra el ahora, eBte alwra. Ahora; cuando se muestra, ya ha 
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dejado de existir; el ahora que es es ya otro ahora que el que se mues
tra y vemos que el ahora consiste precisamente, en cuanto es, en no 
ser ya. El ahora tal como se nos muestra, es algo que ha sido, y ésta 
es su verdad; no tiene la verdad del ser. Su verdad consiste, sin em
bargo, en haber sido. Pero lo que· ha sido no es, de hecho, una esen
cia; no es, y de lo que se trataba ·era del ser. 
· En esta indicación vemos, pues~ solamente un movimiento cuya 

ti'ayectoria es la siguiente: 19 Indico el ahora, que se afirma como lo 
verdadero, pero lo indico como algo que ha sido o como algo supe
rado, con lo que supero la primem verdad. 29 Ahora, afinno como 
la segunda verdad que lo que ha sido está superado. 39 Pero lo que 
ha·sido no es; supero lo que ha sido o el ser superado, o sea la segunda 
verdad, negando con ello la negación del ahora y retornando asf a 
la primera. afirmación: el ahora es. El ahora· y la indicación del 
ahora están constituidos, pues, de tal modo que ni el ahora ni la in
dicación del ahora son algo ii1mediatamente simple, sino un movi
·miento que lleva en sí momentos distintas; se pone el esto, pero lo 
que se pone es más bien un otro o el esto es superado; y e8te ser otro 
o superación de lo primero es nuevamente superado, a su vez, retor
n~btdose así a lo primero. Pero este primero reflejado en si: no es 

· exactamente lo mismo que primeramente eta, es decir, ;algo inme
. d;ato, sino que es cabalmente algo reflejado. en sí o algo simple, que 
pennanece en el ser otro lo que es: un ahora que es absolutamente 
'ñiuchos ahora; y esto es el verdadero ahora, elabora como 'dfa sim
ple, que lleva en sf muchos ahora, muchas horas; y un tal ahora, una 
hbra; es también muchos minutos, y este ahora es, asimismo, muchos 
·ahora, y as{ sucesivamente. La indicación es, pues, ella -misma el 
movimiento que expresa lo que el ahora es en verdad, es decir, un 
resultado o una pluralidad de ahoras compendiada; y la indicación 
es la experiencia de que el ahora es universal. 

El aqui indicado que yo retengo es también un este aquf que de 
hecho no e8 este aquf, sino un delante y un detrás, un arriba y un 
abajo, un a la derecha y a la izquierda. El arriba es, a su vez, tam
bién este múltiple ser otro en el arriba, el abajo, etc. El aqui que se 
trataba de indicar desaparece en otros aquí, pero también éstos, a su 
vez, desaparecen; lo indicado, retenido y permánente es un esto 
negativo, que sólo es en cuanto que los aquí se toman como deben 
tomarse; pero superándose en ello; es un simple conjunto de muchos 
aqui. El aquf supuesto seria el punto; pero éste no es, sino que, al 
indicárselo como lo que es, la indicación no se mues~ como un sa
ber inmediato, sino como un movimiento que, partiendo del aquf 
supuesto, conduce a través de muchos aquí al aquf universal, que es 
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upa simple multiplicidad de aquís, lo mismo que el dia es una multj. 
plicidad de ahoras. . 

Es claro que la dialéctica de· la certeza sensible no es sino la 
simple historia de su movimiento o de su experiencia y, a su vez, 
la certeza sensible misma no es sino esta historia. La conciencia 
natural llega, por ello, siempre; por sí misma, a este resultado; lo que 
en ella es lo verdadero y hace la experiencia de ello; pero en seguida 
vuelve a olvidarlo y reinicia el movimiento desde, el principio. Es, 
pu~, sorprendente que, frente a esta experiencia, se presente como 
experiencia universal y también como afinnación filosófica y hasta 
como resultado del escepticismo, el que la realidad o el ser de las co
sas exterior~; en cuan~o estos o cosas sensibles, tiene v~dad absoluta 
para la conciencia. Semejante afirmación no sabe lo que·.dice, ni sa:be 
que d_ice cabalmente lo contrario de lo que se propone decit.... La~. 
verdad del esto sen&·ible para la conciencia debe ser exp.erienqi~~<uni~. ; 
ve.rsal, pero resu!ta q1,1e la experiencia universal es más bien lo con • .: 
trario; toda conciencia supera a su vez una tal verdad, como por 
ejemplo el aquí e~ un drbol o el ahora es mediodía, y expresa lo con
trario de ello: el aqui no es un árbol, sino. una casa; y lo que en 
esta afirmación, que supera la primera, es a su vez una afinnación 
semejante de un esto sensible lo supera también i!lmediatamen
te; y asf, · en toda certeza sensible sólo se experimenta en verdad 
lo que hemos visto, es deci.r, el esto p~ecisamente como un uni
versal, lo contrario de lo que aquella afirmación asegura que es 

. la experiencia universal. Y, al remitirnos a la experiencia. univer
sal, se nos permitirá que nos anticipemos a la consideración de Jo 
práctico. A este r~pecto, cabe decir a quienes afirman aquella ver
dad y certeza de la realidad [Realitat] de los objetos sensibles que 
debieran volver a la escuela más elemental de la sabidurla, es decir, a 
los antiguos misterios eleusinos de Ceres y Baco, para que empeza
ran por aprender el misterio del pan y el vino, pues el iniciado en 
estos misterios no sólo se elevaba a la duda acerca del ser de las oosas 
sensibles, sino a la desesperación de él, ya que, por una parte, con
sumaba en ellas su aniquilación,· mientras que, por. otra parte, las veía 
aniquilarse a ellas mismas. Tampoco los animales se hallan exclui
dos de esta sabidurla, sino que, por el contrario, se muestran muy 
profundamente iniciados en ella, pues no se detienen ante las cosas 
sensibles como si fuesen cosas en sí, sino que, desesperando de esta 
realidad [Realitiit] y en la plena certeza de su nulidad, se apoderan 
ele ellas sin más y las devoran; y toda la naturaleza celebra, como 
ellos, estos misterios revelados, que enseiian cuál es la verdad de las 
cosas sensibles. 
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Sin embargo, también quienes formulan semejante afinnación 
dicen, con arreglo a las anteriores observaciones, directamente lo 
contrario de lo que suponen, y este fenómeno es tal vez el que mejor 
se presta a llevamos a reflexionar acerca de la naturaleza de la cer
teza sensible. Hablan de la existencia de los objetos externos, que 
cabe determinar todavfa con mayor precisión como cosas reales, ab
solutamente singulares, totalmente personales e individuales, cada 
una de las cuales no tiene ya su igual absoluto, y dicen que esa exis
tencia posee certeza y verdad absolutas. Suponen este trozo de pa
pel en que escribo, o mejor dicho he escrito, esto; pero no dicen lo 
que suponen. Si realmente quisieran decir este trozo de papel que 
suponen y esto es lo que quieren decir esto es imposible, ya que el esto 
sensible supuesto es inttSequible al lenguaje, que pertenece a la con
ciencia, a lo universal en sf. Por tanto, bajo el intento real de decirlo 
se desintegraría; quienes comenzaran a describirlo· no podrían aca
bar su descripción, sino que deberían dejarlo a cargo de otros, los 
cuales tendr'um que reconocer ellos mismos, a la postre, que habla· 
ban de una cosa que no es. Suponen, por tanto, indudablemente · 
este trozo de papel, que aqui es completamente otro ·que el de arri· 
ba; pero hablan de "cosas reales, de objetos externos o· sensibles, de 
esencias absolutamente individuales", etc.; es decir, sólo dicen 
de ellós lo univera<tl; por tanto, lo que se llama lo inexpresable no es 
sino lo no verdadero, lo no racional, lo simplemente ·supuesto. Si no 
decimos de algo sino que es una cosa real, un ob¡eto externo, no de
cimos solamente lo más universal de todo, y de eSte modo enuncia
mos más bien en su igualdad con todo que su diferenciabilidad~ Si digo 
una cosa singular, la digo más bien como totalmente universal, pues 
todo es una cosa singular; lo mismo que esta cosa es todo lo que se 
quiera. Y si, más exactamente, se indica este trozo de papel, tendre
mos que todo papel es un este trozo de papel, y yo he dicho siempre 
solamente lo universal. Pero, Si quiero echar mano del discurso, que 
tiene la naturaleza divina de invertir inmediatamente h suposición 
para convertirla en algo distinto y no dejar, así, que s~ exprese en 
modo alguno en palabrf18, puedo indicar' este trozo de papel, y hago 
entonces la experiencia de lo que es de hecho la verdad de la certeza 
sensible: lo indico como un aqui que es un aquí de otros aquí o en 
él mismo un 6'Ímple conjunto de muchos aquí; es decir, que es un 
universal; lo tomo tal y como es en verdad v. en vez de saber algo 
inmediato, lo percibo. 



II. LA PERCEPCiúN, 
O LA COSA Y LA ILUSION 

LA CERTEZA inmediata no se posesiona de lo verdadero, pues su ver· 
dad es lo universal; pero quiere captar el erto. La percepción, por 
el contrario, capta como universal lo que para ella es lo que es. Y 
al~ndo la universalidad su principio. en geneml Jo son también los 
ri'Jómentos q1,1e de un modo inmediato se distinguen en ella: el yo 
ea' un universal y lo es el objeto. Aquel principio nctce para nosotros, 
por l9 que nues~ modo de acoger la percepción no e$ ya un acoger 
que se manifiesta, como el de la certeza sensible, sin:o necesario. En 
ti nacimiento del principio han devenido al mismo tiempo am~. 
rl(omentos, que no hacen más qQe desdoblttrSe en su manife8t~~iop;· 
UDO de estos momentos ·es ·el ·movimiento de la indicación, el otJO 
o1 mismo movinliento, pero como algo simple; aquél es la. percépcióia, 
-~e el. objeto. El objeto es, confonne a la esencia, lo mismo que es 
ol,"movimiento; éste es el despliegue y la distinción de l6s momentos, 
Q.c¡tiél, ~ reunión ~e ellos. Para n~sotros o en sí, es lo univers~l como IDClplo la esencra de la percepc1ón y, frente a esta abstracaón, los 

términos diferenciados, el que percibe y lo percibido, son lo no 
nci4l. Pero, de hecho, por cuanto que ambos son a su vez lo uní~ 
al o la esencia, ambos son esenciales; pero en cuanto que se reJa. 

ci!~nan el uno con el otro como contrapuestos, en esta relación sola~ 
l)l~te el· uno puede ser lo esencial, y la diferencia entre lo esencial 
yJo no esencial tiene que repartirse entre ellos-. Lo uno determinado 
g9,1I]O lo simple, el objeto, es la esencia, a lo que es indiferente el 
~'ello de que sea percibido o no; ahora bien, el percibir como el mo-
vj~iento es lo inconstante, que puede ser o también no ser, y lo no 
ei~ncial. 

· Este objeto debe determinarse ahora con mayor precisión y esta 
4~ttenninación debe desarrollarse brevemente partiendo del resulta· 
qq. optenido; el desarrollo más detallado no es de este lugar. Como 
IU .. principio, lo universal, es en su simplicidad algo mediado, el o~ 
fttio. debe expresar esto en él como su naturaleza, mostrándose asi · 
.QGUno la cosa de múltiples cualidades. La riqueza del saber sensible
¡aJl'tenece a la percepción, no a la certeza -inmediata, en la que, se
~pn ya se vio, era solamente algo concomitante; pues solamente la. 
~~cepción tiene en su esencia la negczci6n, la diferencia o la multi
picidad. 

71 
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[1. El concepto simpk de la cosa] 

El esto se pone; pues, como no eSto o como supBTado y, por tanto, 
no como nada, sino como una nada determinada o una nada de un 
contenido, a saber, del esto. De este modo, sigue presente aquí lo 
sensible mismo, pero no como debiera serlo en la certeza inmediata, 
como lo singular sup1,1esto, sino como universal o como lo que se 
determinará como propiedad. La superación presenta 'su verdadera 
doble significación, que hemos visto en lo negativo:· es al mismo 
tiempo un negar y un mantener; la nada, como nada del elfo, man
tíell;e la inmediatez y es ella misma sensible, pero es una inmediatez 
universal. Pero el ser es un universal porque tiéne en él la mediación 
o lo negativo; en cuanto expresa esto eJt su inmediatéz, e8 una pro
piedad di8tinta, determin4da. ·Con ello se ponen .al ··mismo tiempo 
muchas propieda~es de éstas, la una neg~tiv¡¡ de la otra. Al expre
sars·e en la simplicidad de lo universal, estas determiriabilidades, que 
en rigor sólo son propiedades por otra determinación que ha ·de 
afiadirse, se relacionan consigo mism48, son indiferentes las u~as con 
respecto a las otras y cada una de ellas es para si y libre .de las demás. 
Pero la; universalidad simple igual a sí misma es, a su vez, distinta y 
libre de estas sus determinabilidades; es el puro relacionarse consigo 
miSmo o el médium en que todiis estas determjnabilida_de$ son, y en 

.e{ que, por tanto, se compenetran en una unidád simp,le; pero sin 
entrar· en contacto, pues precisamente por participar de esta univer
salidad son indiferentes para si. Este médium universal abstracto, 
que puede ser ·llamado la coseidad en general o la esencia· pura, no es 
sino él aquf y el ahora, tal como se ha mostrado, o sea· como un con
junto 'Sim{'le de muchos; pero estos muchos son ellos mismos, en su 
determinabilidad, universales simples. Esta sal es un aquí simple y, 
al mismo tiempo; múltiple; es blanca y es también de sabor salino, y es 
también de forma cúbica, posee también· determinado peso, etc. To
dás estas múltiples propiedades se dan en un simple aquí, en el que, 
por tanto, se compenetran; ninguna de ellas tiene un aqu( distinto 
del de otra, sino que cada una de ellas se halla siempre en el mismo 
aquí que las demás; y, ·al mismo tiempo, sin hallarse separadas ·por 
distintos aquí, no se afectan las unas a las otras en esta compene
tración; lo blanco no afecta o hace cambiar a lo cúbico, ni lo uno 
:a lo otro al sabor salino; etc., sino que, siendo cada una de ellas, a 
:su vez, Wl simple relacionarse consigo misnut, deja tranquilas a las 
otras y sólo se relaciona con ellas por el indiferente ttnnbién. Este 
también es, por tanto, el mismo puro universal o el médium, la cosei
dttd que las reúne. 
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En esta conexión que asf se desprende, sólo se observa y desarro
lla, primeramente, el carácter de la universalidad positiva; pero se 
ofrece, además, otro lado que debe ser tomado también en conside
ración. En efecto, si las múltiples propiedades determinadas fuesen 
sencillamente indiferentes y sólo se refirieran a si mismas, no serian 
propiedades determi'nadas; pues sólo lo. son en cuanto se distinguen 
y se relacionan con otras. como contrapuestas.. Pero, con arreglo a 
esta contraposición, no pueden hallarse juntas en la unidad simple 
de su médium, la cual es tan esencial para ellas como la negación; 
por tanto, la distinción dentro de esta unidad, en cuanto no es una 
unidad indiferente, ~ino excluyente, que niega a otro, cae fuera de 
este médium simple; por consiguiente, éste no es solamente un tam
bién, unidad indiferente, sino que es, asimismo, uno, unidad exclu
yente~ Lo uno es el momento de la negación, en cuanto se J;el~qipna 
consigo mismo ae un modo simple y excluye a otro y aq~~llo .que 
determina a la coseidad como cosa. En la cualidad, la negación es, 
como determinabiliclad, inmediatamente una con la inmediatez del 
ser, la qile por esta unidad con la negación, es universalidad; pero, 
como uno, se libera de esta unidad con lo contrario. y es en y para 
si misma. 

En el conjunto de estos momentos se consuma la cosa com~ lo 
verdadero de la percepción, en la medida en que es necesario des
arrollarlo aquí. Es a) la universalidad pasiva indiferente, el.también
<le las múltiples propiedades o más bien materias, 6) la negación asi~ 
mismo como simple o lo uno, la exclusión de las propiedades con
trapuestas, y y) las múltiples propiedades mismlj.s, la relación entre 
los dos primeros momentos, la negación en cuanto se relaciona con 
el elemento indiferente y se expa~de en él como una multitud de 
diferencias, irradiándose el foco de la singularidad en la multiplici
dad en el médium de lo subsistente. Por el lado en que estas dife-, 
rencias. pertenecen al médium indiferente, ellas mismas son univer
sales, se relacionan solamente consigo mismas y no se afectan entre 
si; en cambio, por el lado en que pertenecen a la unidad negativa, 
son al mismo tiempo excluyentes; pero esta relación de contraposi
ción va aparejada necesariamente a propiedades alejadas de su tam
bién. La universalidad sensible o la unidad inmediata del ser y de 
lo negativo sólo es, asf, propiedad en cuanto que el uno y Ja univer
salidad pura se desarrollan partiendo de ella y se distinguen entre sí 
y aquella univ~rsalidad sensible enlaza la una con la otra; sólo esta 
relación de dicha universalidad con los momentos esenciales puros 
es la que consuma la cosa. 
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(2. La percepción contradictoria de la cosa] 

Así se halla, pues, constituida la cosa de la percepción; y la concien
cia, en cuanto esta cosa es su objeto, se determina como conciencia 
percipiente; s6lo tiene que captar este objeto y comportarse como 
pura aprehensión; lo que así obtiene es lo verdadero. Si la concien
cia pusiera algo de su parte en esta aprehensión modificaría la verdad 
con lo que añadiese u omitiese. Siendo el objeto lo verdadero y lo 
universal lo igual a sí mismo, y la conciencia, en cambio, lo variable 
y lo no esencial, a ésta puede ocurrirle que aprehenda el objeto ·de 
un modo inexacto e incurra en ilusión. El que percibe tiene la con
ciencia de la posibilidad de la ilusión, pues en la universalidad, que 
es el principio, el ser otro mismo es inmediatamente para él, pero 
como lo nulo, como lo supemdo. Su criterio de verdad es, por tanto, 
la igualdad consigo mismo y su comportamiento aprehenderse como 
igual a si mismo. Siendo la diversidad al mismo tiempo para quien 
percibe, su comportamiento es un relacionar entre si los distintos 
momentos de su aprehensión; sin embargo, si en esta comparación 
se muestra una desigualdad, no se trata de una no-verdad del objeto,. 
ya que éste es lo igual a sí mismo, sino de una no-verdad de la per-
cepción. · · , 

Veamos ahora qué experiencia hace la conciencia en su perci
bir real. Esta experiencia se contiene ya para nosotros en el desarrolio 
ya dado del objeto y del comportamiento de la conciencia con res
pecto a él y será solamente el desarrollo de las contmdicciones pre
sentes en él. El objeto que yo capto se ofrece como un puro uno; 

'mas yo descubro también en él la propiedad que es universal, pero 
que, por serlo, rebasa la singularidad. Por tanto, el primer ser de la 
esencia objetiva como un uno no era su verdadero ser; y, siendo el 
objeto lo verdadero, la no-verdad cae en mí, y la aprehensión no era 
acertada. La universalidad de la propiedad me obliga a captar la 
esencia objetiva más bien como una comunidad en general. Percibo, 
además, la propiedad como determinada, contrapuesta a otra y que 
la excluye. Por tanto, no aprehendía acertadamente la esencia obje
tiVa cuando la determinaba como una comunidad con otras o como· 
la continuidad, y debo más bien, en gmcia a la determinabilidad de ]a 
propiedad, separar la continuidad y poner aquella esencia como uno 
excluyente. En el uno separado encuentro muchas propiedades de· 
éstas que no se afectan unas a otras, sino que son indiferentes entre 
sí; por tanto, no percibía acertadamente el objeto cuando lo aprehen
dia como excluyente, sino que asi como antes sólo era continuidad 
en general, ahora es un médium común universal en el que muchas 
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propiedades, como univet8tllidades sensibles, son cada una para sí 
y, como determinadcls, excluyen a las otrclS. Pero, aun con esto, lo. 
simple y lo verdadero que yo percibo no es tampoco un médium 
universal, sino la propiedad singular para sí, pero que así no es ni 
propiedad ni un ser determinado; pues ahora no· es en un uno ni tam
poco en relación con otros. Pero propiedad sólo lo és en el uno, y 
determinada solamente en relación con otros. Como este puro reJa. 
donarse consigo misma, ya no tiene en sí el carácter de ]a negativi
dad, permanece solamente como ser sensible en general; y la concien
cia para la que ahora hay un ser sensible sólo es un suponer, es 
decir, ha salido completamente de la percepción y retomado a sí 
misma. Pero el ser sensible y el suponer se forman ellos mismos en 
la percepción; yo me veo repelido hacia el punto de partida y arras
trado de nuevo aJ mic;mo ciclo, que se supera en cada uno de sus. 
momentos y como totalidad. 

La conciencia .vuelve, pues, a recorrer necesariamente este ciclo,. 
pero, al mismo tiempo, no lo recorre ya del mismo modo que la pri
mera vez. Ha pasado, en efecto, por la experiencia de que el resul
t-ado y lo verdadero del percibir son la disolución de la conciencia 
o la reflexión dentro de sí misma partiendo de lo verdadero. De este 
modo se ha determinado para la conciencia cómo se halla esencial
mente constituido su percibir, a saber: no es una aprehensión pura 
y simple, sino que en su aprehensión la conciencia, al mismo tiempo, 
se refleja dentro de sí, partiendo de lo verdadero. Este retomo de la 
conciencia a sí misma, que se me%cla de modo inmediato en la pura 
aprehensión -y que se ha mostrado como algo esencial al percibir-, 
hace cambiar lo verdadero. La conciencia conoce este lado, al mismo· 
tiempo, como el suyo y lo acoge, con lo cual se mantiene puro, por 
tanto, el verdadero objeto. Y así, encontramos ahora, como ocurría 
en la certeza ~nsible, que se hace presente en el percibir el lado 
de qua la conciencia se ve de nuevo empujada hacia si misma, pero, de 
momento, no en el senticlo en que allí acaecfa, como si la verdad 
del percibir cayera en ello, sino que eonoce más bien lo que cae 
en ello, es la no-verdad allí presente. Ahora bien, a través de este 
conocimiento la conciencia es, al mismo tiempo, capa·z de superar 
esu no-verdad; distingue su aprehensión de lo verdadero de la no
verdad de su percibir, corrige éste y, en cuanto emprende ella misma 
esta rectificación, cae en eUa, evidentemente, la verdad, como ver
dad del percibir. El comportamiento de la conciencia que de aqu~ 
en adelante hay que consi4erar está constituido de tal modo, que ya 
no percibe simplemente, sino que es, además, consciente de su refle-
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xión dentro de si y separa esta reflexión de la simple aprehensión 
misma. 

As~ pues, comienzo dándome cuenta de la cosa como uno y ten
go que retenerla en esta determinación verdadera; si en el movi· 
miento de la percepción se da algo contradictorio con aquella 
determinación, habrá que reconocerlo como mi reflexión. En la per· 
cepción se dan también, ahora, diferentes pr,opiedades, que ~recen 
ser propiedades de la cosa; sin embargo, la cosa es un uno, y tene
mos la conciencia de que esa diferencia, con la que ha dejado de ser 
uno, recae. en nosotros. Por tanto, esta cosa, de hecho, sólo es blanca 
puesta ante nuestros ojos y es también, de sabor salino, en contacto 
con nuestra lengua, y también de forma cúbica cuando nOfOtras la 
tocamos, etc. Toda la diversidad de estos lados no la sacamos de 
la cosa misma, sino de nosotros; y· los lados se presentan diferencia
dOs ante nuestra lengua de un modo co~pletamente distinto que 
ante· nuestros ojos, etc. Somos nosotros, por consiguiente, el médium 
universal en el que esos momentos se separan y son para sí. Por 
tanto, por el hecho de considerar como nuestra reflexión la determi· 
nabilidad de ser médium universal, mantenemos la igualdad de la 
cosa consigo misma y la vetdad de la cosa de ser un uno. 

Pero estos diferentes kzdos que la conciencia asume, cada uno 
para sí, considerados como lados que se encuentran en el médium 
universal, son determinados; lo blanco es sólo por oposició~ a lo 
negro, etc., y la cosa es un uno precisamente porque se contrapone 
a otras. Pero, no excluye de sí a otras en cuanto es un uno, pues el 
ser uno es el universal relacionarse consigo mismo y por el hecho 
de ser un uno es más bien igual a todas, sino que las excluye por la 
cleterminabilidad. Asi, pues, las cosas mismas son · determinaCÜ/8 en 
y para sf; tienen propiedades mediante las cuales se diferencian de 
las demás. Y, siendo la propiedad la propiedad propia de la cosa 
o una determinabilidad en ella misma, la cosa tiene -varias propieda
des. En efecto, la cosa es, en primer lugar, lo verdadero, es en st mis
ma; y lo que es en ella es en ella misma como su propia esencia, y 
no en virtud de otras cosas; en segundo lugar, por tanto, las propie
dades determinadas no sólo no son en virtud de otras cosas y para 
éstas, sino que son en ella misma; pero sólo son determinadas pro
piedades m ella en cuanto que son varias que se distinguen unas de 
otras; y, en tercer lugar, en cuanto que son asf en la coseidad, son 
en y para sf e indiferentes las unas respecto a las otras. Es, en verdad, 
por consiguiente, la cosa misma la que es blanca y también cúbica, 
también de sabor salino, etc., o la cosa es el también o el médium 
universal en el que subsisten las múltiples propiedades las unas fuera 
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de las otras, sin tocarse ni superarse; y así captada, la cosa se capta 
como 1<> verdadero. 

Ahora bien, en este percibir, la conciencia es, al mismo tiempo, 
tilnsciente de que se refleja también dentro de sí misma y de que 
en el percibir aparece el momento contrapuesto al también. Pero 
este momento es unidad de la cosa consigo misma, que excluye de 
sf la diferencia; es, por tanto, esta unidad la que la conciencia tiene 
que asumir, pues Ia cosa misma es la BUbri8tencúz de múltifñes pro
piedctdes distintas e independientes. Por eso decimos de la cosa que 
es blanca, y también cúbica, y también de sabor salino, etc. Pero, en 
cuanto es blanca no es cúbica, y en cuanto es cúbica y también 
blanca, no es de sabor salino, etc. La unificación de estas· propie
dades corresponde solamente a la conciencia, la que; por consiguien
te, no debe dejar que caigan como un uno en la cosa. Es para eso 
para lo· que introduce el en tanto que, con lo que las ·Separa y man· 
tiene la cosa como el ·también. En rigor., la conciencia asume el ser 
uno solamente cuando aquello que llamábamos propiedad se repre
senta como materia libre. La cosa se eleva de este· modo a verda
dero tctmbién al convertirse en una suma de materias y, en vez de 
ser un uno, pasa a ser solamente la superficie que las implica; · 

Si ahora volvemos la vista atrás para ver lo que la conciencia 
asumía antes y lo que asume ahora, lo que antes atribuía a las cosas 
y ahora se atn'buye a sí, resulta que la conciencia hace alternativa
mente tanto de s{ misma como también de la cosa el uno puro y sin 
multiplicidad como un también disuelto en materias independientes. 
La conciencia encuentra, pues, por medio de esta comparación, que 
no sólo su crlptctr lo verdadero tiene en sí la diversidad de lct apre
hensión y del retomo a sf misma, sino más bien que lo verdadero 
mismo, la cosa, se muestra de este doble modo. Se da, asf, la expe
riencia de que la cosa se presenta para la conciencia que la aprehende 
de un determinado modo, pero, al mismo tiempo; es fuera del. modo· 
como se ofrece y refleiada en st o tiene en sí misma una verdad 
opuesta. 

[3. El movimiento hacía la universalidad incondicionada 
y hacia el reino del entendimiento J 

La conciencia ha salido, pues, también de este segundo modo de 
comportarse en la percepción, que consiste en tomar la cosa como 
1o verdadero igual a sí mismo, pero tomándose a sí como lo desigual, 
como lo que retoma a sí partiendo de la igualdad; ahora, el objeto 
es para ella todo este movimiento que antes se distribuía entre el 
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1>bjeto y la conciencia. La cosa es un uno, reflejado en si; es fJtlrtJ 
sí, pero es también para otro; y es tanto un otro para sí como ella 
es para otro. La cosa es, según esto, para sí y también un uno, aun
que el ser uno contradiga a esta su diversidad; la conciencia debiera, 
por tanto, asumir de nuevo esta unificación, manteniéndola alejada 
de la cosa. Debiera, por consiguiente, decir que la cosa, en ttJnto es 
para sf, no es para otro. Sin embargo, es a la cosa misma a la que 
~rresponde el ser uno, como la conciencia ha experimentado; la cosa 
se ha reflejado esencialmente en sf. El también o la diferencia indi· 
ferente ca~ evidentemente en la cosa lo mismo que el ser uno, pero 
puesto que se trata de momentos diversos, no caen en la misma cosa, 
sino en cosas distintas; la contradicción, que es en la esencia objetiva 
·en general, se distribuye entre dos objetos. La cosa es, por tanto, 
indudablemente, en y para si, igual a .si mis01a, pero esta unidad 
consigo misma se ve perturbada por otras cosas; asf se mantiene la 
unidad de la cosa y, al mismo .tiempo, el ser otro tanto fuera de eHa 
romo fuera de la conciencia. . 

Ahora bien, aunque la cont~dicción de la esencia objetiva se 
<listribuya, así, entre distintas cosas, no por ello dejará de darse la 
diferencia dentro de la cosa singular y separada. Por tanto, las distin
tas COSdS son puestas fJtJTa sf, y la pugna cae mutuamente entre ellas 
de tal modo, que cada cual ~o se diferencia de sí misma, sino sola
mente de la otra. Pero cada cosa se detennina ella misma como algo 
diferente y tiene en ella la diferencia esencial con respecto a otras, 
pero al mismo tiempo no de tal modo que es.ta contraposición se dé 
en ella misma, sino de modo que es. para sí una determinabilidad 
simple, que constituye su cat·ácter esencial, que la distingue de otras. 
Pero, de hecho, puesto que la diversidad se halla en la cosa, es en 
ella, necesariamente, como diferencia real de múltiple constitución. 
Sin embargo, como la detenninabílidad constituye la esencia de la 
-cosa, por medio de la cual ésta se distingue de otras y es para sí. tene
mos que esta constitución diversa y múltiple es lo no esencial. Por 
tanto, la cosa tiene, evidentemente, en su unidad un doble en tanto 
que, pero con valores desiguales, lo que hace que este ser contrapues
to no llegue a ser la contraposición real de la cosa misma; sino que 
.en cuanto la cosa se pone en contraposición a través de su diferencia 
.absoluta, sólo se contrapone a otra cosa fuera de ella. La multipli
cidad diversa. sin embargo, se da también necesariamente en la cosa, 
de tal modo que no es posible eliminarla de elJa, pero le es algo nc 
.esencial. 

Esta determinabilidad, que constituye el carácter esencial de la 
cosa y la distingue de todas las otras se detennina ahora, de modo 
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que la cosa se halla as( en contraposición a las otras, pero debe man
tenerse en ello para si. Ahora bien, es cosa o lo uno que es para si 
sólo en cuanto no se ha1Ia en esta relación con otras, pues en esta 
relación se pone más bien la conexión con lo otro, y la conexión 
con lo otro es el cesar del ser para sí. Es precisamente por medio 
<le su carácter absoluto y de su contraposición como la cosa se com
¡,orta ante las otras y sólo es, esencialmente, este comportarse; pero 
el comportarse es la negación de su independencia, y la cosa se.de
rrumba más bien por medio de su propiedad esencial. 

La necesidad para la conciencia de la experiencia de que la cosa 
se derrumba precisamente a través de la determinabilidad, que cons
tituye su esencia .y su ser para si, puede resumirse, ateniéndose .al 
concepto simple, en los siguientes términos. La cosa se pone como 
ser para sí o como negación absoluta de todo ser otro y, .por tanto, 
oomo negación absoluta, relacionada solamente consigo; ~hora. bien, 
!a negación relacionada consigo es la superación de sí misma, o el 
tener su esencia en un otro. 

De hecho, la determinación del objeto tal como se ha manifes
tado no contiene nada más que esto; dicho objeto debe tener una 
propiedad esencial, que constituye su simple ser para sí, pero debe 
tener también en él mismo, en esta simplicidad, la diversidad; que 
aun siendo necesaria, no constituya la determinabilidad esencial. Pero 
ésta es una distinción que sólo reside ya en las palabras; lo no esen
cial, que debe ser al mismo tiempo necesario, se supera a sí mismo 
o es aquello que acaba de ser llamado la negación de sí mismo. 

Desnparece asf el último en tanto que, que separaba el ser para 
sf y el ser para otro; el objeto es más bien, en uno '! el mismo res
pect( , lo contrario de sí mismo: para 8Í en tanto es fxtta otro y fxtta 
otro en tanto es. para sí. Es {Jara BÍ, reflejado en sí, un uno; pero este 
para Bf, este ser un uno reflejado en sí se pone en unidad con su 
contrario, el ser para un otro, y, por tanto, sólo como superado; dicho· 
<le otro modo, este ser para sí es tan no esencial como aquello que 
tlebiera ser solamente lo no esencial, a saber: el comportarse con otro. 

El objeto es superado así en sus puras determinabllidades o en 
las determinabilidacles que debieran constituir su esencialidad, lo 
mismo que cuando en su $er sensible devenfa algo superado. Partien
do del ser sensible, se convi~ en algo universal; pero este universal, 
pues~.o que proviene de lo sensible, es esencialmente condicionado 
por ello mismo, y, por tanto, no es, en general, verdaderamente igual 
a s{ mismo, sino una univeisalidad af~ada de una contrapoBici6n, y 
esto explica por qué se separa en los extremos de lo singular y lo 
universal, del uno de las propiedades y del también de las materias 
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libres. Estas determinabilidades puras parecen expresar la esenciali
dad misma, pero solamente son un ser para m, que lleva implícito 
el ser para otro; pero, al ser estos dos momentos esencialmente en 
una unidtld, se presenta ahora la universalidad absoluta incondicio
nada y es aqui donde la conciencia entra verdaderamente por vez 
primera en el reino del entendimiento. 

Por tanto, aunque la singularidad sensible desaparezca en el mo 
vimiento dialéctico de la certeza inmediata y devenga universalidad~ 
ésta es sólo univer$aliddd sensible. La apreciación ha desaparecido 
y el percibir toma el 'objeto tal y como es en si o como algo universal 
en general; por consiguiente, lo singular aparece en él como verdadera 
singularidad, como ser en sí del uno o como ser reflejado en sí mis· 
mo.·Pero es toda1ría un ser para sí condicionado, junto al cual aparece 
otro ser para sf, el de la universalidad contrapuesta a lo singular y 
condicionado por esto; pero estos dos extremos contradictorios no 
sólo aparecen yuxtapuestos, sino en unidad o, lo que es lo mismo, lo 
común a ambos, el ser para sí, lleva implícita la contraposición en 
general, es decir, es al mismo tiempo lo que no es un ser para m. La 
sofistiqueria del percibir trata de salvar estos momentos sustrayéndo
los a su contradicción y de retenerlos mediante la separación de los 
puntos ele vista, mediante el también y el en: tanto ·que,' y; por últi· 
mo, de captar lo verdadero por medio de la distinción·:de lo no esen
cial y de una esencia contrapuesta a ello. Sin embargo, estos recur
sos, en vez de cerrar el paso a la ilusión en el aprehender, se muestran 
por sf mismos como nulos; y lo verdadero, que debe· ser ganado 
mediante esta lógica del percibir, resulta desde uno y el mismo P.Unto 
de vista lo contrario y tiene como su esencia la universalidad caren· 
te de toda distinción y determinación. · 

Estas abstracciones vacías de la singularidad y de la universali· 
dad contrapuesta a ella, asi como de la esencia enlazada a un algo 
no esencial y de un algo no esencial que es, al mismo tiempo, sin 
embargo, necesario, son las potencias cuyo juego es el entendimiento 
hLtmano percipiente, que con frecuencia se llama el buen sentido; se 
considera como la conciencia sólida y real y sólo es, en el percibir, 
el juego de estas abstrdCciones; y donde cree ser el más rico de todos 
es siempre el más pobre. Arrastrado de un lado a otro por esta esen
Cia nula, empujado de los brazos de uno a los de otro y afanándose 
por afirmar, bajo la acción de esa sofistiquería, alternativamente lo 
uno y lo contrario. resistiéndose a la verdad, supone que la filosofía 
se limita a tratar de las cosas del pensamiento. Y es cierto que trata 
también de ellas y las reconoce como las esencias puras, como ele
mentos y potencias absolutos; pero, con ellos, las reconoce al mismo. 
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tiempo en su determinabilidcld, y de este modo, las domina, mientras 
que aquel entendimiento percipiente las capta como lo verdadero 
) se ve empujado por ellas de error en error. El mismo conoci
miento percipiente no llega a la conciencia de que las que en él rigen 
son esas simples esencialidades y supone manejar siempre materias y 
contenidos perfectamente sólidos, del mismo modo que la certeza 
sensible ignora que su esencia es la ·abstracción vacia del ser puro; 
pero, de hecho, el entendimiento a que nos referimos va y viene a 
través de toda la materia y todo el contenido apoyándose en estos 
elementos, que lo mantienen en cohesión y le dan su posición domi
nante, y ellos solamente son lo que hace de lo sensible la esencia 
pata la conciencia, lo que determina su comportamiento hacia ella y 
en lo que discurre el movimiento del percibir y de lo verdadero pata 
él. Este curso, una determinación constantemente cambiante de lo 
verdadero y la superación de esta determinación, es lo que en rigor 
constituye la vida y la acción diaria y constante de la conciencia per• 
cipiente y que supone moverse en la verdad. Por este camino, dicha 
conciencia marcha inconteniblemente hada el resultado de la misma 
superación de todas estas esencialidades o determinaciones esencia
les, pero en cada momento singular sólo tiene conciencia ·de una de 
estas determinabilidades como lo verdadero, para pasarse en seguida 
a la opuesta. Tal parece como si barruntase su no esencialidad; para 
salvarlas del peligro que las amenaza, recurre a.la sofistiquerla, afir
mando ahora como lo verdadero lo que hace apenas un momento 
afirmaba como lo no verdadero. A lo que la naturaleza de estas esen· 
cias no verdaderas quiere, en rigor, empujar a este entendimiento 
es a agrupar los pensamientos de aquella universalidad y singulari· 
dad, del también y del uno, de aquella esencialidad necesariamente 
enlazada a una no esencialidad y de algo no esencial que es sin em
bargo necesario, los pensamientos de estas no-esencias, superándolos 
asf; en cambio, el entendimiento a que nos referimos trata de resis
tir, apoyándose para ello en el en tanto que y en los distintos puntas 
de vista o recurriendo a asumir uno de los pensamientos para man
tener el otro separado y como lo verdadero. Pero la naturaleza de 
estas abstracciones las agrupa en y para sí, .y el buen sentido es presa 
de esos pensamientos, que lo arrastran en su torbellino. Trata de 
jnfundirles el carácter de la verdad asumiendo unas veces la no-ver
dad de ellas y otras veces llamando a la ilusión una apariencia nacida 
de la inseguridad de las cosas, separando lo esencial de algo que les 
es necesario y que, sin embargo, debe ser no esencial, y reteniendo 
aquello frente a esto como su verdad, pero, al proceder de este 
modo, no mantiene en ellos su verdad y se da a si, la no-verdad. 



111. FUERZA Y ENTENDIMIENTO, FENóMENO 
Y MUNDO SUPRASENSIBLE 

EN LA dialéctica de la certeza sensible han desaparecido en el pa
sado, para la conciencia, el ofdo, la visión, etc., y como percepción 
la conciencia ha arribado a pensamientos que, no obstante, agrupa 
primeramente en lo universal incondicionado. Ahora bien, este algo 
incondicionado, si se lo tomase como simple esencia quieta, no seria, 
a su vez, más que el extremo del ser para sí puesto de un lado, pues 
frente a él aparecerfa la no-esencia, pero referido a ésta él mismo 
seña algo no esencial y la conciencia no saldrfa de la ilusión del per
cibir; sin embargo, ha resultado ser algo que ha retornado. a sí, par
tiendo de un ser para sf condicionado. Este universal incondicio
nado que es a partir de ahora el verdadero objeto de la conciencia 
sigue siendo objeto de ella; aón no ha captado su concepto como 
concepto. Hay que establecer una distinción esencial entre ambas 
cosas; para la conciencia, el objeto ha retomado a si desde el com
portamiento hacia otro, y con ello ha devenido concepto en sí; pero 
la conciencia no es todavfa para sí misma el concepto, por lo cual 
no se reconoce en aquel objeto reflejado. Este objeto deviene para 
nosotros a través del movimiento de la conciencia de tal modo que 
la conciencia se ha entrelazado con este devenir y la reflexión es en 
ambos lados la misma o solamente una. Pero, como la conciencia, 
en este movimiento, tendrfa como contenido solamente la esencia 
objetiva, y no la conciencia como tal, tenemos que para ella ltay que 
poner el resultado en una significación objetiva y la conciencia como 
lo que se repliega de lo que ha devenido, de modo que esto es para 
ella, como lo objetivo, la esencia. 

El entendimiento ha superado asi, evidentemente, su propia no
verdad y la no-verdad del objeto; y resultado de eiJo es para él el 
concepto de lo verdadero, como verdadero que es en sí y que aún 
no es concepto o que carece del ser para sí de la conciencia; algo 
verdadero que el entendimiento deja hacer sin saberse en él. Este 
algo verdadero impulsa su esencia para sí misma; de tal modo que 
la conciencia no participa para nada en su libre realización [Reali
síerung], sino que se limita a contemplarla y la aprehende, pura
mente. Lo que nosotros, según esto, tenemos que hacer, ante todo, 
es ponemos en su lugar y ser el concepto que plasma lo que se con
tiene en el resultado; es en este objeto plasmado, que se presenta 
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ante la conciencia como algo que es, donde la conciencia deviene 
ante si misma conciencia concipiente. 

El resultado era lo universal incondicionado, primeramente en el 
sentido negativo y abstracto de que la conciencia negaba sus concep· 
tos unilaterales y los convert{a en algo abstracto, es decir, los aban· 
donaba. Pero el resultado tiene en si la significación positiva de que 
en él se pone de un modo inmediato como la misma esencia la uni
dad del ser para si y del ser para otro o la contraposición absoluta. 
Por ahora, esto sólo parece afectar a la fonna de los momentos, el 
uno con respecto al otro; pero el ser para sí y el ser para otro es igual
mente el contenido mismo, puesto que la contraposición no puede 
tener en su verdad más naturaleza que la que se ha mostrado en el 
resultado, a saber: la de que el contenido tenido por verdadero en 
la percepción sólo pertenece de hecho a la forma y se disuelve en ;SU 
unidad. Y este contenido es al mismo tiempo universal; no puede 
haber alll ningún otro contenido que por su especial constitucióD.-se 
sustraiga al. retomo a esta universalidad incondicionada. Semejan
te contenido sena un modo determinado cualquiera de ser para si y de 
comportarse hacia otro. Sin embargo, ser para st y comportarse lutcia 
otro en geTUJral constituyen la ndturaleu y la esencia de un conte
nido cuya verdad es la de ser universal incondicionado; y el resultado 
es pura y simplemente universal. 

Ahom bien, como este universal incondicionado es objeto para la 
conciencia, se manifiesta en él la diferencia entre la forma y el con· 
tenido, y en la figura del contenido los momentos tienen el aspecto 
en el que primeramente se ofreclan: de una parte, el de médium 
universal de múltiples materias subsistentes y, de otra parte, el de 
uno reflejado en si, en el que queda aniquilada su independencia. 
Aquél es la disolución de la independencia de la cosa o la pasividad, 
que es un ser para otro; éste, empero, el ser para si. Hay que ver 
cómo estos momentos se presentan en la universalidad incondicio
nada, que es su esencia. Se comprende claramente, ante todo, que 
dichos momentos,. por el hecho de que sólo tienen su ser en esta 
universalidad, no pueden ya en general mantenerse el uno aparte 
del otro, sino que son, esencialmente, lados que se superan en ellos 
mismos y sólo se pone el tránsito del uno al otro. 

[l. La fuma y el juego de las fuews] 

Uno de los momentos se presenta, pues, como la esencia dejada 
a un lado, t:omo médium univenal o como la subsistencia de mate
rias independientes. Pero la independencia de estas materias no es 
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sino este médium; o bien, este universal es totalmente la multipli
cidad de aquellos diversos universales. Pero el que lo universal forme 
en él mismo una unidad inseparable con esta multiplicidad significa 
que estas materias son cada una de ellas donde la otra es; se pene
tran mutuamente, pero sin tocarse, ya que, a la inversa, la multipli
cidad diferenciada es igualmente independiente. Con lo cual se esta
blece también su pura porosidad o su ser superadas. Y, a su vez, este 
ser superadas o la reducción de esta diversidad al puro ser para sí 
no es otra cosa que el médium mismo, y éste la independencia de las 
diferencias. Dicho de otro modo: las diferencias eStablecidas como 
independientes pasan de modo inmediato a su unidad; ésta pasa a 
ser también de modo irimediato el despliegue, y el despliegue retor
na, a su vez, a la reducción. Este movimiento e8 lo que se llama 
fuerut: uno de los momentos de élla,- o sea la fuerza en cuanto ex
pansión de lás materias independientes en su ser, es· su e~tetioriza .. 
ción; pero la fuerzá como e~- desapar~er de dichas materjas es la 
fúerza que· desde su ext~riorizaci6n se ve repelida de nuevo hacia sf, 
o la ·fuerza propiamente dicha. Pero~ en primer lugar, la fuerza 
t~(Jlegitda sobre si misma necesita exteriorizarse; y, en segundo lugar, 
en la exteriorización, hi fuerza .es una fuerza que es en sf misma, del 
mismo módo que en este ser t:il sí m~sma es exteriorización. Al obte
ner así ambos momentos en su unidad inmediata, el entendimiento, 
al que, pertenece el concepto de fuerza, es prop~amente el concepto 
que lleva en sí los momentos diferentes, como diferentes, ya que 
deben ser distintos en ltt /uel'%tl misma; la diferencia sólo es, por tan
to, en el pensamiento. Dicho en otros términos: lo único que se ha 
establecido más arriba es el concepto de fuerza, no su realidad. [Rea
lítiit]. Pero, de hecho, la fuerza es lo universal 'incondicionado que 
es en sí mismo lo que es .para otro o que tiene en él1nismo la dife
rencia, pues no es otra cosa que el ser para otro. As[, pues, para que 
la fuerza sea en su verdad hay que dejarla completamente libre dd 
pensamiento y establecerla como la sustancia de estas diferencias, t:s 
decir, de una parte, como fuerza íntegra que permanece esencial
mente en y para sí y, de otra parte, sus diferencias como momentos 
sustmiciales o que subsisten para sí. La fuerza como tal o como 
fuerza repelida hacia sí es, según esto, para sí como un uno exclu
yente para el que el despliegue de las materias es otra esencia subsis
tente, con lo que se establecen dos lados distintos independientes. 
Pero la fuerza es también el todo, o sigue siendo lo que es con arreglo 
a su concepto; lo que vale decir que estas diferencias siguen siendo 
puras formas, momentos superficiales que van desa(xtreciendo. Las 
diferencicts entre la fuerza propiamente dicha repelida hacia si misma 
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y el despliegue de las materias independientes no podrían, al mismo 
tiempo, darse en ni~gún caso si no subsistieran, o la fuerza no se 
daría si no existiese de este modo .contrapuesto; sin embargo el 
que exista de este modo contrapuesto no quiere decir sino que ambos 
momentos son al mismo tiempo, uno y otro, independie~tes.. Este 
movimiento del constante independizarse de ambos momentos para 
superarse luego de nuevo es, por tanto, el que tenemos que consi
derar aquí. Se ve claro, en general, que este movimiento no es sino 
el movimiento de la percepción, en el que ambos lados, el que per
cibe y lo percibido, al mismo tiempo, se hallan de una parte, como 
la apr.ehensi6n de lo verdadero, unidos e indistintos, pero en el que, al 
mismo tiempo, cada lado se refleja en sí o es para sí. Estos dos 
lados son aquí momentos de la fuerza; son en una un,idad como la 
unidad, que aparece como el medio con respecto a los e~tr~os qp~ 
son para sí y se escinde siempre precisamente en estos extr~os~ .. 19~ 
cuales sólo son de este modo. Por tanto, el movimiento, qué. ant~s 
se presentaba como el destruirse a sí mismos de conceptos . contra· 
dietarios, reviste aquí la forma objetiva y es_ movimiento de la fuerza, 
como resultado del cual brotará lo universal incondicionado como 
lo no obfet~vo o el interior de las cosas. · 

La fuerza, tal como ha sido determinada, representada en cuanto 
tal o como reflejada dentro de si, es uno de los lados de su concepto; 
pero establecida como un extremo sustantivado, y precisamente corno 
el extremo puesto bajo la determinabilidad del uno. La subsistencia 
de las materias desplegadas queda, así, excluida de esta fuerza y es 
algo otro que ella. Y, como es necesario que ella misma sea esta 
subsistencia o que se exteriorice, su exteriorización se presenta de 
modo que aquello .otro la aborda y la solicita. Pero, de hecho, puesto 
que se exterioriza necesariamente, lleva en si misma lo que se estable
da como otra esencia. Hay que retirar aquello de que la fuerza. se 
establecía como rm uno y su esencia, el exteriorizarse, como un otro, 
afiadido desde fuera; ella misma, la fuerza, es más bien este médium 
universal en. el que subsisten los momentos como materias; en otros 
términos: se ha exteriorizado, y es más bien ella misma lo que debie
ra ser lo otro que la solicita. Existe ahora, por tanto, como el médium 
de las materias desplegadas. Pero tiene también esencialmente la 
forma del ser superado de las materias subsistentes 6 es esencialmente 
un uno; y este ser uno es ahora, por tanto, establecida la fuerza como 
el médium de las materias, un otro que ella y tiene esta su esencia 
fuera de ella. Pero, como tiene necesariamente que ser tal como no 
ha sido todavía puesta, es~e otro se añade· y la solicita a la reflexión 
en sí misma o supero su exteriorización. Pero, de hecho, ella. mis-
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ma es este ser reflejado en sf o este ser superado de la exteriorización; 
el ser uno desaparece como aparecía, es decir, como un otro; la fuerza 
es ellct misma, la fuerza repelida de nuevo hacia st 

Lo que aparece como otro y solicita la fuerza tanto para la ex· 
teriorización como para el retomo a sí mismo es eUo mismo ~ 
según el resultado inmediato, ya que lo otro es tanto como médium 
universal cuanto como uno y de tal modo que cada una de estas 
figuras aparece al mismo tiempo solamente como un momento que 
va desapareciendo. Según esto, la fuerza no ha salidor en general, de 
su concepto por el hecho de que otro es para ella y eUa es para otro. 
Pero se dan~ al .mismo tiempo, dos fuerzas y, aunque el concepto de 
ambas sea el mismo, han pasado de su unidad a la dua1idad. En vez 
de que la contraposición totalmente esencial sólo siguiera siendo un 
momento, parece como si por el desdoblamiento en fuer%cl8 comple
tamente ítidef'endientes se sustrajera al imperio de la unidad. Qué 
clase de independencia es ésta,' hay que examinarlo más de cerca. De 
momepto, tenemos que la segunda fuerza aparece como la solicitan
te y, · además, en cuanto a su contenido, como médium uniVersal 
frente a la que se determina como solicitada; pero, en cuanto que 
aquélla es esencialmente la sucesión alternada de estos dos momentos 
y ella misma es fuerza, esto quiere decir que, de hecho, sólo es tam
bién el médium universal en tanto que se la solicita para serlo; en 
cambio, en cuanto es aquella esencial sucesión alternativa de estos 
dos momentos y en si misma fuerza, es que de hecho es solamente 
médium universal cuando se la solicitct para que lo sea, y también y del 
mismo modo es sólo una unidad negativa o que solicita que la fuerza 
s~ repelida hacia sf por el h.echo de ser solicitada. Y, consiguiente
mente, se transforma en el mismo trueque de 1as determinabilidades 
entre s{ la diferencia que mediaba entre ambas y que coJI$Ístfct en 
que la una fuese la solicitcmte y la otra la solicitada. 

El juego de las dos fuerzas subsiste, por tanto, en este contra
puesto ser detenninado de ambas, en su ser la una para la otra den
tro de esta ~eterminación y del trueque absoluto e inmediato de las 
determinaciones, tránsito sin el cual no podrian ser estas determina· 
ciones, en las que las fuerzas parecen presentarse de un modo inde· 
pendiente. La que solicita se pone, por ejemplo, como médium 
universal y, por el contrario, la solicitada como fuerza repelida; pero 
aquélla sólo es, a su vez, medium universal porque la otra es fuerza 
repelida; en Otras palabras, ésta es más bien la solicitante con res
pecto a aql'iéM~t y la ·-que la ~onvierte en médium. Aquélla sólo ad
quiere su determinabi1idad a través de la otra y sólo es solicitante 
en cuanto es solicitada por la otra para que lo sea; y vuelve a perder 
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de un mo<io igualmente inmediato esta determinabilidad que se le 
ha dado, la cual pasa a la otra o, mejor dich~, ya ha pasado; lo aje
no, lo que solicita la fuerza, aparece como médium universal, pero 
sólo porque la fuerza le ha solicitado que sea asf; es decir, es eUa la 
que lo pone así precisamente porque eUa mimut es esencúllmente 
médium universal; pone lo que la solicita asf precisamente porque 
esta otra determinación le es esencial, es decir, porque ella mi8mct 
es nufs bien esta otra determinación. 

Para -penetrar en su totalidad en el concepto de este movimien· 
to, podemos llamar todavfa la atención hacia el hecho de que 'las 
diferencias se muestran de por sf bajo una doble diferencia: dll una 
parte, como diferencias del contenido, en cuanto que uno de los ex
tremos es la fuerza reflejada en sf y el otro el médium de las ma• 
terias; y, de .otra parte, como diferencias de la forma, en cuanto que 
una es la solicitante y otra la solicitada, aquélla activa y ésta pasiva~ 
Si nos fijamos en la diferencia del contenido, vemos que los ex· 
tremos son distintos en general o son distintos para nosotros; en 
cambio, con am:glo a la diferencia de la forma son· independientes, 
tajantemente distintos el uno del otro en su relación, y contrapues
tos. El que los extremos no son nada en sí según e8tos dos lados, sino 
que est<>s lados en que deberla subsistir su esencia diferencial no son 
más que momentos que tienden a desaparecer, el paso inmediato de 
cada uno de los lados al lado opuesto, es algo que deviene para la 
conciencia en la percepción del movimiento de ]a. fuerza. Pero, para 
nosotros, como ya hemos dicho, las diferencias desaparecían en si 
como diferencitts del coritenido y de la forma, y, del lado de la for
ma, conforme a la esencia, lo activo, lo solicitante o lo que es para 
rE [era] Jo mismo que del lado del contenido, como fuerza repelida 
hacia sí misma, y lo pasivo, lo solicitado o lo que es para otro del 
lado de la forma lo mismo que del lado del contenido se presentaba 
como médium universal de las múltiples materias. 

De donde se desprende que el concepto de fuerza deviene real 
al desdoblarse en dos fuerzas ·y también cómo llega a esto. Estas 
dos fuerzas existen como esencias que són para si; pero su existen
cia es ese moVimiento de la una con respecto a la otra en cuanto 
su ser es más bien un puro ser puesto por un otro, es decir en 
cuanto su ser tiene más bien la pura significación del dtllltlfJarecer. 
No solÍ en cuanto extremos que hayan retenido algo fijo para 
s(, limitándose a transmitirse una cualidad externa el uno respec· 
to al otro en el término medio y en su contacto, sino qQe lo que 
son lo son solamente en este término medio y contacto. Hay en 
ello, de un modo inmediato, tanto el ser repelido hacia sf mismo o 
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el ser para. sí de la fuerza como la exteriorización, tanto el soHcitar 
como el ser solicitado; por tanto, estos momentos no aparecen distri• 
huidos entre dos extremos independientes que se enfrenten sólo en 
sus vértices contrapuestos, sino que su esencia consiste pura y sim
plemente en esto: en que cada uno sólo es por medio del otro y en 
no ser inmediatamente en tanto que el otro es. Por tanto, no tienen 
de hecho ninguna sustancia propia que las sostenga y mantenga. El 
concepto de fuerza se mantiene más bien como Ja esencia en su rea
lidaclmisma; la fuerz4. como real sólo es pura y simplemente en la 
exteriorización, que no es, al mismo tiempo, otra cosa que un supe
rarse-·a ·sí. misma. Esta fuerza real, representada como; libre de su 
exteriorización y como algo que es para sf; es la fuerza repelida ha~ia 
shmisma; pero esta determinabilidad es~ de hecho, a su vez, como 
ha. resultado,· sólo un momento d~· la e:¡cterio~ízaci6n . . La verdad de 
la fuerza se mantiene, pues, solamente como .el pensamiento de ella; 
y los momentos de S\1 realidad; sus .sustancias. y su movimiento, se 
derrumb.an sin detenerse en una unidad indistinta que no es la fuerza 
repelida hacia si. misma (ya que ésta sólo es, a su vez, uno de tales 
momentos), sino que esta unidad es su concepto como concepto. La 
realización [Realisierung] de la fuerza es, p9r consiguient~, al mismo 
tiempo, la pérdida de la realidad [Realitiit]; a fuerza.. ha deveniclQ a~í 
más· bien algo totalmente. otro, a saber: esta universalidad que el 
entendimiento conoce primeramente o de un modo inmediato como 
su ~encia y que también como su esencia se muestra en su realidad 
[Realitiit] que debiera ser, en las sustancias reales. 

[2. Lo interior] 

Si consideramos el primer universal como el concepto del entendi
miento, .en el que la fuerza no es todavía para sf, ei segun~o será 
ahora su esencia, tal y como se presenta en,y para si. O, a la inversa, 
si consideramos el primer universal como lo inmediato, que debiera 
ser un objeto real para la conciencia, tenemos que el segundo se halla 
determinado como lo negativo de la fuerza sensible objetiva; es 
la fuerza tal y como es en su verdadera esencia, ~olamente en. cuanto 
objeto del entendimiento; aquel primero sería la fuerza repelida ha
cia sí misma o la fuerza como sustancia; este segundo, en cambio, lo 
interior de las co~as como interior, que es lo mismo que el concepto 
como concepto. 

[a.) El mundo suprasensible] 
[1. Lo interior, el fen6meno, el entendimiento] Esta esencia ver-
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dadera de las cosas se ha determinado ahora de tal modo que no 
es inmediatamente para la conciencia,. sino ·que ésta mantiene 
un comportamiento mediato hacia lo interior y, como entendimien
to, contempla, a través de .este término medio del juego de lC18 fuer
:taS, el fondo verdadero de ltJs cosd8. El término medio que enlaza 
los dos extremos, el entendimiento y lo interior, es el ser desarro
ll~tdo de la fuerza, que de ahora en adelante es para el entendi
miento mismo un desaparecer~ Por eso se le da el nombre de mani
festación [Erscheinung], ya que llamamos apariencia [Schein] al ser 
que es en él mismo, de modo inmediato, un no-ser. Pero no es sola
mente una apariencia sino un fenómeno, la totalidad de lo que apa
rece. Esta totalidad, como totalidad. o. lo. universal, es Jo que .consti
tuye lo interior, el ju~go de fuerzas, como reflexión· de ese juego en 
sí mismo. En él, las esencias de la percepción . s.on puest.C18 para, .. la 
conciencia· de un modo objetivo tal y como son en sí, es de9;it,· con)~ 
momentos que sin descanso ni ser se truecan de ··un modo inmediato 
en lo contrario, lo uno inmediatamente en lo universal, lo esencial 
inmediatamente en lo no esencial, y a .la inversa. Este juego de fuer
zas es, por tanto, lo negativo desar-rollado;. pero la verdad de él es lo 
positivo, a saber: lo universcd, el objeto que es en sí. El ser del mis-
mo para la conciencia es· mediado por el· movimiento de la manifes· 
taci6n, en el que el ser de la percepción y lo objetivo sensible en ge· 
neral tiene solamente una significación negativa y la conciencia, por 
tanto, se refleja en sí, partiendo de ello, como en lo verdadero, pero 
como conciencia vuelve a convertir este algo verdadero en interior 
objetivo, distinguiendo esta reflexión de las cosas de su reflexión en 
sí misma, del mismo. modo que el movimiento mediador sigue siendo 
para ella algo obj~tivo. Este interior es, por tanto, para la concien
cia, un extremo frente a ella¡ pero es también, para ella, lo verda
dero, puesto que en ello tiene, al mismo tiempo, como en el en sí, la 
certeza de sí mismo o el momento de su ser para sí; sin embargo, no 
es aún consciente de este fundamento, ya que el ser para sí que lo in
terior deberia tener en él mismo no seria otra cosa que el movimiento 
negativo; pero. para la conci~ncia,_ este movimiento negativo sigue 
siendo el fenómeno objetivo que va desapareciendo y no es todavia 
su propio ser para si; lo interior es; para él, por tanto, con_cepto, pero 
la conciencia no conoce aún la naturaleza del concepto. 

En este verdadero interior, como lp universal absoluto depurado 
de la contraposición de lo universal y lo singular y devenido para el 
entendimiento, se revela ahora por vez primera, más allá del mundo 
senst'ble como el mundo que se manifiesta, un mundo suprasensible 
como el mundo t•erdadero. por encima del más acd.Ilamado a desapa· 
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recer el más allá permanente; un en sí que es la manifestación pri· 
mera de la razón, manifestación todavía; por tanto, imperfecta o 
solamente el puro elemento en que la verdad tiene su esencia. 

Nuestro objeto será, por tan:to, en lo sucesivo, el silogismo que 
tiene como extremos el interior de las cosas y el entendimiento y 
como término medio el fenómeno; pero el movimiento de este silo
gismo suministra la ulterior determinación de lo que el entendimien~ 
to contempla en el interior a través de aquel término medio y la ex
periencia que hace acerca de este comportarse de lo enlazado por e1 
razonamiento. 

[2. Lo suprase,ruible, como manifestación] Lo interior sigue sien
do un puro niás ·allá para la conciencia, ya que ésta no se encuen~ 
tra aún por sí misma en él; es vacío, pues es solamente la nada 
del fen6meno y, positivamente, es lo universal simple. Este modo 
de ser de lo interior asiente de un modo inmediato a quienes di
cen que el interior de las cosas es incognoscible; pero el funda· 
mento de esto debiera captarse de otro modo. De este algo interior 
tal y como es aquí de un modo inmediato no se· da, evidente
mente, conocimiento alguno, pero no porque la razón sea para ello 
demasiado corta de vista, limitada, o como quiera llanúrsela, acerca 
de· lo cual aún no sabemos nada, por ahora, pues no he~nos penetrado 
tan a foii<lo; sino por virtud de la simple natul'alem 'de la cosa mis
ma; a saber: porque en lo vctcfo no se conoce nada o; expresando lo 
mismo del otro lado, porque se lo determina precisamente como 
el nufs a'Ud de la conciencia. El resultado es, evidentemente, el mis
mo si se sitúa a un ciego en medio de la riqueza del mundo suprasen
sible -suponiendo que este mundo tenga tal riqueza, ya se trate del 
contenido peculiar de este mundo o ya sea la conciencia misma este 
contenido- que si se coloca a un hombre que ve en medio de las 
puras tinieblas o, si se quiere, en la pura luz, suponiendo que el 
mundo suprasensible sea esto; el hombre dotado de visión no verá 
ni bajo la pura luz ni en medio de las puras tinieblas, lO mismo que 
el ciego no alcanzaría a ver nada dé la plétora de riquezas desplega
das ante él. Si no se pudieia hacer nada con lo interior y el entrela
zamiento con él mediante el fenómeno, no quedarla más camino 
que atenerse al fenómeno mismo, es decir, tomar como verdadero 
algo de lo que sabemos que no lo es; o bien, para que en este vaclo, 
devenido primeramente ~omo vaciedad de cosas objetivas, pero que 
luego, como 'Vctc~dad en sí, debe tomarse como vaclo dé todos los 
comportamientos espirituales y diferencias de la conciencia como 
conciencia, para que en este wc!o total a que se da también el nom-
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bre de lo sagrado, haya algo, por lo menos, lo llenamos de sueños, de 
fenómenos que la conciencia misma engendra; y tendría que conten
tarse con recibir ese trato, no siendo digno de otro mejor, ya que~ 
después de todo, los mismos suefios son preferibles a su vaciedad. 

Pero lo interior o el más allá suprasensible ha nacido, proviene 
de la manifestación y ésta es su mediación; en otros términos, la ma
nifestación es su esencia y es, de hecho, lo que la llena. Lo supra
sensible es lo sensible y lo percibido, puestos como en verdad lo son; y 
la verdad de lo setzsible y lo percibido es, empero, ser fenómeno. Lo 
suprasensible es, por tanto, el fenómeno como fenómeno. Si se pen
sara que lo suprasensible es, por tanto, el mundo sensible o el mundo 
tal y como es pdta la certeza y la percepción sensibles inmediatas, lo 
entenderíamos al revés, pues el fenómeno más bien no es el mundo 
del saber y la percepción sensibles como lo que son, sino puestos como 
superados o en verdad como interiores. Suele decirse que lo supm~ 
sensible no es la manifestación; pero, al decir esto, no se entiende 
por manifestación la manifestación, sino más bien el mundo sensible, 
mismo, como realidad real [reelJe.Wirklichkeit]. · · 

[3. La ley como la verdad de la manifestttei6n} El entendimiento, 
que es nuestro objeto, se halla cabalmente en el lugar en que 
para él lo interior ha devenido en sí solamente en cuanto lo uni
versal todavía no lleno; el juego de fuerzas sólo tiene, cabalmen
te, esta significación negativa de no ser en si y la positiva de ser 
lo mediador, pero fuera del entendimiento. Pero su relación con lo 
interior se llenará para el entendimiento. El juego de fuerzas es algo 
inmediato para el entendimiento, pero lo verdadero es para él lo inte
rior simple; el movimiento de la fuerza sólo es, por tanto, asimismo, lo 
verdadero como lo simple en general. Ahora bien, por lo que a este 
juego de fuerzas se refiere, hemos visto que, según ~u constitución, la 
fuerza solicitada por otra es, al mismo tiempo, la solicitante con res
pecto a ésta, la cual se convierte en solicitante, a su vez y por ello 
mismo. Aquí sólo se da el trueque inmediato o la mutación absoluta 
de la determinabilidad, que constituye el único contenido de lo que 
aparece; el ser o bien médium univers'al o bien unidad negativa. Lo 
que aparece de un modo determinado deja de ser inmediatamente 
lo que es al aparecer; mediante este modo determinado de aparecer 
solicita al otro lado, que asi se exterioriza; es decir, este otro lado es 
inmediatamente, ahora, lo que el primero debiera .ser. Estos dos la
dos, el comportamiento del solicitar y el comportamiento del conte
nido determinado opuesto, son cada uno para sí la inversión y el 
tmeque absolutos. Pero estos dos comportamientos son, a su vez,. 
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uno y el mismo; y la diferencia de la forma, el ser lo solicitado y lo 
solicitantet es lo mismo. que la ciferencia del contenido, lo solicitado 
en cuanto tal, a saber; el medium pa:;ivo, y lo solicitante, en cambio, 
el médiuq1 activo, la unidad negativa o·Io uno. Desaparece con ello 
toda diferencia entre las fuerze18 particulares que, la una frente a la 
otra, debieran darse en general en este movimiento, ya que se basaban 
excl1,1sivamente en aquella diferencia; y la diferencia entre las fuerzas 
format a su vez, una unidad con ambas. Aquí no se da ya, pues, ni 
la. fuer.z;a ni el solicitar y el ser solicitado, ni la determinabilidad de 
ser m.~dium subsistente y unidad reflejada en sí, ni algo singular para 
sí ni diversas contraposiciones; en este cambio absoluto sólo se da ya 
la diferencia .como universal o como la diferencia a. que ha.n quedado 
reducidas las múltiples GOntraposiciones. Esta diferencia como uní· 
versal es, po~ tanto, lo simple en (tl juego de ,la. fuerza misma y lo ver
dadero de él; es la ley de .la fuerza. 

A través de su relación con la simplicidad de lo interior o del en
tendimiento, la manifestación absoluta cambiante se convierte en la 
diferencia simple. Lo interior, primeramente, sólo es lo universal 
en sí; este simple universal en si es, sin embargo, esencialmente, de 
un. modo no menos absoluto, lfl diferencía universal, pues es el re-

. sultado del cambio mismo, .o el cambio es su esencia; pero el cam
bio, como puesto en lo interior, como en verdad es, es acogido en 
este interior como diferencia asimismo absolutamente universal, 
aquietada, que permanece igual a sí. En otras palabras, la negación 
es momento esencial de lo universal y ella o la mediación son, por 
tanto, en lo universal, diferencia universal. Dicha diferencia se ex
presa en la ley como la imagen constante del fenómeno inestable. El 
mundo supre18ensible es, de este modo, un tranquüo reino de leyes, 
ciertamente más allá del mundo percibido, ya que este mundo sólo 
presenta la ley a través del constante cambio, pero las leyes se hallan 
precisamente presentes en él, como su tranquila imagen inmediata. 

r~) La ley, como diferencia y homonimia] 
' ' . 

[1. Las leyes determinada.s y la ley universal] Este reino de las le
yes es, ciertamente, la verdad del entendimiento, que tiene su con
tenido en la diferencia que es en la ley; pero, al mismo tiempo, 
sólo es su primera verdad y no agota totalmente la manifestación. La 
ley se halla presente en él, pero no es toda su presencia; bajo 
circunstancias sin cesar. distintas, tiene una realidad siempre otra. 
Esto hace que la manifestación para sí tenga un lado que no es 
en lo interior; en otros términos, la manifestación no aparece pues-
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uno y el.mismo~ y la diferencia de la forma, el ser lo solicitado y lo 
solicitante, es lo mismo. que la C:iferencia del contenido, lo solicitado 
en cuanto tal, a saber~ el medium pa::ivo, y lo solicitante, en cambio, 
el médium activo, la unidad negativa o·Io uno. Desaparece con ello 
toda diferencia entre las fuer%ll8 particulares que, la una frente a la 
otra, debieran darse en general en este movimiento, ya que se basaban 
exclusivamente en aquella diferencia; y la diferencia entre las fuerzas 
forma, a su vez, una unidad con ambas. Aquí no .se da ya, pues, ni 
1~ ·fuerza ni el solicitar y el ser solicitado, ni la determinabilidad de 
ser m~dium subsistente y unidad reflejada en sf, ni algo singular para 
sí ni diversas contraposiciones; en este cambio absoluto sólo se da ya 
la diferencia .como ;~niversa.l o como la diferencia ~ que han q;uedado 
reducidas las múltiples contraposiciones. Esta diferencia como uni
versal es, por tanto, lo simple en el juego de l~ fuerx.a misma y lo ver
dadero de él; es la ley de la fuerza. 

A través de su relación con la simplicidad de lo interior o del en
tendimiento, la manife~tación .absoluta cambiante se convierte en la 
diferencia simple. Lo interior, prim~ente, sólo es lo universal 
en sí; este simple universal en si es, sin embargo, esencialmente, de 
un modo no menos absoluto, la diferencia universqJ, pues es el re
su~tado del cambio mismo, .o el cambio es su .esencia; pero el cal!l
bio, como puesto en lo interior, como en verd.ad. es, es acogido en 
este interior como diferencia asimismo absolutamente universal, 
aquietada, que pennanece igual a sí. En otras pa~bras, la negación 
es momento esencial de lo 1.miversal y eiia o la mediación son, por 
tanto, en lo universal, diferencia universal. Dicha diferencia se ex
presa en la ley como la imagen constante del fenómeno inestable. El 
mundo suprasensible es, de este modo, un tranquilo reino de leyes, 
ciertamente más allá del mundo percibido, ya que este mundo sólo 
presenta la ley a través del constante cambio, pero las leyes se hallan 
precisamente presentes en él, como su tranquila imagen inmediata. 

[~) La ley, como diferencia y homonimia] 

[1. Las leyes determinadas y Jo. ley universal] Este reino de las le
yes es, ciertamente, la verdad del entendimiento, que tiene su con· 
tenido en la diferencia que es en la ley; pero, al mismo tiempo, 
sólo es su. primera verdad y no agota totalmente la manifestación. La 
ley se halla presente en él, pero no es toda su presencia; bajo 
circunstancias sin cesar distintas, . tiene una realidad siempre otra. 
Esto hace que la manifestación para sí tenga un lado que no es 
en lo interior; en otros términos, la manifestación no aparece pues-
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ta todavía en verdad como manifestación, como ser· para si SU· 

perado. Y este defecto de la ley -necesariamente tiene que manifes. 
tarse también en la ley misma. ·Lo que parece faltarle es que, aun 
teniendo en si misma la diferencia, sólo la tiene como diferencia 
universal, indetenninada. Pero, en cuanto que no es la ley en gene
ral, sino una ley, tiene en ella la determinabilidad, con lo cual se da 
una multiplicidad indeterminada· de leyes. Sin embargo, esta mul· 
tiplicidacl es más bien, ella misma, un defecto, pues contradice al 
principio del entendimiento·para el que, como conciencia de lo inte
rior simple, lo verdadero es la unidad universal en sí. De ahi que 
tenga que hacer coincidir más bien las múltiples leyes en una sola 
ley, por ejemplo en la ley según la .cual la piedra cae o en la que rige 
el movimiento de las esferas celestes· concebidas como una sola ley. 
Pero, en esta coincidencia, las leyes pierden su ·determinabilidad; ·la 
ley se torna cada vez más superficial; con lo que se encuentra~ de 
hecho no la unidad de estas ·leyes determinadcts, sino una ley1que eli· 
mina su determiilabilidad; como la ley {mica que agrupa en si las 
leyes de la caída de los cuerpos en la tierra y la del movimiento ce
leste no expresa en realidad las dos. · La unificación de todas las leyes 
en la atracci6n universal no expresa más contenido que el mero con
cepto de la ley misma, que aquf se pone como algo que es. La atrae· 
ción universal nos dice que todo tiene una diferencia constante con 
lo otro. El entendimiento supone haber descubierto aquí una le} 
universal que expresa la realidad universal como tal, pero sólo ha 
descubierto, de hecho, el concepto de la ley misma, algo así como 
si declarara ·que toda realidad es en ella misma conforme a ley. La 
expresión de la atracci6n universal tiene, por tanto, gran importancia 
en cuanto que va dirigida contra esa representaci6n carente de pen· 
samiento para la que todo se presenta bajo la figura de lo contingente 
y según la cual la determinabilidad tiene la forma de la independen· 
cia sensible. 

La atracción universal o el concepto puro de la ley se enfrentan, 
así, a las leyes determinadas. En cuanto este concepto puro se consi· 
dera como la esencia o como lo interior verdadero, la determinabi
lidad de la ley determinada misma sigue perteneciendo al fenómeno 
o más bien al ser sensible. Sin embargo, el concepto puro de la ley 
no sólo va más aUá de la ley, la cual, como ley determinada, se en
frenta a otras leyes determinadas, sino que va también más allá de 
la ley como tal. La determinabilidad de que se hablaba sólo es en sí 
misma, propiamente, un momento que tiende a desaparecer y que 
aquí no puede ya presentarse como esencialidad, pues sólo se da la 
ley como lo verdadero, pero el concepto de ley se vuelve contra la ley 
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misma. Y en la ley precisamente se aprehen_de la diferencia misn;ta 
de un modo inmediato y se acoge en lo universal; con lo cual subsir
ten los momentos cuya relación expresa la ley como esencialidades 
indiferentes y que son en sí. Pero estas partes de la diferencia en la 
ley son sin embargo, al mismo tiempo, lados a su vez determinados; 
el concepto puro de la ley como atracción universal, en su verdadera 
significación, debe aprehenderse de tal modo que en él, como en lo 
absolutamente Bimple, las diferencias que se dan en la ley como tal 
retornen de nuevo a lo interior como unidad simple; esta unidad es 
la necesidad interna de la ley. 

[2. Ley y fuma] La ley se presenta, pues, de dos modos, de una parte 
como ley en la que las diferencias se expresan como momentos inde
pendientes; de otra parte, en la forma delrimple ser retornado a sí mis
mo, que a su vez puede llamarse fuma, pero de tal modo que no se 
entiende por tal fuerza repelida hacia s~ misma, sino la fuerza en gene
ral o el concepto de la fuerza, es decir, una abstracción que atrae hacia 
sí las diferencias entre lo que es atraído y lo que atrae. Así, por ejem
plo, la electricidad simple es la fuerza; pero la expresión de la diferen
cia corresponde a la ley; esta diferencia es la electricidad positiva y la 
negativa. En el movimiento de caída, la fuer%a' ·es lo simple, la grttVe
dad, que responde a la ley según la cual las magnitudes de los mo
mentos diferentes del movimiento, el tiempo transcurrido y el espacio 
recorrido, se comportan entre sí como la raíz y el cuadrado. La elec
tricidad misma no es la diferencia en sí o, en su esencia, no es la do
ble esencia de la electricidad positiva y negativa; por eso suele decirse 
que tiene la ley de ser de ese modo y también que tiene la propiedad 
de exteriorizarse así. Esta propiedad es, ciertamente, esencial y la 
única propiedad de esta fuerza o le es necesaria. Pero la necesidad 
es, aquí, una palabra vacua; la fuerza debe desdoblarse así sencilla
mente porque debe. Claro está, que, si se pone la electricidad posifi.. 
va, también la negativa en si es necesaria, ya que lo positivo sólo es 
como relación a algo negativo, o lo positivo es en él mismo la dife
rencia de sí mismo, ni más ni menos que lo negativo. Pero el que 
la electricidad en cuanto tal se divida así no es en sí lo necesario; 
como Bimple fuerza, la electricidad es indiferente con respecto a su 
ley de ser como positiva y negativa; y si llamamos a lo necesario, 
su concepto y a esto, a la ley, empero, su ser, entonces su concepto es 
indiferente con respecto a su ser; la electricidad sólo tiene esta pro
piedad; lo que cabalmente significa que ella no le es en sf necesaria. 
Esta indiferencia se presenta bajo Qtra forma cuando se dice que de 
la definici6n de la electricidad forma parte el ser como positiv~ y 
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negativa o que esto es sencillamente su concepto y esencic1. Su ser 
significada entonces su exit.tencia en general; pero en aquella defini· 
ción no va impUcita la necesidad de su existencia; ésta es o porque 
se la encuentra, lo que significa que no es para nada necesaria, o bien 
responde a otras fuerzas, es decir, su necesidad es externa. Pero al 
situar la necesidad en la detenninabilidad del ser por medio de otro 
recaemos de nuevo en la multiplicidad de las leyes determinadas, que 
habíamos abandonado para considerar la ley como ley; con ésta sola
mente hay que cotejar su concepto como concepto o su necesidad, 
que en todas estas formas se había mostrado, sin embargo, ante nos
otros ,solamente como una palabra vacua. 

La indiferencia de la ley y de la fuerza o del concepto y del ser 
se presenta, además, de otro modo, distinto del que acabamos. de 
indicar. Por ejemplo, en la ley del movimiento es necesario que éste 
se divida en tiempo y espacio o también en distancia y velocidad. Al 
ser s(,llamente la relación entre aquellos momentos, el movilnien~, 
es lo universal, aquí, evidentemente, dividido en .sí mismo; pero 
estas partes, tiempo y espacio, o distancia y velocidad, no expresan 
en e11as este origen de lo uno; son indiferentes entre sí, el espacio es 
representado com~ si pudiera ser sin el tiémpo, el tiempo sin el espa
cio y la distancia, al menos, sin la velocidad, del mismo modo que 
son indiferentes entre sí sus magnitudes, puesto que no se compor
tan como lo positivo y lo negativo ni se relacionan, por tanto, las 
unas con las otras por su esencia. La necesidad de la división se pr~ 
senta, pues, aquí, pero no la de las part.ea como tales, la una con res
pecto a la otra. Lo que quiere decir, empero, que aquella primera 
necesidad no pasa de ser una falsa necesidad disfrazada de. tal; en 
efecto, el movimiento no es representado él mismo como simple o 
como pura esencia, sino ya como dividido; tiempo y espacio son sus 
partes independientes o esencias en eUas mísnuts, o distancia y velo
cidad modos del ser o del representarse cada uno de los cuales puede 
ser sin el otro, por lo que el movimiento sólo es su relación superfi
cial, pero no su esencia. Representado como simple esencia Q como 
fuerza, el movimiento es, .ciertamente, la gravedad, la cual, sin em
bargo, no enci~m en ella para nada estas diferencias. 

[3. La explicación} En ninguno de los dos casos es la diferencia, por 
tanto, una diferencia en st misma; o bien lo universal, la fuerza, es in
diferencia con respecto a la división que es en Ja ley, o bien las· dif~ 
rencias, las partes de la ley, son indiferentes las unas con respecto a )as 
otras. Pero el entendimiento tiene el concepto de esta diferencia en sí, 
cabalmente porque la ley es, de una parte, lo interior, lo que es en sí y 
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porque, de otra parte, es en eUct, al mismo tiempo, lo diferente. El 
que.es.tá diferencia sea una diferencia ·interna viene dado en el hecho 
de que la ley es fuerza simple o como concepto de la diferencia, de 
que es, por tanto, una diferencia del concepto. Pero esta diferencia 
interna, al principio, corresponde solamente al entendimiento; no 
aparece todavía puesta en la coS<t misma; El entendimiento expre
sa, pues, solamente la propia necesidad;. una diferencia que sólo puede 
establecer en tanto que expresa al mismo tiempo que la diferencia 
no es una diferencia de la cosa misma. Esta necesidad, que sólo 
radica en las ·palabÍas, es, de este modo, la descripción· de los mo• 
mentas que forman el ciclo de dicha necesidad; se los distingue, evi
dentemente, pero al mismo tiempo, superada; este movimiento se 
llama explicación . .Asf, pues, se enunciá una ley, deJa que se distin
gue como la fuerza su en sí universal o el fundamento; pero de esta 
diferencia 'se dice que no es tal¡ sino que el fundamento se halla 
más bien constituido como la ley;· Por ejemplo, el suceso singular 
del rayo es aprehendido: como universal y este universal se enuncia 
como la ley de la electricidad; la explicación resume luego la ley en 
la fueT%4, como la esencia de la ley. Esta fuerza se halla, ahora, cons-

. tituida de tal modo que, al exteriorizarse, brotan electricidades de sig
no opuesto, las cuales dtsaparecen de nuevo la una en la otra; es 
decir, que la fuet%4 se halla constituida exactámente lo mismo que 
la ley; se dice que no existe entre arribas diferencia .alguna. Las di
ferencias son la pura exteriorización universal o la ley y la pura fuer~ 
za; pero ambas tienen el mimzo contenido, la misma constitución; se 
revoca, por tanto, la diferencia como diferencia del contenido, es 'de-
Cir. como· diferencia de la cosa. · 

En este movimiento tautológico, el entendimiento pennanece, 
como se ve, en lá unidad quieta de su objeto y el movimiento recae 
solamente en el entendimiento, y no en el objeto; es una explicación 
que no sólo no explica nada, sino que es tan clara, que, tratando de 
decir algo distinto de lo ya dicho, no dice en rigor nada y se limita 
a repetir lo miSmo. En la cosa misma no nace con este movimiento 
nada nuevo, sirio que el movimiento [sólo] se toma en consideración 
como movimiento del entendimiento. Sin embargo, en él reconoce
mos cabalmente aquello cuya ausencia se echaba de menos en la 
ley, a saber: el cambio absoluto mismo, pues este movimiento, si 
lo consideramos más de cerca, es de un modo inmediato lo contra
rio de si mismo. Pone, en efecto, Unll diferencia que no sólo no es 
para nosotros ninguna diferencia, sino que él mismo supera como 
diferencia. Es el mismo cambio que se presentaba como el juego 
de fuerzas; en éste se daba la diferencia entre lo solicitante y lo solí-
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citado, entre la fuerza exteriorizada y la fuerza repelida hacia si mis
ma, pero se trataba de diferencias que en realidad no eran tales :y 
que, por tanto, volvían a superarse de un modo inmediato. Lo que 
se halla presente no es solamente la mera unidad, como si no se pusie
ra en ella diferencia alguna, sino este movimiento, que establece 
ciertamente una diferencia, pero una diferencia que, por no serlo, es 
nuevamente superada. Asi, pues, con la explicación los cambios y 
mutaciones, que antes sólo se daban fuera de lo interior, en el fcnó, 
meno, .han penetrado en lo suprasensible mismo; pero nuestra con
ciencia ha .pasado de lo :interior como objeto al otro lado, al entendi
miento y encuentra aqu~ el cambio. 

[y) Lct ley de la pura diferencia, el mundo invert~~o] 
. ~ ·~ 

Este cambio no es aún un cambio de la cosa misma, sino que. se .. 
presenta más bien precisamente como cambio puro porque el ccntte;. 
nido de los· momentos· del cambio sigue siendo el mismo. feto, .en 
cuanto el concepto como concepto del entendimiento es lo mismo 
que lo interior de las ·cosas, este cambio pasa a ser, para el entendí~ 
miento, la ley de lo interior. El entendimiento experimenta, pues, 
que es ley del fenómeno mismo el que lleguen a ser diferencias que 
no son tales o el que cosas homónimas se repelan de si mismas; 
lo mismo que el que las diferencias son solamente aquellas que no lo 
son en verdad y que se superan o que las cosas no homónimas se: atrai
gan.. Una segunda ley, cuyo contenido se contrapone a lo que antes 
llamábamos Jey, es decir, a la diferencia que permanecia constante. 
mente igual a sí misma; pues esta nueva ley expresa más bien el con
vertirse lo igual en desigual y el convertirse lo desigual en igual. El 
concepto induce a la ausencia de pensamiento a reunir ambas leyes 
y a cobrar conciencia de su contraposición. Claro está que también 
la segunda se pone como ley o como un ser interior igual a si mis- · 
mo, pero una igualdad consigo mismo más bien de la desigualdad, 
una constancia de lo inconstante. En el juego de fuerzas, esta ley 
resultaba precisamente como este tránsito absoluto y como puro cam
bio; el homónimo, la fuerza, se descompone en una contrap~sición 
que primeramente se manifiesta como una diferencia independiente, 
pero que de hecho no demuestra ser tal diferencia; pu~ es lo homó
nimo lo que de sí mismo se repele, y lo repelido se atrae, por tanto, 
esencialmente, porque es lo mismo; por consiguiente, la diferenCia 
establecida vuelve a superarse, puesto que no es tal diferencia. &ta 
se presenta, asi, como diferencia de 'út cosa misma o como diferencia 
absoluta, y esta diferencia de la cosa no es, pne!l, sino lo homónimo 
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que se ha repelido de sf mismo y pone, de este modo, una contrapo
sición que no lo es. 

Por medio de este principio, el primer suprasensible, el reino 
quieto de las leyes, la imagen inmediata del mundo percibido, se tor
na en su contrario; la ley era, en general, lo que permanecí4 igual, 
como sus diferencias; pero ahora se establece que ambas cosas, la 
ley y sus diferencias, son más bien lo contrario de si mismas; lo igutd 
a si se repele más bien de si mismo y lo desigual a si se pone más 
bien como lo igual a sf. Sólo con esta detenninación tenemos, de 
hecho, que la diferencia es la diferencia interna o la diferencia en # 
misma, en cuanto lo igual es desigual a si y lo desigual igual a si. Este 
segundo mundo suprasensible es, de este modo, el mundo invertido; 
y ciertamente, en cuanto que un lado está presente ya en el primer 
mundo suprasensible, el mundo invertido de este primer mundo. Por 
. donde lo interior se consuma como fenómeno. En efecto; el primer 
mundo suprasensible no era sino la elevación inmeditittt del mundo 
percibido al elemento universal; tenia su contraimagen necesaria en 
este mundo, que aún retenfa para si el principio·del cambio y de la 
mutación; el primer reino de las leyes carecía de esto, pero lo ad-' 
quiere ahora como mundo invertido. 

Según la ley de este mundo in~rtido, lo hom6nimo del primero 
es, por tanto, lo desigual de si mismo y lo desigual de dicho mundo es 
asimismo desigu4l a BÍ mismo o deviene igual a sí. En detenninados 
momentos resultará que lo que en la ley del primero era dulce es en 
la de este invertido en si amargo y, lo que en aquélla ley era negro 
es en éste blanco. Lo que en la ley del primero era el polo Norte 
de la brújula es en su otro en sf suprasensible · (es decir, en la tierra) 
el polo Sur, y lo que alU es polo Sur es aqui polo Norte. Del mismo 
modo, lo que en la primera ley de la electricidad es el polo del oxi
geno se convierte, en su otra esencia suprasensible, en el polo del 
hidrógeno; y, viceversa, lo que alli es el polo del hidrógeno se con
vierte aquí en el polo del oxigeno. En otra esfera, vemos que, con 
arreglo a la ley inmediata, el vengarse del enemigo constituye la más 
alta satisfacción de la individualidad atropellada. Pero esta ~ley, se
gún la cual debo mostranne como esencia contra quien se niega a 
trtitamu~ como esencia independiente, y suprimirlo a él más bien 
como esencia~ se invierte por el principio del otro mundo en lo opues
to, y la restauración de mi mismo como esencia mediante la supera
eión en la esencia del otro se convierte en autodestrucción. Ahora 
bien, si esta inversión que se representa en el castigo del delito se 
convierte en ley, tampoco ésta es sino la ley de un mundo que tiene 
*-llle en.frrmtarse a un mundo suprasensible invertido, en el que se 
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honra lo que en aquél se desprecia y se desprecia lo que en aquél 
se honra. La pena, que segón la ley del primero infama y aniquila al 
hombre, se trueca en su mundo invertido en el perdón que mantiene 
a salvo su esencia y lo honra. . 

Visto superficialmente, este mundo invertido es lo contrario del 
primero, de tal manera que lo tiene fuera de él y lo repele de si como 
una realidad invertida; de modo que uno es el fen6meno y el otro, 
en cambio, el en sí, el uno el mundo como es para otro, el otro, por el 
contrario, como es para sí; por donde, para seguir empleando los ante
riores ejemplos, lo que sabe dulce es, propiamente o en el interior 
de la cosa, amargo, o lo que en la brójula real del fenómeno es el 
polo Norte es en el ser interior o esencial el polo Súr; y lo que en 
la electricidad fenoménica se manifiesta como el polo del oxígeno 
seria en la no fenoménica el polo del hidrógeno. O bien tin acto 
que como fen6meno es un delito debería en su interior poder set 
propiamente bueno (un acto malo animado por una intención bue
na) y la pena ser un castigo solamente como manifmaci6n, pero en st 
o en otro mundo constituir un beneficio para el delincuente. Sin 
embargo, aquí ya no se dan esos antagonismos entre lo interno y lo 
externo, el fenómeno y lo suprasensible, como dos tipos de realida
des. Las diferencias repelidas ya no se reparten de nuevo entre dos 
sustancias de éstas que sean portadoras de e11as y les confieran una 
subsistencia separada, de tal modo que el entendimiento, brotando 
de lo interior, se reintegrara a su puesto anterior. Uno de los lados 
o una de las sustancias volverla a ser el mundo de la percepción, en 
el que ejercería su esencia una de las dos leyes, y frente a él aparece
na un mundo interior, que sería exactctn1ente un mundo sensible 
como el primero, pero en la representaci6n; no podría ser mostrado, 
visto, oído ni gustado como mundo sensible, pero sería representado 
como un mundo ses1sible semejante. Pero, de hecho, si uno de los 
elementos puestos es algo percibido y su en si, como lo invertido de 
ello es asimismo algo representado de un modo sensible, tenemos 
que lo amargo, que sería el en sí de la cosa dulce, es una cosa tan 
real como ella una cosa amarga; lo negro, que sería el en sí de lo 
blanco es lo negro real; el polo Norte, que es el en sí del polo Sur, es 
el polo Norte presente en la misma brújula; el polo de oxígeno que 
es el en sf del polo de hidrógeno, es el polo de oxigeno presente en 
la misma columna. Y el delito real tiene su inversi6n y su en sí, como 
posróilidad, en la intenci6n como tal, pero no es una buena inten
ción, pues la verdad de la intención es sólo el hecho mismo. Y, se
gún su contenido, el delito tiene su reflexón en si. mismo o su inver
sión en la pena real; ésta es la reconciliación de la ley con la realidad 
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que se le opone en el delito. Por último, la pena real tiene su rea
lidad invertida en ella misma, que es una realización de la ley, de tal 
modo que la que tiene ésta como pena se supera a sí misma, se con
vierte de nuevo de ley activa en ley quieta y vigente, cancelándose 
el movimiento de·la individualidad en contra de la ley y el de ella 
en ·contra de la individualidad. 

[3. La infinitud] 

ASf, pues; de la. -representación de la inversión, que constituye la 
e~encia de uno ~e los-lados del mundo suprasensible hay que alejar 
la: rej>reSentad6n sensible del afianzamiento de las diferencias 'en un 
elemento distinto ele la subsistencia y representarse y concebir en su 
purez~ este concepto absoluto de la diferencia como diferencia inter
na, éomo el repeler de si mismo lo homónimo como homóniino y el 
ser :igual_ de lo desigual como desigua~; Hay que pensar el cambio 
puró o la contraposici6n en sl misma; la contradicci6n. En efecto, 
en la diferencia que es una diferencia interna· lo opuesto no es sola
mente uno de dos -pues, de otro- modo, seria un algo que es, y no 
un opuesto-, sino que es lo opuesto de algo opuesto; lo otro es dado 
inmediatamente en él mismo. Indudablemente, coloco lo contrario 
de( leido de acc1. y del lado de allá lo otro; con respecto a lo cual es 
lo contrario; por tanto, pongo lo contrarío de un lado, en }t para 
sí sin lo otro. Pero~ cabalmente al tener aquí lo opueSto en y para sí, 
es lo contrario de sí mismó o tíene ya de hecho iímíédiatamente lo 
otro en él mismo. Y así, el mundo suprasensible, que es el mundo 
invertido, ha sobrepasado al mismo tiempo al otro y lo ha incluido 
en si mismo; es para si el mundo invertido, es decir, la inversión de 
sí mismo; es él mismo y su contrapósició1l en una unidad. Solamente 
así es la diferencia corno diferencia interna o diferencia en· sí misma, 
o como infinitud. · · · 

A través de la infinitud vemos que la ley se ha realizado plena
mente en ella misma como necesidad ·y que todos los momentos del 
fenómeno han sido recogidos ahora en su interior. El que lo simple 
de la le~· es la infinitud significa, como resultado de lo que antecede: 
a) que la ley es algo igual a si mismo, que es, sin embargo; la dife
rencia en sí, o que es un homónimo que se repele de sí mismo o se 
desdobla. Lo que se llamaba fuerza simple se duplica a sí misma y 
es· por su infinitud la ley. 6) Lo desdoblado, que constituye las par
tes representadas en la 'ley, se presenta como subsistente; estas partes, 
consideradas sin el concepto de la diferencia interna, son el espacio 
v el tiempo o la distancia y la velocidad que brotan como momentos 
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de la gravedad, indiferentes y no necesarios tanto el uno con respecto 
al otro como en relación con la misma gravedad, lo mismo que esta 
gravcclad simple con respecto a ellos o la electricidad simple con res" 
pecto a la electricidad positiva y negativa [indiferente]. y) Ahora 
bien, a través del concepto de la diferencia interna este algo desigual 
e indiferente, espacio y tiempo, etc., es una diferencia q-ue no es tal 
diferencia o sólo es diferencia de lo hom6nimo y sú esencia es la 
unidad; esos ele~nentos son animados el uno con respecto al otro 
como lo positivo y lo negativo, y su ser es más bien el ponerse como 
no ser y superarse en la unidad. Ambos ténninos dif~entes subsis
ten y son en sí, son en sí como contrctpttestos; es decir, son cada uno 
de ellos 1~ contrapuesto a sí mismo, tienen su otro en ellos y son sola
mente una unidad. 

Esta infinitud· simple o el concepto absoluto debe llamarse la 
esencia simple de la vida, el alma del mundo, la: sangre univeJsaJ; 
omnipresente, que no se ve empaiiada ni inten:umpida por ningt,Jna 
diferencia, sino que más bien es ella misma todas las diferencias as{ 
como su ser superado. y que, por tanto, palpita en si sin moverse, 
tiembla en sf sin ser inquieta. Esta infinitud simple es igual a sí 
mismct, pues las diferencias son tautológicas; son diferencias que no 
lo son. Por tanto, esta esencia igual a sí misma se relaciona consigo 
misma solamente; consigo misnut,. por dQnde esto es un otro al que 
la relación tiende, y la relaci6n consigo mismct es más bien el desdo
blamiento, o bien aquella igualdad consigo misma es d'iferencia in
terna. Estos ténninos desdoblados son, por tanto, en y para sí mis
mos, cada uno de ellos un contrario de otro, por donde el otro se 
enuncia ya al mismo tiempo que él. Dicho en otros ténninos, cada 
término no es el contrario de un otro, sino solamente el contrario 
puro;. de este modo, por tanto, es en él mismo lo contrario de sí. O 
bien no es en general un contrario, sino que es puramente para sí, 
una esencia pura igual a sí misma, que no tiene en ella diferencia 
alguna; de este modo, no necesitamos presentar, y menos aún con
siderar como filosofía el atormentamos con esta indagación, o incluso 
considerar como msoluble el problema de saber c6mo brota la dife
rencia o el ser otro partiendo de esta esencia pura y fuera de ella; 
pues el desdoblamiento se ha producido ya y la diferencia ha queda
do excluida de lo igual a sí mÍS':DO y ha sido dejada a un lado; por 
tanto, lo que debiera ser lo igual a sf mismo se ha convertido ya en 
uno de los términos del desdoblamiento, en lugar de ser la esencia 
absoluta. Decir que lo igual a sí mismo se desdobla equivale, pues, 
a decir, exactamente lo mismo, que se supera como ya desdoblado, 
que se supera como ser otro. La unidad, de la que suele decirse que 



lOZ CONCIENCIA 

de ella no puede brotar la diferencia, no es de hecho, ella misma, so
lame.nte -·momento del desdoblamiento; es la abstracción de la sim
pHciaad enfrentada a la diferencia. Pero, al ser la abstracción, sola
mente uno de los elementos contrapuestos, queda dieho con ello que 
es el desdoblamiento, pues si la unidad es algo negativo, algo contra
puesto, cabalmente es puesto así como lo que tiene en él la contrapo
sición. Por tanto, las diferencias entre el desdoblamiento y el deve
nir igual a sí mismo son también, por consiguiente, tan sólo este 
movimiento del superarse; pues en cuanto lo igual a sí mismo que 
debe desdoblarse o convertirse en su contrario es una abstracción o 
él mismo ~lgo ya desdoblado, tenemos que su desdoblamiento es, 
con ello, una superación de lo que es y, por ende, la superación de 
su ser desdoblado. El devenir igual a si mismo es igualmente un des
doblarse; lo que deviene igual a si mismo se enftenta, asi, al desdo
blamiento; es decir, se pone a sí mismo de lado o deviene más bien 
algo desdobüulo. 

La infinitud o esta inquietud absoluta del puro moverse a si mis
mo, según lo cual lo detenninado de algún modo, por ejemplo, como 
ser, es más bien lo contrario de esta determinabilidad, es, ciertamen
te, el alma de todo el recorrido anterior, pero solamente en el interior 
ha surgido ella misma libremente. La manifestación o el fuego de 
fu~rzas la presenta ya a ella misma, pero sólo surge libremente por 
Vel: primera como explicaci6n; y como, por último, es objeto para la 
conciencia como lo que eUa es, la conciencia es autoconciencia. La 
explicación del entendimiento sólo es, de momento, la descripción 
de lo que la autoconciencia es. El entendimiento supera las diferen
cias presentes en la ley, ya convertidas en diferencias puras, pero 
todavfa indiferentes, y las pone en una unidad, que es la fuerza. Pero 
este devenir igual es también, no menos inmediatamente, un desdo
blamiento, pues sólo supera las diferencias y pone lo uno de la fuer
za al establecer una nueva diferencia, la de ley y fuerza, que, em
pero, al mismo tiempo no es tal diferencia; y precisamente porque 
esta diferencia, al mismo ti~po, no lo es, el entendimiento procede 
él mismo una Vez más a la superación de esta diferencia; haciendo 
que la fuerza se halle constituida del mismo modo que la ley. Pero, 
así, este movimi~to o esta necesidad siguen siendo todavía necesidad 
y movimiento del entendimiento o no son, en cuanto tales, su objeto, 
sino que el entendimiento tiene como objetos, la electricidad positiva 
y negativa, la distancia, la velocidad, ~.. fuerza de atracción y mil 
cosas más, que forman el contenido de lo~> momentos del movimien
to. En la explicación encontramos cabalmente mucha autosatisfac
ci6n, porque aqui la conciencia, para decirlo as{, se halla en coloquio 
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inmediato consigo misma, gozándose solamente a sí misma; parece 
ocuparse de otra cosa, pero de hecho sólo se ocupa de sí misma. 

En la ley opuesta, como la inversión de la primera ley, o en la 
diferencia interna, es cierto que la infinitud misma deviene objeto 
del entendimiento, pero éste la pierde de nuevo en cuanto tal, al 
repartir de nuevo en dos mundos o en dos elementos sustanciales 
la diferenci~ en sf, el repelerse a sí núsmo de lo l1omónimo y los 
términos desiguales que se atraen; el movimiento tal y como es en la 
experiencia es aquí, para él, un acaecer y lo homónimo y lo desigual 
son fJredicados cuya esencia es tm sttbstrato que es. Lo mismo que 
para el entendimiento es un objeto bajo envoltura sensible, es para 
nosotros,. en su figura esencial como concepto puro. Esta aprehen· 
sión de la diferencia como en verdad es o la aprehensión de la infini
tud como tal es para nosotros o en sí. La exposición de su concepto 
corresponde a la ciencia; pero la conciencia, en cuanto lo posee de 
un modo inmediato, reaparece como forma propia o nueva figura 
de la conciencia, que en lo que precede no conoce su esencia, sino 
que ve en ella algo completamente distinto. Al convertirse en su 
objeto este concepto de la infinitud, ella es, por tanto, conciencia 
de ]a diferencia, como diferencia también inmediatamente superada; 
]a conciencia es para sí misma, es la diferenciaci6n de lo indistinto o 
autoconciencia. Yo me distingo de mí mismo, y en ello es inmedÜJ· 
tamente para mí el que este distinto no es distinto. Yo, lo homóni
mo, me repelo de mí mismo; pero este algo diferenciado, puesto 
como algo d~igual, no es de modo inmediato, en cuanto diferen· 
ciado, ninguna diferencia para mí. La conciencia de un otro, de un 
objeto en general, es, ciertamente, ella misma, necesariamente auto
conciencia, ser reflejado en sf, conciencia de sí misma en su ser otro. 
El proceso necesario de las figuras anteriores de la conciencia, para 
la que lo verdadero era una cosa, un otro que ella misma, expresa 
cabalmente que no sólo la conciencia de la cosa sólo es posible para 
una conciencia de sí, sino, además, que solamente ésta es la verdad 
de aquellas figuras. Pero esta .~erdad sólo se da para nosotros, aún 
no para la conciencia. La con~~éncia de sí sólo ha devenido para ~ _ 
pero aún no como unidad con la conciencia en general. 

Vemos que en el interior de la manifestación el entendimiento 
no es en verdad otra cosa que la manifestación misma, pero no tal 
y como es en cuanto juego de fuerzas, sino ·más bien este mismo
juego de fuerzas en sus momentos absolutamente universales y en et 
movimiento de éstos, y de hecho, el entendimiento sólo se experi~ 
menta a sí mismo. Elevada por sobre ]a percepción, ]a conciencia 
se presenta unida a lo suprasensible por medio de la manifestación, 
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a través de la cual mira a este fondo. Los dos extremos, uno el del 
puro interior y otro el del interior qne mira a este interior puro; se 
juntan ahora y, lo mismo que desaparecen e11os como extremos, des
aparece también el tém1ino medio, en cuanto algo distinto que ellos. 
Se alia, pues, este telón sobre lo interior y lo presente es el acto por 
el que lo interior mira lo interior; la contemphición del homónimo no 
diferenciado que se repele a sí mismo se pone como lo ~nterior dife
renciado, pero para lo cual es igualmente inmediata la no diferencia
biliclad de ambos términos, la autoconciencia. Y se ve que detrás del 
llínmido ·telón, que debe cubrir el interior, no hay nada que ver, a 
menos que penetremos nosotros mismos tras él, tanto para ver, como 
para que haya detrás algo que pueda ser visto. Pero se muestra, al 
mismo ·tiempo; que no era posible pasar directamente hacia allí, sin 
¡)reocuparse de todas estas circunstancias, ya que este saber que es la 
verdad de la representación del fenómeno y ·de su interior sólo es, a 
su vez, el resultado de un movimiento circunstanciado, a lo largo del 
cuál desaparecen los modos de la conciencia, el modo de .ver, la per~ 
cepción y el entendimiento; y se mostrará, al mismo tiempo, que el 
conocimiento de lo que la conciencia sabe, en cuanto se sabe a .ú 
misma,· exige todavia mayores circunstancias, que pasamos· a exami
nar a continuación. 



{B. AUTOCONCIENCIA] 





IV. LA VERDAD DE LA CERTEZA DE St MISMO 

EN LOS modos de la certeza que preceden lo verdadero es para la 
conciencia algo distinto a ella misma. Pero el concepto de este algo 
verdadero desaparece en la experiencia de él; el objeto no se muestra 
ser en verdad como era de un modo inmediato en sí, como lo que es 
de la certeza sensible, la cosa concreta de la percepción, la fuerza del 
entendimiento, sino que este en si resulta ser un modo en que es sola
mente para otro; el concepto del objeto se supera en el objeto real 
o la primera representación inmediata en la experiencia, y la certeza 
se pierde en la verdad. Pero, ahora ha nacido lo que no se producía 
en estos comportamientos anteriores: una certeza que es igual a su 
verdad, pues la certeza es ella misma su objeto y la conciencia es ella 
misma lo verdadero. Y en ello es también, ciertamente, un ser 
otro; en efecto, la conciencia distingue, pero distingue algo que para 
ella es, al mismo tiempo, algo no diferenciado. Si llamamos concepto 
al movimiento del saber y objeto al saber, pero como unidad quieta 
o como yo, vemos que, no solamente para: nosotros, sino para: el saber 
mismo, el objeto corresponde al concepto. O bien, si, de otro modo, 
llamamos concepto a lo que el objeto es en sí y objeto a lo que es 
como objeto o para otro, vemos que es lo mismo el ser en sf. y el ser 
para otro, pues el en sí es la conciencia; pero es también aquello para 
lo que es otro (el en sí); y es para ella para lo que el en sí del objeto 
y el ser del mismo para otro son lo mismo; el yo es el contenido de 
la relación y la relación misma; es él mismo contra otro y sobre
pasa al mismo tiempo este otro, que para él es también sólo el mismo. 

[l. La autoconciencia en sq 
Con la autoconciencia entramos, pues, en el reino propio de la ver
dad. Hay que ver cómo comienza surgiendo esta figura de la auto
conciencia. Si consideramos esta nueva figura del saber, el saber de 
sí mismo, en relación con la anterior, con el saber de otro, vemos 
que este último ha desaparecido, ciertamente, pero sus momentos, al 
mismo tiempo, se han conservado, y la pérdida consiste en que di
chos momentos están presentes aquí tal y como son en si. El ser de 
la suposición, lo singular y, contrapuesta a ella, la universalidad de la 
percepción, al igual que el interior vacío del entendimiento no son 
ya como esencias, sino como momentos de la autoconciencia, es de
cir, como abstracciones o diferencias que para la conciencia son ellas 
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mismas, al mismo tiempo, nulas o no son tales diferencias, sino esen
cias que tienden puramente a desaparecer. Así, pues, sólo parece 
haberse perdido el momento principal mismo, a saber: la subsisten
cia simple independiente para la conciencia. Pero, de hecho, la 
autoconciencia es la reflexión, que desde el ser del mundo sensible y 
percibido, es esencialmente el retorno desde el ser otro. Como auto
conciencia, es movimiento; pero, en cuanto se distingue solamente 
a sí mismo como el sí mismo de sí, ]a diferencia es superada para 
ella de un modo inmediato como un ser otro; la· diferencia no es, y 
la autoconciencia es solamente la tautología sin movimiento del yo 
soy yo; en cuanto que para ella la diferencia no tiene tampoco la 
figura del ser; no es autoconciencia. Así, pues; para ella el ser otro 
es como un ser o como un momento diferenciado; pero para ella es 
también la unidad de si misma con esta diferencia como segundo 
wiomento diferenciado. Con aquel primer momento la autoconcien
cia es como conciencia y para ella se mantiene toda la extensión del 
mundo sen:~iblc; pero, al mismo tiempo, sólo como referida al segun
do momento, a la unidad de la autoconciencia consigo misma; por 
consiguiente, el mundo sensible es para ella una subsistencia, pero 
una subsistencia que es solamente numifestaci6n o diferencia, que 
no tiene en sí ser alguno. Pero esta contraposicíón 9ntre su fenómeno 
y su verdad sólo tiene por su esencia la verdad, o sea la unidad de 
la conciencia consigo misma; esta unidad debe ser esencial a la auto
conciencia; es decir, qué ésta es, en general, apetencia. La conciencia 
tiene- ahora, como autoconciencia, un doble objeto: uno, el objeto 
lninccliato de la certeza sensible y de la percepción, pero que se halla 
'clialado para ella con el carácter de lo negativo, y el segundo, pre
cisamente ella mísma, que es la verdadera esencia y que de mo
mento sólo está presente en la contraposición del primero. La 
autoconciencia se presenta aquí como el movimiento en que esta 
contraposición se ha superado y en que deviene la igualdatl de sí 
n'isma consigo misma. 

[2. La vida] 

El objeto, que para la autoconciencia es lo negativo, es a la vez, para 
nosotros o en sí, algo retornado a sí mismo, como por su parte la 
conciencia. A través de esta reflexión, en si mismo, el objeto ha 
devenido vida. Lo que la autoconciencia distingue de sí misma 
como lo que es tiene también en sí,- en cuanto se lo pone como 
lo que es, no sólo el modo de la certeza sensible y de la percepción, 
sino que es ser reflejado en sí mismo, y el objeto de la apetencia 
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inmediata es algo vivo. En efecto, el en· sí o el resultado universal 
del comportamiento del entendimiento hacia el interior de las cosas 
es la diferenciación de lo difere.nciable o la unidad de Jo diferenciá
do. Pero esta unidad es, asimismo, como hemos visto, el repelerse de 
sí misma; y este concepto se escinde en la contraposición entre Jet 
aut.oconciencia y la vida; aquélla es la unidad para la que es la unidad 
infinita de las diferencias; pero ésta es solamente esta unidad misma, 
de tal modo que no es al mismo tiempo para sí misma. Tan indepen
diente, por tanto; como Ja conciencia lo es en st su objeto. La auto
conciencia, que es simplemente para sí- y que marca ele un modo 
inmediato su objeto con el carácter de lo negativo o es ante todo 
apetencia, 'será más bien la que.pase por la experiencia de la inde
pendencia dé dicho objeto. 

La determinación de la vida, tal como se deriva del concepto o 
del resultado universal con que hemos entrado en esta esfera básta 
para caracterizar la vida, sin necesidad de seguir desarrollando su 
naturaleza; s1,.1 ciclo se cierra 'con los siguientes momentos. La esencia 
es ;}a infi.nitucl como el ser superado ele todas las diferencias; el puro 
movimiento de rotación alrededor de su eje, la quietud de. sí misma 
como infinitud absolutamente inquieta; la independencia misma, en 
la que se disuelven las diferencias del movimiento; la esel'icia simple 
del tiempo, que tiene en esta igualdad consigo misma la figura com
pacta ,del ·espacio. Pero, en este médium simple y universal, las dife
rencias son también como diferencias, pues esta fluidez universal 
sólo tiene su naturaleza negativa en cuanto· es una superacion de 
ellas; pero no puede superar las diferencias si éstas no tienen subsis
tencia. Y es precisamente dicha fluidez la que1 como independencia 
igual a sí misma:. ·es ella misma la subsistencia o la sustancia de ellas, 
en la cual ellas son, por tanto, como miembros diferenciados y partes 
que son para sí. El ser no tiene ya el significado ele la abstracción 
del ser, ni la esencialidad pura de dichos miembros pa de la] abstrae~· 
ci6n de la universalidad, sino que su ser es cabalmente aquella sim
ple sustancia fluida del puro movimiento en sí mismo. Pero la dife· 
rencía de estos miembros entre sí como diferencia, no consiste en 
general en ninguna otra determinabl1idad que la detenninabilidad 
ele los momentos de la 'infinitud o del puro movimiento mismo. 

Los miembros independientes son para sí; pero este ser para sí es 
más bien del mismo modo inmediato su reflexión en la unidad, en 
cuanto esta unidad es, a su vez, el desdoblamiento en las figuras 
independientes. La unidad se ha desdoblado, porque es una unidad 
absolutamente negativa o infinita; y por ser la subsistencia, tenemos 
que la ·diferencia s(J)O tiene también independencia en ella. Esta 
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independencia de la figura aparece como algo determinado, como 
algo para otro, pues es algo cle8doblado; y, en este sentido, la suf'e
ración de la escisión se lleva a cabo por medio de un otro. Pero, di· 
cha superación se da también en ella misma, ya que cabalmente 
aquella fluidez es la sustancia de las figuras independientes; pero 
esta sustancia es infinita; por consiguiente, en su subsistencia misma 
es la figura el desdoblamiento o la superación de su ser para sí. · 

Si distinguimos más de cerca los momentos que aquí se contie
nen, vemos que tenemos como primer momento la subsistencia de 
las figuras independientes o la represión de lo que es la diferencia
ción en sí, es decir, el no ser en si y el carecer de subsistencia propia. 
El segundo momento es la sujeción de aquella subsistencia bajo la 
infinitud de la diferencia. En el primer momento la figura subsis
tente es: como algo que es para sí o sustancia infinita en su determi
nabilidad, se apa·rece en contra de la sustancia universal, niega esta 
fluidez y continuidad con el1a y se afirma como algo que no ha sido 
disuelto en este universal, sino que más bien se mantiene al disociar-

. :se de esta su naturaleza inorgánica y devorándola. En el médium 
fluido universal, que es un despliegue quieto de las figuras, la vida 
deviene precisamente por ello el movimiento de las mismas, se con
vierte en la vida como procero. La fluidez simple y universal es el 
-en sí y la diferencia entre las figuras lo otro. Pero esta fluidez deviene 
ella misma, por medio de esta diferencia, lo otro; pues ahora es para 
la diferencút, que es en y para si misma y, por tanto, el movimiento 
infinito por el que es devorado aquel medio quieto, la vida como lo 
vivo. Pero esta inverri6n es, por ello, a su vez, la in-versi6n en sí mis
ma; lo devorado es la esencia; la individualidad, que se mantiene a 
costa de lo universal y que se asigna el sentimiento de su unidad con
sigo misma supera precisamente por ello su oposición con respecto 
.czlo otro, por la que es para sí; la unidad consigo misma que se da es 
cabalmente la fluidez de las diferencias o la diroluci6n universal. Pero, 
.a la inversa, la superación de la subsistencia individual es también 
su producción. En efecto, como la esencia de la figura individual es 
la vida universal y lo que es para sí es en si sustancia simple, al po
ner en sí lo otro supera esta simplicidad o su es~ncia, es decir, la 
desdobla, y este desdoblamiento de la fluidez indiferenciada es precisa
mente el poner la individualidad. Por tanto, la sustancia simple de 
la vida es el desdoblamiento de esta misma en figuras y, al mismo 
tiempo, .Ja disolución de estas diferencias subsistentes; y la disolución 
del desdoblamiento es, asimismo, desdoblamiento o articulación de 
miembros. De este modo, los dos lados de todo el movimiento que 
bán sido diferenciados, a saber: la plasmación de figuras quietamente 
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desplegadas en el médium universal de la independencia, de una 
parte, y de otra el proceso de la vida caen el uno en el otro; el 
-segundo es tanto configure,ción como superación de la figura; y 
-el primero, la plasmación de figuras, es tanto superación como ar-
ticulación de miembros. El elemento fluido es él mismo solamente 
la abstrocci6n de la esencia; en otras palabras, sólo es real como fj.. 
gura; y al articularse en miembros desdobla, al mismo tiempo, lo 
articulado o lo disuelve. Todo este ciclo constituye la vida, que no· 
-es lo que· primeramente se babia- dicho, la continuidad inmediata 
'Y la· ·Solidez de su esencia, ni la figura subsistente y lo discreto que 
-es para sf, ni el puro proceso de ellos, ni tampoco la simple agrupa· 
<Ción de estos momentos, sino el todo que se desarrolla, diSuelve ~u 
desarrollo y se mantiene simplemente en este movimiento. 

[3. El yo y la apetencia] 

En cuanto que, partiendo de la primera unidad inmediata y pasando 
por los momentos de ~a ·configu~ación y del proceso de retomo a la 

· unidad de estos dos momentos y, con ello, a la primera sustancia 
simple, es que esta unidad reflejada es otra que la primera. Frente 
a aquella unidad inmediata o expresada como un ser;. esta segunda 
es la unidad universal, que tiene en ella, como superados; todos estos 
momentos. Es el género simple, que en el movimiento de la vida 
misma no existe para sf como esto simple, sino que en este resultado 
la vida remite a un otro de lo que ella es precisamente, a la concien
cia, para la que la vida es como esta unidad o como género; 

Ahora bien, esta otra vida, para la que el género es como tal y 
que es para sf misma género, la autoconciencia sólo comienza sien
do para sf como esta esencia simple y se tiene por objeto como yo 
puro; a lo largo de su experiencia, que ahora hay que pararse a con
side~r, este objeto abstracto se enriquecerá para ella y adquirirá el 
despliegue que hemos visto en la vida. 

El simple yo sólo es este género o lo simple universal para lo 
que las diferencias no lo son en cuanto es la esencia negativa de los 
momentos independientes que se han configurado; por donde la auto
conciencia sólo está cierta de sí misma mediante la superación de 
este otro, que aparece ante ella como vida independiente; es una afJe
tencia. Cierta de la nulidad de este otro, pone para sí esta nulidad 
como su verdad, aniquila el objeto independiente y se da con ello 
la certeza· de sí misma como verdadera certeza, como una certeza 
que ha devenido para ella misma de modo ob¡etivo. 

Pero, en esta satisfacción la autoconciencia pasa por la experien-
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da de la independencia de su objeto. La apetencia y la certeza de 
sí misma alcanzacL1 en su satisfacdém se hallan condicionadas por 
el objeto, ya que la satisfacción se ha obtenido mediante la supera
ción de este otro; para que esta superación sea~ tiene que ser este 
otro. Por tanto, la autoconciencia no pltecle superar al objeto me
dimlte su actitud negativa ante él; lejos de ello, lo reproduce asi, 
como .reproduce hi. apetencia. Es,· en realidad, un otro que la 
autoconciencia, la esencia de la apetcJtcia; y gracias a esta experien
cia ha deveuido pam ella misma esta verdad. Pero, al mismo tiem
po, la ·a:\ttoconciencia es también absolutamente para sí, y lo es sola
m~t~te nrcdiante la superación del objeto y éste tiene que llegar a 
ser· su satisfacción, puesto c1ue, es la verdad. Por razón de la inde
pcndcntia dc1 objeto, la autoconciencia sólo puede, por tanto, lograr 
satisfacción en cuanto que este objeto mismo cumple en él la ne
gación; y tiene c¡ue cumplir en sí esta negación de si mismo, pues el 
objeto es en sí lo negativo y tiene que ser para otro lo que él es. En 
cuauto gue el objeto es e.n sí-mismo la negación y en la negación 
·es al mismo tiempo independiente, es con~iencia. En la vida, que es 
el objeto de la apetencia, la negación o bien· es ~n un o,tro, a saber~ 
en la apeteu_cia, o es como .determ.inabilidad frel)te.·a. otra. figura indi
ferente, o como su .nC!turaleza ino~gdn(ca universal . . P.~o esta .natu
ralc:r.a universal independiente, en la que la ,negación es como nega
ción absóluta, es el género como . tal o como autoconciencia. La 
!iutdconciencia só.lo alca1tza su satisfacción en otra autoconciencia. 

· Solamente .en estos tres momentos se ha cumplido el co~cepto 
de la autoconciencia de sí: a) el puro yo 110 ~jfer~nciado ,es su pri
mer objeto inmediato. b) Pero esta inmediatez es ella misma media
ción absoluta, sólo es como superación del.objeto independiente, o 
es la apetencia. La satisfacción de la apetencia es, ciertamente, la 
reflexión de la autoconciencia en sí misma o la certeza que ha eleve
nido verdad. e) Per!lla verdad de esta certeza es más bien la reflexión 
duplicada, la duplicación de la autoconciencia. Es un objeto·· para 
la conciencia, que pone en sí mismo su ser otro o la diferencia como 
algo nulo, siendo- así independiente. ~ figura diferenciada solamen~ 
te VÍl'a supera indudablemente su propia independencia en el pro
ceso de la vida misma,· pero al desaparecer su diferencia también 
ella deja de ser lo que es; el objeto de la autoconciencia, en cambio~ 
sigue siendo tan independiente en esta negatividad de sí mismo; y, 
ele este modo, es para sí mismo género, fluidez universal en la pecu
liaridad de su propia distinción; es una autoconciencia viva. 

Es una autoconciencia para una autoconciencia. Y solamente a~í 
es, en realidad, pues solamente asi deviene para e1la la unidad de 
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si misma en su ser otro; el yo, que es el objeto de su concepto, no es 
en realidad ob¡eto; y solamente el objeto de la apetencia es indepen
diente, pues éste es la sustancia universal inextinguible, la esencia 
fluida igual a si misma. En cuanto una autoconciencia es el obje
to, éste es tanto yo como objeto. Aqui está presente. ya para nos
otros el concepto del espíritu. Mós tarde vendrá para la conciencia 
la experiencia de lo que el espíritu es, esta sustancia absoluta que, 
en la perfecta libertad e independencia de su contraposición, es 
decir, de distintas conciencias de sí que son para sí, es'la unidad de 
las mismas: el yo es el nosotros y el nosotros el yo. La conciencia 
sólo tiene en la autoconciencia, como el concepte> del espirito, ,.el 
punto de vjraje a partir del cual se aparta de la apariencia coloreada 
del mlis acá sensible y de la noche vacla del más allá suprasensible, 
para ma.rchar hacia el dfa espiritual del.presente. 

A. INDEPENDENCIA Y SUJECióN DE LA 
AUTOCONCIENCIA; SffiqORtO Y 

SERVID'(JMBRE· 
. ' 

La autoconciencia es en y para si en cuanto que y porque es en sí 
y para si para otra autoconciencia; es decir, sólo es en cuanto ·se la 
reconoce. El concepto de esta unidad de la autoconciencia en su· du
plicación, de la infinitud que se realiza en la autoconciencia, es una 
trabazón multilateral y multívoca, de tal modo que, de una parte, los 
momentos que aquf se entrelazan deben ser mantenidos rigurosa
mente separados y, de otra parte, deben ser, al mismo tiempo en 
esta ·diferencia, tomados y re.conocidos también como momentos 
que no se distinguen o tomados en esta diferencia, y reconocidos 
siempre en su significaCión contrapuesta. , El doble sentido de lo 
diferenciado se halla en la esencia de la autoconciencia que consiste 
en ser infinita o inmediatamente lo contrario de la determinaf>ili
dad en la que es puesta. El desdoblamiento del concepto de esta 
unidad espiritual en su duplicación presenta ante nosotros el mo
\'imiento del reconocimiento. 

[1. La autoconcienciá duplicada] 

Para !a autoconciencia hay otra autoconciencia; ésta se presenta fuera 
tk si. Hay en esto una doble significación; en primer lugar, la auto
conciencia se ha perdido a sí misma, pues se encuentra como otra esen
cia; en segundo lugar, con ello ha superado a lo otro, pues no ve tam
poco a lo otro como esencia, sino que se ve a sí misma en Jo otro. 



lH AUTOCONCIENCIA 

Tiene que superar este su ser otro; esto es la superación del pri
mer doble sentido y, por tanto, a su vez, un segundo doble sentido; 
en primer lugar, debe tender a superar la otra esencia independiente, 
para de este modo devenir certeza de sí como esencia; y, en segundo 
lugar, tiende con ello a superarse a sí misma, pues este otro es ella 
misma. · 

Esta superación de doble sentido de su ser otro de doble sentido es, 
igualmente, un retomo a sí misma de doble sentido, pues, en primer 
lugttr., se recobra a sf misma mediante esta superación, pues deviene 
de nuevo igual a sf por la superación de su ser otro, pero, en segundo 
lugar, restituye también a si misma la otra autoconciencia, que era 
en. ·lo otro, supera este su ser en lo otro y hace, asf, que de nuevo 
libre a lo otro. 

Este movimiento de la· autoconciencia en su relación con otra 
s.utoconciencia se representa, empero, de este modo, como el hacer 
de la una; pero este hacer de la una tiene él mismo la doble signifi
cación de ser tanto su hacer como el hacer de la otra; pues la otra es 
igualmente independiente, encerrada en sí misma y no hay en ella 
nada que no sea por ella misma. La primera autoconciencia no tiene 

'ante sí: el objeto tal y como este objeto sólo es al principio para la 
apetencia, sino que tiene ante sí un objeto independiente y que es 
para .si y sobre el cual la autoconciencia, por tanto, nada puede para 
sí. si el objeto no hace en sí mismo lo que ella hace en él. El. movi
miento es, por tanto, sencillamente el movimiento duplicado de 
ambas autoconciencias. Cada una de ellas ve a la otra hacer lo mis
mo que.ella·hace; cada una hace lo que exige de la.otra y, por tanto, 
sólo hace lo que hace en cuanto la otra hace lo mismo; el hace1 
unilateral sería ocioso, ya que lo que ha de suceder sólo ·puede lograr
se por la acción de ambas. 

El hacer, por tanto, no sólo tiene un doble sentido en cuanto que 
.es un hacer tanto hacia sí como hacia lo otro, sino también en cuan
to que ese hacer, como indivisible, es tanto el hacer de lo uno· como 
el de lo otro. 

En este movimiento vemos repetixse el proceso que se presen
taba como juego de fuerzas, pero ahora en la conciencia. Lo que en 
el juego de fuerzas era para nosotros es ahora para los extremos mis
mos. El ténuino medio es la <.'Onciencia de sf, que se descompone 
.en los extremos; y cada extremo es este intercambio de su determi
nabilidad y el tránsito absoluto al extremo opuesto. Pero, como 
conciencia, aunque cada extreJ.Do pase fuera de sí, en su ser fuera de 
sí es, al mismo tiempo, retenido en sí; es para si y su fuera de sí es 
para él. Es para él para ]o que es y no es inmediatamente otra con~ 
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<:iencia; y también para él es este otro para si solamente. cuando se 
supera como lo que es ,para sf y es para si solamente en el ser para 
sí del otro. Cada extremo es para el otro el término medio a través 
del cual es medjado y unido consigo mismo, y cada uno de ellos es 
para sf y para el otro una esencia inmediata que es para sf, pero que, 
al mismo tiempo, sólo es para sí a través de esta mediación. Se tecoo 
nocen como reco.nociéndose mutuamente. 

Hay que considerar ahora este puro concepto del reconocimien
to, de ~ duplicación de la autoconciencia en su unidad, tal como 
su proceso aparece para la autoconciencia. Este procesp represen-. 
tará primeramente el lado de la desigualdad de ambas o el despla,z~
miento del término medio a los extremos, que como extremos se 
contraponen, siendo el uno sólo lo reconocido y e~ otro solamente 
lo que reconoce. · 

[2. La lucha de las autoconciencias contrapuestas} 
. . 

La autoconciencia es primeramente simple:; ser para sf, igual a sf 
misma, por la exclusión de sí de todo otro; su e5~ncia y su objeto 
absoluto es para ella el )'Q; y, en esta inmedíat~ o en este ser su ser 
para sí, es Singular. Lo que para ella es otro es como objeto no esen
cial, marcado con el carácter de .lo negativo. Pero lo otro es tam
bién una autoconciencia; un individuo surge frente a otro indivi
duo. Y, surgiendo así, de un modo inmediaio1 son el ~no para el 
otro a la manera de objetos comunes; figuras. independientes, con
ciencias hundidas en el ser de la vida -pues como vida se ha deter· 
minado aquf el objeto que es-, conciencias que aún no han realizado 
la una para la.otra el movimiento de la abstracción absoluta consis
tente en aniquilar todo s.er inmediato para ser solamente el ser pura
mente negativo de la conciencia igual a sí misma; o, en otros térmi· 
nos, no se presenta la una con respecto a la otra todavía como puro 
ser j1ara sf, es decir, como .autoconciencias. Cada una de ellas está 
bien cierta de sí misma, pero no de la otra, por lo que su propia cer
tem de sí no tiene todavía ning1,1na verdad, pues su· verdad sólo esta· 
da en que su propio ser para sí se presentase ante ella como objeto 
independiente o, lo que es lo mismo, en que el objeto se presentase 
como esta pura certeza de si mismo. Pero, según el concepto del 
reconocimiento, esto sólo es posible si el otro objeto realiu para él 
esta pura abstracción del ser para si, como él para el otro, cada uno 
en sí mismo, con su propio hacer y, a su vez, con el hacer del otro. . 

Pero la presentaci6n de sí mismo como pura abstracción de la 
autoco.1ciencia consiste en mostrarse como pura negación de su 
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modo objetivo o en mostrar que no está vinculádo a ningún ser 
allí determinado, ni a la singularidad universal de' la existencia. 
en general, ni se está vinculado a la vida. Esta presentación es el 
hacer duplieddó; hacer del otro y hacer por uno mismo. En cuan
to h¡¡cer del otro cada cual tiende, pues, a la muerte del otro. Pero 
en esto se da también el segundo hacer, el hacer por si mimo, pues 
aquél entrafía el arriesgar la propia vida. Por consiguiente, el com
port~miento de las dos autoconciencias se halla determinado de tal 
modo que se comprueban por sí mismas y la una a 1a· otra mediante 
la lucha a.· vida o muerte. Y deben· entablar esta lucha, pues deben 
elev~r la certeza de sf misma de ser pétra sí a la verdad en la otra y 
en ella misma. ·Solamente arriesgand'o la vida se mantiene 'la l~ber-

. bld, ·se prueba que la esencia de la autoconciencia no es el ser, no es 
el modo itunediato como la conciencia de si s~rge, ·ni es· su bun• 
dirse en la expansión de la vida, sino que en ella no se da nada que 
no sea paJ.:!L_ella un momento que tiende a desaparecer, que la auto· 
conciencia sólo es puro ser para si. El individuo que no ha arriesgado 
la. vida puede sin duda ser reconocido I;X)O}O persona, pero no ha al
canzado la verdad de este reconocimiento como autoconciencia in
dependiente. Y, del mismo· modo, cada culil -ti~e que tender a la 
-muerte del otro, cuando expone su vida, pues el otró- no vale para 
él más de lo que vale él mismo; su esencia se representa ante él como 
un· otto, se halla: fuera de sí y tiene que superar su ser fuera de sí; el 
otro es una· conciencia entorpecida de múltiples modos y que es; y 
tiene que intuir su ser otro como puro ser para ·SÍ o como negación 
absoluta. 

Ahora bien, esta comprobación por medio de la muerte supem 
precisamente la verdad que de ella debiera surgir, y supera con ello;. 
al mismo tiempo, la certeza de si misma en general; pues como la 
vida es la posición natural de la conciencia, la independencia sin 
la negatividad absoluta, la muerte es la negación natural de la misma 
conciencia," la negación sin la independ.encia y que, por tanto, per
manece sin la significación postulada del reconocimiento. Por me
dio de la muerte llega a ser, evidentemente; Ja certeZa de que los dos 
individuos arriesgaban la vida y la despreciaban cada uno en sí mis· 
mo y en el otro, pero no se adquiere para los que afrontan esta Ju. 
cha. Superan su conciencia puesta en esta esencialidad ajena que es 
el ser allí natural o se superan a sí .mismos, y son superados como 
extremos que quieren ser para sí. Pero, con ello, desaparece del juego 
del cambio el momento esencial, consistente en desintegrarse en ex
tremos de determinabilidades contrapuestas; y el término medio coin
cide con una unidad muerta, que se desintegra en extremos muer· 
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tos, que simplemente son y no son contrapuestos; y_ los dos extremos 
no se entregan ni se ~upetan el '!IDO al otro, mutuament~, por 
medio de la conciencia, sino que g11ardan el uno con r~pecto al 
otro la libertad de la indiferencia, como cosas. Su hacer es la nega
ci6n abstracta, no la neg~ción ~e la conciencia, la cual wpe~a de tal 
modo que mantiene y conserva lo superado, sobreviviendo con ello 
::~ su Uegar a ser superada. . 

En esta experiencia resulta. para la autoconciencia que la ":'ida es 
para. ella. algo tan esenciSI como la pura autoconciencia. En la auto
<:onciencia inq¡ediata, el simple yo es el objeto absoluto, pero que 
es para nosotros o. -en sí la mediacióii absoluta y que tiene como 
momento es~cial.la ind~dencia subs~tente. La disolución de 
aquella unida~ simple es el resultado de la_ prim~ra e'xp~pen~!l;.-m~ 
diante ella, se pon~ una autocpnciencia pura y úna c~ndep,qi~,:'q~e 
n~ es pu~111~te para sí si~o para __ o~ra, es. decir~:: co1~o .C9il~~~Ri~ 
que es o conc1enc1a en la fjgura de la coseuJ.ad. Amb~ mQmeQf9s 
:Son esenciales; p,ero,: f;:omo son, al comienzó, ·.desiguales y q:pu~ 
tos y su reflexión en la unidad no se ha lograd() aún, tené~o$ que 
estos dos ntom.entos son como d~ figuras ·contrapuestas _de la, con
ciencia: una es la conciencia independiente que·:tiene por es~~~ 
el ser para sí, otra la ·conciencia dependiente,_ cuya esencia es la 
vida o el ser para otro; la primera es el setior, la segunda el siervo. 

[3. Señor y siervo] 

{a) El setiorio] 

El sefior es la conciencia que es para sí, pero ya no simplemen
te el concepto de ella, sino una conciencia_ que es para si, que es 
mediación ~onsigo a través de otra_ conciencia, a saber: una Con
ciencia a cuya esencia pertenece el esta-r sintetizada con el ser in- . 
dependiente o la coseidad _en general. El sefior se relaciona con 
-estos 4os-momentos: _con una COBa como tal, objeto de las apeten
cias, y con la conciencia para la que la coseidad es lo esencial; y en 
cuanto que él, el señor, a) como concq>to de la autoconciencia, 
es relación inmediata del ser para sí, pero, al mismo tiempo, 
b) como mediación o como un ser para si que sólo es para sí por 
medio de un otro, se relaciona a) de un modo inmediato, con 
ambos momentos y b) de un modo mediato, a ca~ uno de ellos 
por medio del otro·. El señor se relaciona al siervo de un modo 
mediato, a través del ser independiente, pues a esto precisamente 
es a lo que ~e halla sujeto el siervo; ésta es su cadena, de 13 que 
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no puede abstraerse en la lucha, y por ella se demuestra como 
dependiente, como algo que tiene su independencia en la cosei
dad. Pero el sefior es la potencia sobre este ser, pues ha demos
trado en la lucha que sólo vale para él como algo negativo; y, al 
ser la potencia que se halla por encima de este ser y este set, a su 
vez, la potencia colocada por encima del otro, asi en este silogismo 
tiene bajo sí a este otro. Y, asimismo, el sefior se relaciona con 
la cosa de un modo mediato, por medio del siervo; el siervo, como 
autoconciencia en general, se relaciona también de un modo ne
gativo con la cosa y la supera; pero, al mismo tiempo, la cosa es 
para él algo independiente, por lo cual no puede consumar su 
destrucción por medío de su negación, sino que se limita a trans
formarla. Por el contrario, a través de esta mediación la relación 
inmediata se convierte, para el sefior, en la pura negación de la 
misma o en el goce, lo que la apetencia no lograra lo logra él: aca· 
bar con aq~ello y encontrar satisfacción en el goce. La apetencia 
no podía lo~r esto a causa de la independencia de la cosa; en 
cambio; el sefior, que ha intercalado al siervó entre la cosa y él, 
no hace con ello más que unirse a la dependencia de la cosa y 
gozada puramente; pero abandona el lado de la independencia 
·de la cosa al siervo, que la transforma. 

En estos dos momentos deviene para el sefior su ser recono
cido por medio de otra conciencia; pues ésta se pon~ en ellos 
como algo no esencial, de una parte en la transformación de la 
cosa y, de otra parte, en la dependencia con respecto a una deter
minada existencia; en ninguno de los dos momentos puede dicha 
otra conciencia sefiorear el ser y 11egar a la negación absoluta. Se 
da, pues, aquí, el momento del reconocimiento en que la otra 
conciencia se supera como ser para sí, haciendo ella misma de 
este modo lo que la primera hace en contra de ella. Y otro tanto 
ocurre con el otro momento, en el que esta acción de la segunda 
es la propia acción de la primera; pues lo que hace el siervo es, 
propiamente, un acto del señor; solamente para éste es el ser para 
sí, la esencia; es la pura potencia negativa para la que la cosa no es 
nada y, por tanto, la acción esencial pura en este comportamiento, 
y el siervo, por su parte, una acción no pura, sino inesencial. Pero, 
para el reconocimiento en sentido estricto falta otro momento: el 
de que Jo que el sefior hace contra el otro lo haga también contn 
si mismo y lo que el siervo hace contra sí lo haga también contra el 
otro. Se· ha producido solamente, por tanto, un reconocimiento 
unilateral y desigual. 

Para el sefior, la conciencia no esencial es aquí el objeto, que 
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constituye la verdad de la certeza de sí mismo. Pero, claramente 
se ve que este objeto no corresponde a su concepto, sino que en 
aquello en que el sefior se ha realizado plenamente deviene para 
él algo totalmente otro que una conciencia independiente. No es 
para él una conciencia tal, sino, por el contrario, una conciencia 
dependiente; el señor no tiene, pues, la certeza del ser para sí como 
de la verdad, sino que su verdad es, por el conbario,. la conciencia 
no esencial y la acción no esencial de ella. 

La -verdttd de la conciencia independiente es; por tanto, la con· 
ciencia servil. Es cierto que ésta comienza apareciendo fuera d~ 
si, y no como la verdad de la autoconciencia .. Pero, as{ como el se.. 
fiodo revelaba que su esencia es lo inverso de aquel19 que quiere 
ser, asf también 1~ servidumbre devendrá también, sin duda, al r~ 
lizarse plen¡11mente lo con~t.:ario de lo que ~e un modo jrimediatQ· 
es; retomará a sf como conciencia repelida sobre si misma y $.e .COJ1; 
vertirá en verdadera independencia. 

[~) El temor] 

Sólo hemos visto lo que es la servidumbre en el comportamiento 
del sefiol'Ío. Pero la servidumbre es autoconciencia, y debemos. pa~ 
ramos a considerar ahora lo que es en y para sí misma. Primera
mente, P.ara la servidumbre, el señor es la esencia; por tanto, la 
verdad es, para ella, la conciencia independiente y que es para si, 
pero esta verdad.para·ella no es todavía en ella. Sin embargo, tiene 
en ella misma, de hecho, esta verdad de la pura .negatividad y clel 
ser para sí, pues ha experimentado en ella misma esta esencia. En 
efecto, esta conciencia se ha sentido angustiada no por esto o por 
aquello, no por este o por aquel in11tante, sino por su esencia entera, 
pues ha sentido el miedo de la muerte, del' sefior absoluto. Ello 
la ha disuelto interiormente, la ha hecho temblar en si misma y 
ha hecho estremecerse cuanto habfa en ella de fijo. Pero este movi
miento universal puro, la fluidificación absoluta de toda subsisten
cia es la esencia simple de la autocónciencia, la absoluta negatividad, 
el puro ser para sf, que es asf en esta conciencia. Este momento 
del puro ser para sf es también para ella, pues en e) señor dicho 
momento es su ob¡eto. Además, aquella conciencia no es solamente 
esta disolución universal en general, sino que en el servir la lleva 
a efecto realmente; al hacerlo, supera en todos los momentos singu
lares su supeditación a la existencia natural y la elimina por medio 
del trabajo. 
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(y) Ltt form4Ci6n cultural] 

Pero el sentimiento de la potencia absoluta en general y en par
ticular el del servicio es solamente la disolución en sí, y aunque el 
miedo al sefior es el comienzo de la sabidurla, la conciencia es en 
esto para ella misma y no el ser para sí. Peto a través del trabajo 
llega a sf misma. En el momento que corresponde a la ·apetencia 
en la conciencia · del sefior, parecía tocar a la conciencia · servidora 
el lado de la relación no esencial con la cosa, mientras que ésta 
mantiene su independencia. La apetencia se reserva aqui la pura 
negación del·(>bjeto y, con -ella, el sentimiento de sí mismo sin mez
Cla· alguna. Pero. ~ satistlcción es pr~isamente por ello ·algo que 
tiende a desaparecer, ·pues le falta el 'lado ·objetiVo o· la 8UbristencitJ. 
El trabajo, por· el c:Qntrario, es apetencia reprirriida, desaparición 
contenidll, el trabajo formativo. La relación negativa ron el objeto 
se convierte en forma de éste y· en algo (Jermclnente, precisamente 
porque ante el trabajador el objeto ijene independencia. Este tér
mino medio negativo o la acción formativa ~. al mismo tiempo, la 
singularidad o el puro ser para sí de la conciencia, que ahora se 
manifiesta· en el trabajo fuera de sí y pasa al .elemento de la perma
n~ncia; la conciencia que trabaja llega, púes; de. este modo a la in-
tuición del ser independiente como 4e si misma.·.· . 

Ahora bien, la formación no tiene solamente .esta significación 
positiva de que, gracias a ella, la conciencia servidora se convierte, 
como puro ser fJard sí, en lo· que es, sino ·que -t-ene. también. una 
significación negativa con respecto a su primer momento, al temor. 
En la formación de la cosa, la propia negatividad, su ser para ·sí, 
sólo se' convierte para ella en objeto en tanto que supera la forma 
contrapuesta que es. Pero este algo objetivamente negativo es pre
dsamente la esencia extrafia ante la que temblaba. Pero, ahora des
truye este algo ·negativo extrafio, se pone en cuanto tal en el elemen
to de lo permanente y se convierte de este modo en algo ·para sf 
mismo, en algo que es fxlrtJ st En el sefior, el ser para: si es para 
ella un otro· o solamente fJara. ella; en el temor, el ser para sf es 
.en ella misma; en la folUlación, el ser para si deviene como su pro
pio ser para ella y se revela a la conciencia como es ella misma en 
y para sf. Por el hecho de colocarse hacia afuera, la forma no se 
convierte para ella en algo otro que ella, pues esta folUla es precisa
mente su puro ser para sí, que así se convierte para ella en la ver
dad. Deviene, por tanto, por medio de este reencontrarse por sf. mis
ma sentido propio, precisamente en el trabajo, en que s6lo parecía 
ser un sentido extraño. Para esta reflmón son necesarios los dos 
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momentos, tanto el del temor y el del servicio en general como el de la 
formación, y ambos, de un modo universal. Sin la disciplina del 
servicio y la. obediencia, el temor se mantiene en lo formal y no se 
propaga a la realidad consciente de la existencia. Sin la formación, 
e! temor permanece interior y mudo y la conciencia no deviene para 
ella misma. Si la conciencia se forma sin pasar por el temor primario 
absoluto, sólo es un sentido propio vano, pues su negatividad no es 
la negatividad en sí, por lo cual su formarse no podrá darle la con
ciencia de sí como de la esencia. Y si no se ha sobrepuesto al 
temor absoluto, sino solamente a una angustia cualquiera, la esen
cia negativa seguirá siendo para ella algo externo, su sustancia no 
se verá totalmente contaminada por ella. Si todos los cont~idos 
de su conciencia n~Jtural nq se estremecen, esta conciencia pel'_teil~ce 
aún en sí al ser determinado; el sentido propio, es obstinaci~!'h:~11a 
libertad que sigue manteniéndose dentro de la serv.idu:Qll>re •.. y,.':~~~ . 
mismo· modo que la pura forma no puede devenir esencia,, taJ11poco 
esta forma, considerada como expansión más ~Ilá de lo si~gular, 
puede ser formación universal, concepto absoluto1 sino una habilidad 
capaz de ejercerse sólo sobre algo, pero no sobre l~. potencia universal 
y la esencia objetiva total. 

B. LIBERTAD DE LA AUTOCONCIENCIA; ESTOICISMO, 
ESCEPTICISMO Y LA CONCIENCIA DESVENTURADA 

[Introducci6n. La fase de conciencia a que aquí se Uega: 
·el pensamiento] 

Para la autoconciencia independiente, de una parte, sólo la pura 
:abstracción del yo es su esencia y, de otra parte, al desarrollarse y 
asumir diferencias esta pura abstracción, este diferenciarse no $e con
vierte para dicha autoconciencia en la esencia objetiva que es en sí; 
esta autoconciencia no deviene. -por tanto, un yo verdaderamente 
<liferenciable en su simplicidad o que en esta diferencia absoluta 
permanezca igual a sí mismo. Por el contrario, la conciencia re¡» 
lida sobre sí. se convierte en la formación, como forma de la cosa 
plasmada, en objeto e intuye. en el señor el ser para sí al mismo 
tiempo como conciencia. Pero ante la conciencia servidora en cuan
to tal, estos dos momentos -el de sí misma como objeto indepen
diente y el de este objeto como una conciencia y, por tanto, como 
su propia esencia- se disocian. Ahora bien, en cuanto q11e para 
nosotros o en sí la forma y el ser para sí son lo mismo y en el con
cepto de la conciencia independiente el ser en sí es la conciencia, 
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tenemos que el lado del ser en sf o de la coseidad, que ha recibido 
su forma en el trabajo no es otra sustancia que la conciencia y de~ 
viene para nosotros en una nueva figura de .la autoconciencia; una 
conciencia que es ante si la esencia en .cuanto la infinitud o el mo
vimiento puro de la conciencia; que piensa o es una autoconciencia 
libre. Pues ('en8tlr se llama a no comportarse como un yo abBtracto, 
sino como un yo que tiene al mismo tiempo el significado del ser 
en sí; o el comportarse ante la esencia objetiva de modo que ésta 
tenga el significado del ser para si de la conciencia para la cual es. 
Ante el pemamiento el objeto no se mueve en representaciones o 
en figuras, sino en conceptos, es decir, en un indiferenciado ser en 
si que, de modo inmediato para la conciencia, no es diferente de· 
ella. Lo representado, lo configurádo, lo. que ·es como tal tienen 
la forma de ser algo otro que la conciencia; pero un .concepto es nl 
mismo tiempo algo que es, y eshi diferencia, en cuanto es en la con
ciencia misma, es su contenido determinado, pero, por el hecho de 
·que este contenido es,· al mismo tiempo, concebido conceptualmente 
permanece inmediatamente consciente de su unidad con este algo 
·que es determinado y diferente y no como en 1a representación, en 
la que la conciencia tiene que recordar, además, especialmente que 
ésta es su representación; el concepto, en cambio, es inmediatamente 
para mi mi concepto. En el pensamiento yo SQ'Y libre, porque no 
soy .en otro, sino que permanezco sencillamente en mi mismo, y el 
objeto que es para mf la esencia es, en unidad indivisa, mi ser para 
mí; y mi movimiento en conceptos es un movimiento en mí mismo. 
Pero en esta determinación de esta figura de la autoconciencia es 
esencial retener con firmeza que es conciencia pensante en general 
o que su objeto es' la unidad inmedittttt del ser en sí y del ser para 
si. La conciencia homónima consigo misma que de sí misma se re
pele deviene elemento que es en si.; pero es en este elemento pri~ 
meramente sólo como esencia universal en general, y no como esta 
esencia objetiva en el desarrollo y movimiento de su múltiple ser. 

[1. El estoicismo] 

Como es sabido, esta libertad de la autoconciencia, al surgir. en 
la historia del espíritu como su manifestación consciente, recibió el 
nombre de estoicismo. Su principio es que la conciencia es esencia 
pensante y de que algo sólo tiene para ella esencialidad o sólo es 
para ella verdadero y bueno cuando la conciencia se comporta en ella 
como esencia pensante. 

La múltiple expansión, singularización y complejidad de la vida 
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diferenciada en sí misma es el objeto sobre el que actúan la ape
tencia y el trabajo. Esta múltiple acción se ha condensado ahora 
en la simple diferencia que se da en el movimiento puro del pensa
miento. No es la diferencia que se manifiesta como cosa determi
nada o como conciencia de un determinado ser aUi. natural, como 
un sentimiento o como apetencia y fin para ella, ya sea puesta por 
la conciencia propia o por una conciencia ajena, la que tiene más 
esencialidad, sino solamente la diferencia que es una diferCJ)cia pen
sada o que no se distingue de mi de un modo inmediato. Ésta con
ciencia es, por tanto, negativa ante la relaci&l entre seftorÍo y servi
dumbre; su acción no es en el sefiorío tener su verdad en el siervo 
ni ·como siervo tener la suya en la voluntad del sefior y en el servi
cio a éste, sino que su acción consiste en ser libre ta'nto sobre el 
trono como bajo las cadenas, en toda dependencia de su ser ¡allí 
singular, en conservar la carencia de vida que constantemente se re
trotrae a la esencialidad simple del pensamiento retirándose del mó-
vimiento del ser alli, tanto del obrar como del padecer. La· obstina~ 
ción es la 'líbertad que se aferra a lo singular y se mantiene dentro
de la servidumbre; el estoicismo, en cambio, la libertad que, esca
pando siempre inmediatamente a ella, se retrotrae a la pura uni
versalidad del pensamiento; como forma universal del espirito del 
mundo, el estoicismo sólo podfa surgir en una época de temor y ser
vidumbre universales, pero también de cultura universal, en que la 
formación se habfa elevado hasta el plano del pensamiento. 

Ahóra bien, aunque para esta autoconciencia la esencia no sea 
ni algo otro que ella ni la pura abstracción del yo, sino el yo que 
lleva en él el ser otro, pero romo diferencia pensada, de tal modo 
que en su ser otro se ha ·retrotrafdo de un modo inmediato a sf 
mismo, lo cierto es que esta esencia suya sólo es, al mismo tiempo, 
una esencia abstrctCta. La libertad de la autoconciencia es iridife· 
rente con respecto al ser alU natural, por lo cual ha abancloJUtdo 
también libremente a éste y la reflexi6n es una reflexión duplicada. 
L.1 libertad en el pensamiento tiene solamente como su verdad el 
pensamiento puro, verdad que, ast no aparece llena del contenido 
de la vida, y es, por tanto, solamente el concepto de la libertad, 
y no la libertad viva misma, ya que para ella la esencia es solamente 
el pensamiento en general, la forma como tal, que, al margen de la 
independencia de las cosas, se ha retrotraído a sí misma. Pero, 
puesto que la individualidad, como individualidad actuante, deberfa 
presentarse como una individualidad viva o, como individualidad 
pensante, abrazar el mundo vivo como un sistema del pensamiento,. 
tendrla necesariamente que encontrarse en el pensamiento mismo~ 
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para aquella expansión, un contenido de lo que es buen~ y para 
ésta un contenido de .lo que es verdadero; para que en lo que es 
para la conciencia no entre absolutamente ningún opo ingrediente 
que el concepto, que es la esencia. Pero, como el concepto, en. cuan
to abstrctcci6n, se separa aquí de la multiplicidad de las cosas; no 
tiene conteni~ alguno ~ él mismo, sino un contenido dadO. Es 
cierto que la conciencia cancela el contenido, como un ser ajeno, 
en tanto que' lo pien~a; pero el concepto es concepto dete,-miwulo, y 
esta deterrninabiliclad del concepto es lo ajeno que tiene en él. De 
ah;Í que el. estoicismo cayera en la perplejidad cuando se le pregun
taba, p~Jm empl~r la terminología de la época, por el criterio de la 
v~da~. en general, es decir, propiamente hablando, .por un conte
·J,Jido del pen8ttmien~o mismp, Prctgu.ntado sobre, qué. era 'f?uep.a y 
verd~dero, no daba otra respuesta, una .vez. más,. qu.e el ~nsaroiento 
mismo sin contenido: lo verdadero y lo bueno. debfa consistir, según 
él,. ·en lo .racional. Pero .esta igualdad del ~samiento consigo mis-

. mo no. es, a su vez, más que la forma pura en la que nada se deter~ 
mina; de este .modo, los términos universales de lo verdadero y lo 
buenQ, de la sabidurfa y la virtud, en los que necesariamente tiene 
que detenerse; el estoicismo son tambiéo, sin. duda, en. general, tér
.m.in9s edific~ntes, pero no pueden por menos de. eng~drar pronto 
el hastío,. ya . que en realidad no pueden conduci~, a una expansión 
del contenido. . 

Esta conciencia pensante, tal y como s~ ha determinado como 
l~J:.: libertad abstracta, no es, por tanto, niás que la negación iinper~ 
.fecta del ser otro; no habiendo hecho otra co.sa que replegarse del 
ser alU sobre sf misma, no se ha consumado como negación abso
luta de la misma. El contenido vale para ella, ciertamente, tan sólo 
como pensamiento, pero ~mbién, al mismo tiempo, .como pensa
miento determinado y como la determinabilidad en cuanto tal. 

[2. El escepticismo] 

El escepticismo es la realización de aquello de que el estoicismo 
era solamente el concepto -y la experiencia real de lo que es la li
bertad del pensamiento; ésta es en sí lo negativo y. tiene necesaria
mente que presentarse: asf. Con la reflexión de la autoconciencia 
en el simple pensamiento de si misma el ser alH independiente o la 
determinabilidad pemanente se sale con respecto a ella, de hecho, 
de la infinitud; ahora. bien, en el e.o;ceptic.i'lmo devienen para la 
conciencia la total inesencialidad y falta de independencia de este 
otro; el pensamiento deviene el pensar completo que destruye el ser 
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del mundo múltipl61'1JSnte determinado, y la negatividad de la auto
conciencia libre se convierte, ante esta múltiple configuración de la 
vida, en negatividad real. ·claramente se ve que así como el estoi· 
cismo corre8ponde al concepto de la conciencia incüpendiente, que 
se revelaba como la relación entre el señorío y la servidumbre, el 
escepticismo corresponde a la realización de esta conciencia, como 
la tendencia negativa ante el ser otro, es decir, a la apetencia y al 
trabajo. Pero, mientras que la apetencia y el trabajo no podían lle
var a término la negación para la autoconciencia, esta tendencia·· po;. 
lémica contra la múltiple independencia de las cosas alcanzará, en 
cambio, su resultado, porque se vuelve en contra de ellas como auto-· 
conciencia libre ya previamente lograda;- de un modo más preciso, 
porque esta tendencia Ileva en SÍ misma el pensamiento O· la itifini· 
tud, por lo cual las independencias, en cuarito a sus diferencias~ no 
son. para ~la sino magnitudes que tienden a desaparecer. Las' dif&· 
rencias que en el puro pensamiento de sí mismo son solaméiite fa· 
abstracción· de las diferencias se convietten, aquf, en todos las dife• 
rencias y todo ser distinto se convierte ·en una diferencia de la auto
conciencia. 

Hemos determinado asf la acción del escepticismo en general 'y 
su módo de operar. El escepticismo pone de manifiesto el mo'Vi
miento dialéctico que son la· certeza sensible, la percepción y el en
tendimiento; y pone de manifiesto, asimismo, la inesencialidad de·Io 
que es válido en la relación entre señorlo y servidumbre y de lo que 
vale como algo determinado para el pensamiento abstracto lllismo. 
Aquella relación entraña al mismo tiempo un determinado modo . 
en el que se dan también preceptos morales como mandamientos 
del señorlo; pero las determinaciones que se dan en el pensamiento 
abstracto son conceptos de la ciencia, en '108 que el pensamiento ca
rente de contenido se expande y atribuy~ el concepto de un modo 
en realidad puramente externo a un ser independiente de él que 
constituye su contenido y sólo considera como válidos los conceptos 
determinados, aunque se trate también de puras abstra~iones. 

Lo dialéctico, como movimiento negativo, tal y como· es de un 
modo inmediato, empieza revelándose a la conciencia como algo a 
lo que está entregada y que no es por medio de ella misma. Por el 
contrario, como escepticisnw, dicho movimiento es un momento de 
la autoconciencia, a quien no acaece que desaparezca ante ella, sin 
que sepa cómo, lo que para ella es lo verdadero y lo real, sino que, 
en la certeza de su libertad, hace que desaparezca este otro m~mo 
que se presenta como real; no sólo lo objetivo en cuanto tal, sino su 
propia actitud ante elló, en la que lo objetivo vale y se hace valer en 
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Esta conciencia es, por tanto, ese deBcttino inconsciente que consiste 
en pasar a cada paso de un extremo a otro, del extremo de la auto
conciencia igual a sí misma al de la conciencia fortuita, confusa y 
engendradora de confusión, y viceversa. Ella misma no logra aglu
tinar estos dos pensamientos de ella misma; de una parte, reconoce 
s11 libertad como elevación por encima de toda la confusión y el 
carácter contingente del ser alli y, de otra parte, confiesa ser, a su vez, 
un retomo a lo no esencitd y a un dar vueltas en tomo a ello. Hace 
desaparecer en su pensamiento el contenido no esencial, pero es por 
ello mismo la conciencia de algo inesencial; proclama la desa(Jdri
ci6n absoluta, pero esta proclctmaci6n es, y esta conciencia es la des
aparición proclamada; proclama la nulidad del ver, el oír, etc. y elltt 
mismct ve, oye, etc.; proclama la nulidad de las esencialidades éticas 
y ella misma las· erige en potencias de su conducta. Su acción y sus 
palabras se contradicen siempre y, de este modo, ella misma e11trafia. 
la conciencia doble y contradictoria de lo inmutable y lo igual.y 
de lo totalmente contingente y desigual consigo mjsma. Pero mantie:
ne disociada esta contradicción de si misma y se comporta hacia ella 
como en- su movimiento puramente negativo en gederal. Si se le 
indica la igzuzldad, ella indica la desigualdad; y cuando se le pone 
delante esta deBigual.dttd, que acaba de proclamarse, ella pasa a la 
indicación de la igualdad; su charla es, en realidad, umi disputa entre 
muchachos testarudos, uno de los cuales dice A cuando el otro dice 
B y B si aquél dice A y que, contradiciéndose cada uno de ellos 
consigo mismo, se dan la satisfacción de permanecer en contradic
ción el uno con el otro. 

En el escepticismo, la conciencia se experimenta en verdad como 
una conciencia contradictoria en sf misma; y de esta experiencia 
brota una nueva figura, que aglutina los dos pensamientos mante
nidos separados po- el escepticismo. La carencia de pensamiento del 
escepticismo acerca de sí mismo tiene necesariamente que desapa
recer, ya que es en rec.lidad una solct conciencia que lleva en si estos 
dos modos. Esta nueva figura es, de este modo, una figura tal, que 
es para sí la conciencia duplicada de si como conciencia que, de 
una parte, se libera y es inmutable e idéntica a si misma y qus;, 
<le otra parte, es la conciencia de una confusión y una inversión 
absolutas -y que es así la conciencia de su propia contradicción. 
En el estoicismo, la autoconciencia es la simple libertad de sf mis- · 
ma; en el escepticismo, esta libertad se realiza, destruye el otro lado 
del determinado ser allf, pero más bien se duplica y es ahora algo 
doble. De este modo, la duplicación que antes aparecfa repartida 
-entre dos singulares, el sefior y el siervo, se resume ahora en uno 
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solo; se hace de este modo presente la duplicación, de la autocon
ciencia en si misma, que es esencial en el concepto del espiritu, 
pero aún no su unidad, y la conciencia desventurada es la conciencia 
de sí como de la esencia duplicada y solamente contradictoria. 

[3. La conciencia desventurada. Subjetivismo piadoso] 

Esta conciencia desventurada, desdoblada en sí misma; debe ser, por 
tanto, necesariamente, pt1esto que esta contradicción de su esencia 
es para si una sola conciencia, tener siempre en una conciencia tam
bién la otra, por donde se ve' expulsada de un modo inmediato de 
cada: ·una, cuando cree haber llegado al triunfo y a la quietud de la 
unidad. Pero su verdadero retomo a si misma o su reconciliación 
consigo misma se presentará como el concepto del espíritu hecho 
vivo y entrado en la existencia, porque ya en ella es, como una con
ciencia indivisa, una conciencia doble; ella misma es la contempla
ción de una autocónciencia en otra, y ella misma es ambas, y la 
unidad 'de ambas es también para ella' la esencia; pero, para si no es 
todavia esta esencia misma, no es todavía la unidad de ambas. 

[a) La conciencia mudable] 

Por cuanto que primeramente esa conciencia no· es sino la unidad 
inmeclictta de ambas, pero de tal modo que no son para ella lo mis
mo; sino que son contrapuestas, tenemos que la una, la conciencia 
simple e inmutable, es para ella como la esencia, mientras que la 
otra, la que cambia de un modo múltiple, es como lo no esencial. 
Ambas son para ella esencias ajenas la una a ·la otra; y ella misma, 
por cuanto que es la conciencia de esta contradicción, se pone del 
lado de la conciencia cambiante y es para sí lo no esencial; pero, 
como conciencia de la inmutabilidad o de la esencia simple, tiene 
necesariamente que proceder, al mismo tiempo, a liberarse de lo 
inesencial, es decir, a liberarse de si misma. En efecto, si bien para 
sí es solamente lo cambiante y lo inmutable es para ella algo ajeno, 
es ella misma simple y, por tanto, conciencia inmutable, consciente 
por tanto de ello como de su esencia, pero de tal modo que ella 
misma no es para sf, a su ve1., la esencia. Por consiguiente, la posi· 
ción que atribuye a las dos no puede ser la de una indiferencia 
mutua, es decir, la de la indiferencia de ella misma hacia lo inmu
table, sino que es de un modo inmediato y ella misma ambas, y 
para· ella ltt relación entre ambas es como una relación entre la esen
cia y la no-esencia, de tal modo que esta última es superada; pero, 
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por cuanto que ambas· son para ella igualmente esenciales. y; .contra
dictorias, tenemos que la autoconciencia no es sino el ·mo'Vimien10 
contradictorio en el que el contrario no llega a la quietud en su con.: 
trario, sino que simplemente se engendra de nuevo en él como 
contrario. · 

Estamos, por tanto, ante una lucha contrc1. un enemigo frente al 
cual el triunfar es más bien sucumbir y el alcanzar lo uno es más 
bien perderlo en su contrario. La conciencia de la vida, de;·su ser 
allí y de su acción es solamente el dolor en relación con este ser allf 
y eSta ~cción, ya que sólo encuentra aquí la conciencia de su con• . 
ttario oomo la conciencia de~~ esencia ·y de la propia nulidad. Re. 
montánd~ sobre esto, paSa a: lo inmutable. Pero esta elevaCión 
es ella mis~a esta co~ciencia; es, por tan~o, de m~ó illmedia~~)~ 
conciencia de Jo c~ti~~o, a saber, la concienCia de sí nilsni.~. '~.9 
de lo singular;_ Y, cabalmente con e~lo~ lo inmutable· que. e~~·~~ 
la conciencia es tocado al mismo tiemp9 por 'o singu~ar y s~l*m~fé 
s.e presenta con esto; en vez de ha~Io ~tiriguido en la col'ídeneia 
de lo inmutable, se limita a aparecer constantemCIJte de nuevo 
en .ella. · · · · · 

[~) La figura de lo inmutable] · .. 
Pero, en este .movimiento, experimenta precisamente este BU.rgir de 
lo singular en lo inmutable. y de lo inmutt{ble en lo singtiltlr. Par.~ 
elltt, lo singular en general aparece, en la esencia inmutable y, a) 
.mismo tiempo, lo singular suyo aparece en aquél. En efecto, la ver
dad de este D'lOvimien.to es precisamente el ser uno de esta conciencia 
dupli(!llda: P;ero esta unidad ~eviene para ella misnut · primeranumte 
una unidad en la que la diversiddd de ambos es todavía lo dominante. 
De este modo, tenemos que lo singular se. presenta para e11~ vincu
lado a lo inntutable de tres modos. En primer lugar, el~a misma 
resurge de nuevo como lo opu~to a la esencia inmutable; y se ve 
retrotraída hasta el comienzo de la lucha, que permanece como c~l 
e1emento de toda la relación. En segundo lugar, lo inmutable mismo 
en ella tiene para ella lo singular, de tal modo que es la figura de 
lo inmutable, a la que se transfiere; así, todo el modo de la exis
tencia·. Y, en tercer lugar, ella misma se encuentra como este sin
gular en lo inmutable. El primer inmutable es para eUa solamente 
]a esencia· ajena que condena ·lo singular; en cuanto al segundo es 
una figura de lo singular como ella misína -deviene entonces en ter
cer lugar hacia el espíritu, tiene la alegría de encont!llrse a sí misma 
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en él y adquiere la conciencia de ·haber reconciliado su singularidad 
con lo universal. 

Lo que aquí se presenta como. modo y comportamiento de lo 
inmlttable se ha dado como la_ experiencia que la autoconciencia des. 
doblada se forma en su desventura. Esta experiencia no es, cierta
mente, tm movimiento unilateral, p·ues es c11a misma conciencia in
mutable y ésta, con ello y al mismo tiempo, también conciencia 
singular, y el movimiento, asimismo, movimiento de la conciencia in· 
mutable, que en él se manifiesta lo mismo que el otro, pues este 
movimiento. recorre los siguientes momentos: un primer m~mento, 
en el que lo inmutable es lo opuesto a lo singular en general, un 
~undo momento, en el que lo itmuJtable, al convertirse por sí mis~ 
mo en· Jo singular, _se opone al resto de lo singular, y po_r {t1finío uil 
tercer momento, en el que lo inmuta~lc forma una unidad ron lo 
singular. Pero esta consideración, en cuanto nos pertenece a nos
()tros,. es_aquf extemporánea, pues hast¡¡ ahora sólo hemos visto sur
gir la inmutabilidad como· inmutabilidad de la conciencia, que, por 
consiguiente, no es· la iilmutabili4ad verdadera, sino la inmutabilidad 
que lleva todavfa en sf una conttadieci6n, no lo inmutable en y para 
sl mismo; no sabemos, por tanto, cómo esto se comportará. El único 
resultado a que hemos llegado es que pura la conciencia, que es aquí 
nuestro objeto, estas determinaciones indicadas se manifiestan en lo 
inmutable. 
·. Esta: es la razón de que la conciencia inmutable mantenga tam
bién en su configuración misma el carácter y el fundamento del ser 
desdoblado y del ser para si con respecto a la concienda singular. 
~a~ ésta es, por tanto, en general, ltn acaecer el que lo inmutable 
:adquiera la figura de lo singular; del mismo modo que sólo se en
cuentra contrapuesta a ella, y, por tanto, es por medio de la natu
r~ como adquiere esta relación; finalmente, el que se encuentre 

. en él se le íevela, en parte, ciertamente, como algo producido por 
ella misma o por el hecho de ser ella n1isma singular; pero una parte 
de esta unidad se le revela como perteneciente a lo inmUtable, tanto 
en cuanto a su origen como en cuanto que elJa ·es; y la contraposi
ción permanece en esta unidad misma. De hecho, mediante la con
figur~i6n de lo inmutable el momento del más allá no sólo perma
nece, sino que además se afianza, pues si, por la figura de la realidad 
singular parece, de una parte, acercarse más a lo inmutable, de otra 
parte tenemos que lo inmutable es ahora para ella y &ente a ella 
como un uno sensible .e impenetrable, con toda la rigidez de algo 
real; la esperanza de· devenir uno con él tiene necesariamente que 
seguir siendo esperanza, es decir, quedar sin realizarse· y sin conver-
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tirse en algo presente, pues entre ella y la realización se interpone 
precisamente la contingencia absoluta o la incliferenc.ia inmóvil ,q~e 
se halla en la configuración mism~, en lo que fundamenta a la es¡)e
~~n~, Por la natura1Cz.a de lo uno ·que es, por la realidad que ha 
revesti~o acaece necesariamente c¡ue haya desaparecido en el tiempo 
y qu~ en el espacio se halle lejos y pf?rmanezca sencillamente lejos. 

[y) La aglutinaci6n de lo real y la autoconciencia] 

Si primeramente el mero concepto de la co~cienda desdoblada se 
determinaba de modo que tendía a la superación de esta conciencia 
com'? singular y a su devenir conciencia inmutable, SQ .ten4encia 
Sy det~rmina ahora en el sentido de superar más bien su relación c;:ot) 
él p.u.io inmutable n.o configurado para relacionarse solamente. con ló 
:iermttable configúrado. En efecto, el ser_ u1Ío ele lo singular con lo i((
mutablc es para él, en adelante, esencia y obieto, mientras qué en el 
concepto su objeto esencial cm sola1j)~tc Jo inmutable abstracto 
y no configurado; y aquéllo .de que ahora tiene que apartarse es la 
,a~~_itud de est~ desdo.blamiento absoluto del concepto. Y debe ele
VIlf¡ ~~ ~evenir un~ absoluto su relación .Prime~mente externa con 
.\9 mn:uitable conf1gurado como una reahdad a¡ena. . 
1 , El movimiento mediante el cual la conciencia no esencial tiende 
o alcanzar est9 ser uno es él mismo un movimiento triple, á tono con 
lq: triple actitud que habrá de adoptar ante su más allá configur-ado: 
.4e una parte, como conciencia pura; ele otra parte, como esencir1 sin-

, ¡ular. que se comporta hacia la realidad como apetencia y como tra
bajo y, f-'11 tercer lugar, como conciencia de su ser para st. Cómo 
estos tres modos de su ser se ha1lan presentes y se detenninan en 
a<¡uella relación general es lo que ahora hay que ver. 

,[~. J .. a conciencia pura, el án'imo, el feJ'llor]. S~, por tanto se colí
,41~l~a primeramente esta ~nciencia como conciencia {Jura parece 
:9P)t\o si Jo inmutable configurado en tanto que es para la conciencia 
plJ.ra se pusi~ra como, es. en sí y para sí mismo. Sin embargo, el 
c.~mo es en s1 y para s1 m1smo es, como ya hemos señalado, algo que 
.\1.~11 no ha nacido. Para que fuese en la conciencia tal y como es en 
r~;p¡¡ra sí mist110 tcndda, evidentemente, que partir más bien de él 
.'if~·~.:dc la conci~ncia; pero est~ su presenci;a a~uí sóJ? se da toqavi? 
~le. l'n modo umlateral ~ traves de la. conc1encm, lo que hace ptecl
·f~fo.ente que no exista. d~ ·un mo~o pe~fecto y verdadero,, s!no que 
.¡wrmane-zca afectado de 1mperfecct6n o ele una contraposiCIÓn . 

.. Por tanto, aunque. ]a conciencia desventurada no posca esta pre-
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sencia se halla ya, al mismo tiempo, sobre el pensamiehtÓ puro (y 
riiás allá de él), en cuanto éste es el pensamiento abstracto del estoi
cismo, que prescinde de la singularidad en general y el pen~amiento 
·deJ escepticismo que es solam~nte inquietud· -en realidad, sol~mcn· 
te la singularidad como la contradieción no consciente y su incesante 
movimiento-; dicha conciencia se remonta sobre ambos, aglutina 
y cohesiona el pensamiento puro y la singularidad, pero no se eleva 
aún hasta aquel pensamiento para el cual la singularidad de la con
ciencia .se reconcilia con el pensamiento puro mismo. Se halla más 
bien en ese término medio en que el pensamiento abstracto entra 
en contacto con la singularidad de ]a conciencia como singularidad. 
EIJá·mismá es este contacto; es la unidad del pensamiento puro y ele 
la singularid~td; y es tal'n~ién para el~a esta singularidad pensante o el 
pensamiento puro y lo inmutable mismo esencialmente eom.o singu· 
laridad. Pero no es para ella el que este stt objeto, 'lo inmutable, que 
tiene esencialmente para· e11li la figura 'de la singularidad, sea ella 
misma y ella misma la singularidad de la condcncia. 
. En este primer modo, en que la consideramos . como conciencia 

pura, no se comporta, p.or tanto, hacia su objeto· como Pensante, sino 
que, al ser ella misma, ciertamente, en sí, pura singtilaridád peilsarite 
y su objeto cabalmente esto, pero no siendo f1en$ttmiento fiuro la 
relaci6n. misma entre ellos, se limita, por a:sf decidó, a tender hacia 
el pensa~iento y es recogimiento devoto. Su pensamiento como tal 
sigue siendo el informe resonar de las campanas o un cálido vapor 
ilebulriso, un pensamiento musical, que no llega a concepto, el cual 
seda el único modo objetivo inmanente. No cabe duda de que este 
puro sentir interior infinito encontrará· su objeto, pero éste no se 
pre8e1'itará como un objeto conceptual y aparecerá, por tanto, como 
algo ajeno. Es así como se da el movimiento interior del ánimo puro, 
que se siente a sí mismo, pc1·o se siente dolorosamente como desdo
blamiento; es el movimiento de una infinita nostalgia, que tiene la 
certeza de que su esencia es aquel ánimo puro, un penSamiento puro 
que se piensa como singultrridad; de que es conocida y reconocida 
por este objeto, precisamente porque se piensa como' singularidad . 
. Pero, al mismo tiempo, esta esencia es el má.~ alltf inasequible, que 
huye cuando se le quiere captar o que, por mejor decir, ha huido ya. 
Ha huido ya, pues es, de una parte, lo inmutable que se piensa como 
singularidad, por doride la con~iencia se alCanza a sí misma inmedia~ 
tamente en él, se alCanza a sí misma, pero como lo contrapuesto a lo 
inmutable; en vez de captar la esenciia, no hace más que sentirla y 
recae en s{ misma; por tanto, como en este alcanzar no puede e~imi
narse a sí misma como este algo contrapuesto, en vez ele haber cap· 
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tado la esencia sólo ha captado lo inesencial. Y asi como, de una 
part~, al tratar de· captaiSe a sí en la esencia, sólo capta la propia· 
realidad desdoblada, no puede tampoco,· de otra parte, captar lo otro 
como singular o como real. No se lo encontrará dondequiera que 
se le busque, precisa~ente pm;que tiene que ser un más allá, un ser 
tal que no pued~ ser encontrado .. Buscado como singular, no es una 
singularidad universal pensada, no es concepto, sino un singular como 
objeto o algo reql; ol>jeto de la certeza sensible inmediata y, preci
samente por ello, solamente un objeto que ya ha desaparecido. Ante 
la conciencia s6lo se hace presente, por tanto, el sepulcro de su vida. 
Pero, como este mismo es una realidad y va contra la naturale~. de 
]a realidad el garantizar una posesión permanente, tampoco la pre
sencia del sepulcro es otra cosa que la lucha de un esfrieJ:zo conpQ; 
nado necesariamente a frustrarse. Sin embargo, al pasar ppr; la,,:~·· 
periencia de que él sepulcrO, de su esenCia teal e inmüt¡abl~ ~?f.~~~; 
de, reali,dad, de que la singularidad desaparecicl.a,, como desapár~i~~,' 
no es ~a· verdadera, singnlaridád, renunciará a indagar la. singul¡~.nc}~d 
ipiJ,lutable como reaz- o. a retenerla como desaparecida, y solamente 
~~-f 'será capaz de encontrar ·la singularidad como verdadera o como 
universal. · 

[2 .. La esencia singular. y la realidqd. El obrar de la conciencia pia
él~sa] Pero, ante todo, debernos tomar el retomo del ánimo a sí rnis
JffR .de tal modo. que es como un singular que tien~ realidftd. Es el . 
.P~~:ro ánimo el que se ha encontrado para nosotros o en sí y se h~ 
s.atisfecho én si mismo, pues aunque para él, en su sentimiento, la 
es~ncia se separe de él, en sí este sentimiento es sentimiento de sí 
mismo, ha sentido el objeto de su puro sentir y él mismo es est~ 
objeto; surge, pues, de esto como sentimiento de sí mismo o como 
algo real que es para si. En es~e retomo a sí mismo deviene para 
;llOSQtros su segunda Crctitud, .la actitud d.e la apetencia y el trabajo, 
;q.~~. confiere a la conciencia la certeza interior de sí misma, certe
}t~.que ha adquirido para nosotros, y se la confiere mediante la supe
ra~fón y el goce de la esencia ajena, o sea de la ~encía bajo la forma 
4.f:. las cosas independientes. Pero la conciencia desventurada sólo se 
~ricuentra como conciencia apetente y laboriosa; no advierte que 
,p~~n encontrarse así tiene que basarse en la certeza interior de sí 11 ma y que su sentimiento de la esencia es este sentimiento de 

~sma. Y, en cuanto no tiene para sí misma esta certeza, su inte
sigue siendo más bien la certeza rota de sí. misma; por tanto,. la 

'MI\ rid¡¡d qúe adquiriría mediante el trabajo y el goce es también 
w seguridad rota; o más bien diríamos que ellá misma destruiría 
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esta seguridad, de tal modo que, aun encontral'ido en e11a dicha se
guridad, sólo será la seguridad de lo que ella es para. si, es decir, de 
su desdoblamiento. 

La realidad contra la que se vuelven la apetencia y el trabajo no 
es ya, para esta concien.cia, algo nulo en sí, algo que ella haya simple
mente de superar y devorar, sino algo como ella misma es: una reali
dad rota en dos, que solamente de una parte es ntila ·en si, mientras 
que de otra parte es un mundo sagrado; es la figura de lo inmutable, 
pues esto ha conservado en si la singularidad y, por ser universal en 
cuanto inmutable, su singularidad tiene en general la significación 
de toda la reaJidad. 

Si la conciencia fuese conciencia para sí independiente y la rea
·Iidad; para ella,. algo nulo en y para· si, llegaría en el trabajo y en el 
goce al sentimiento de su indepenclenci~, por cuanto que seda ella 
misma la que superaría la realidad .. Si_ri embargo, siendd ésta para 
ellaiil figura de lo inmutable, no puede superarlo ,por sí sola, sino 
que; cuando en verdad llega a la anulación de lá realidad y al goce, 
esto sólo sucede para ella, esencialmente, porque lo inmutable mismo 
ábandona su figura y se la cede para que la goce. A su vez, la ron
ciencia surge aqui, asimismo, como 1·eal, pero como algo también 
interiormente roto, y este desdoblamiento se presenta en su trabajo 
y en su goce~ en desdoblarse en una· actitud ante la recdidtul o el ser 
para sí y en un ser en sí. Aquella actitud ante la realidad es el alterar 
o el actuar, el ser para sí, que corresponde a la conciencia singular 
como tal. Pero en ello es 'tarnbién en sí: este lado pertenece al más 
allá inmutable; está formado por las capacidades y las fuerzas, un 
don ajeno que lo inmutable cede también a la concienciá para 
usarlo. 

Por tanto, en su actuación, la conciencia es, por el momento, la 
relación entre dos extremos; se mantiene,. de una parte, como el más 
acá activo y frente a eUa aparece la realidad pasiva, ambas en rela· 
ción la una con )a otra, pero ambas también retrotraidas a· lo inmu
table y aferradas a si. De ambos lados se desprende, por consiguien
te, tan sólo algo superficial que se enfrenta al otro en el juego del 
movimiento. El extremo de la realidad es superado por el extremo 
activo; pero ella, por su parte, sólo puede ser superada porque su 
esencia inmutable la supera e11a misma, se repele de sí y abandona 
lo repelido a la actividad. La fuerza activa se manifiesta como la po
tencia en que se disuelve la realidad; pero, por ello, para esta con
ciencia, para la que el en sí. o la esencia es un otro, esta potencia 
como la cual aparece en la actividad es el más allá de sí misma. Por 
tanto, en vez de retomar a sí desde su acción y de haberse probado 
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a si por sí misma, lo que hace es reflejar este movimiento de la acción 
en el otro extremo, que se presenta de este modo como puro uni
versal, como la potencia ábsoluta de que arranca el movimiento hacia 
todos los lados y que es tanto la esencia de los extremos que se de. 
integran, en su manera primitiva de presentarse, como la esencia 
del cambio mismo. 

Cuando la conciencia inmutable renuncia a su figura y la aban
dona y, frente a ello, la conciencia individuál da gracias, es decir, se 
niega la satisfacción de la conciencia de su independ~ncia y trans
fiere de sí al más allá la esencia de la: acción, cuando se dan· estos 
dos momento de la entrega mutua de ambas partes, con e11o nace, 
ciertamente, para la conciencia su unidad con lo inmutable. Pero,. al 
mismo tiempo, esta unidad es afectada por la separación, de nuevo 
rota en sf y surge nuevamente de ella la oposición de lo universal· 
y lo singular. La conciencia, aunque renuncie a la apariencia de ]i'J 
satisfacción de su sentimiento de si misma, adquiere, sin embargo;· 
la real satisfacción de este sentimiento, ya que ella h'ct sido apeteh'cia, 
trabajo y goce: como. conciencia, ha. querido, ha hecho y:ha go%ado. 
Y su gratitud, con la que reconoce· al otro extremo como.la esencia y 
se supera, es también su propia acción, que contrarresta la del otro 
extremo y opone al benefiéió· que se abandona una acción igual; si 
aquel extremo le cede algo superficidl de si mismo, la conciencia da 
gracias también y, con ello, al renunciar, a su propia acción, es de
cir, a su esencia misma, hace propiamente más que el otro, que se 
limita a cede.r de si ~ugo superficial. Por tanto, no solamente .en la 
apetencia, el trabajo y el goce reales, sino también incluso en la mis
ma gratitud, en la que parece suceder lo contrario, y el movimiento 
en su totalidad se refleja en el extremo de l'ct singularidad. La con
ciencia se siente aquí como este singular y no se deja engafiar por 
la apariencia de su renuncia, pues la verdad de ella reside en no 
haberse entregado; lo que se lla producido es solamente 1a doble 
reflexión en los dos extremos,· y el resultado es la escisión repetida 
en la conciencia contrapuesta de lo inmutable y en la conciencia del 
querer, el realizar y el gozar contrapuestos y de la renuncia a sí mis
ma c.. de la singularidad que es para sí, en general. 

[3. La autoconciencia que arriba a la raz6n. (La mortifícaci6n de sí 
mismo)) Se produce así la tercera actitud del movimiento de esta 
conciencia, que surge de la segunda, en la que la conciencia se ha 
probado en verdad como independiente por medio ele su querer y 
su realizar. En la primera actitud era solamente el concepto de ]a 
conciencia real o el ánimo ·interior, todavía no real en la acción y 
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el goce; la segunda es esta realización, como acción y. goce externos; 
pero, al retomar de ella, la conciencia se ha experime~tado como una 
conciencia· real y actuante o conto conciencia cuya verdad es ser en y 
para si. Pero, aquí se descubr~ ahora al enemigo bajo su figura más 
peculiar. En la lucha del ánimo la conciencia singular ~ solamente 
como momento musical, abstracto; en el trabajo y el goce, como la 
realización [Realisierung] .de. este ser car.ente de esencia, puede ol
vidarse de un modo inmediato y la peculiaridad consciente que reside 
en .esta realidad es echada a: tierra· por el reconocimiento agradecí~. 
do. Pero este echar por tierra es, en verdad, un retorno de la con
ciencia a si misma y, concretamente, a sí misma como a la verda-
dera r~lidad. . . 

·.Esta terce(a actitud, en la que esta verdadera re:didad es uno de 
los .extr.einos, es la relación de esa :realidad con la esencia .universal 
Cómo la nada;. y el movim(ento de esta .relación es el que vamos ahora 
$ considerar, 

' ·:RorJQ que se. refiere, en primer lugar, a la relación contrapuesta 
de la·concieacia, en. la que su·realidad es pam ella inmediatamente lo 
nulo,· vemos que su. acción real .deviene, por tanto, ·una. acción de 
nada y .su: goce deviene el sentimiento de su· desv.entura. De. este 
modo, la acción y el goce pierden todo cont~nido y. toda $i,gnifícaci6n 
universales, ya que de otro modo tenddan un ser·en·;y 'para-si, y am
bos. se retrotraen a la singularidad, hacia la que tiende la conciencia, 
para superarla. En las funciones animales la conciencia es consciente 
de sí como de este singular real. Estas funciones, en vez de cum
plirse espontáneamente, como ·algo nulo en y para si y que no puede 
alcanzar .importancia ni esencialidad alguna para el espirito, como 
son funciones en las que el enemigo se manifiesta 'bajo su figura 
peculiar, constituyen más bien objeto de serio esfuerzo y se convier
ten precisamente en lo más importante. Pero, como este enemigo 
se produce en su derrota, la conciencia, al fijarlo, en vez de ser 
liberada de él, permanece siempre en relación con él y se siente 
siempre maculada, y, al mismo tiempo, este contenido de sus aspira· 
clones, en vez de ser algo .. esencial, es lo más vil y, en vez de ser algo 
universal, es lo más singular, y asf, vemos nosotros ·solamente a una 
personalidad limitada a sf misma y a su pequefia acción y entregada 
a ella, .una personalidad tan desventurada como pobre. · 

Pero, en ambos casos, al sentimiento dé su desventura y a la po
breza de su acción va unida también la conciencia de su unidad con 
lo inmutable. Pues el intento de la anulación inmediata de su. ser 
real se lleva a cabo por medüzci6n del pensamiento de lo inmutable 
y acaece. en esta. relaci6n. La relación mediata constituye la esencia 
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<lel movimiento negativo en el cual la conciencia tiende en contra de 
su singularidad, la que, sin embargo, como relación es en si positiva 
y producirá para ella misma su unidad. · 

Esta relación mediata és, por t~nto, un silogismo en el que la 
singularidad, que empieza fijándose como opuesta al en sí. sólo se 
halla en conexión con este otro extremo por medio de un tercer 
término. A través de este término medio, es para la conciencia 
inesencial el extremo de la conciencia inmutable, y esta conciencia in
esencial, a su vez, sólo puede ser para la conciencia inmutable a 
través de este término medio;, por donde ~ste es, asf, un t~rminO: 
medio que representa a ambos extremos, el uno frente ~1 otro, y .el 
mutuo servidor de cada uno de ellos .cerca del otro. Este término 
medio es él mismo una esencia conscien~e, ya que es una .acción q{le 
sirve de mediadora a la conciencia como. tal; el cont~nido de .. es9l, 
acción es la cancelación que la conciencia lleva a cabo de su si,..gu-; 
laridad. . . . ,, , . : 

En él, .la conciencia se libera, por .tanto, .de la .acción y el gqce. 
como deJo suyo: repudia de si misma como extremo que es para,sí 
l.t esencia de su voluntad y arroja sobre el término medio o el servi
dor la peculiaridad y la libertad de la decisión y, con .ello, la culpa 4e 
lo . que hace. Este mediador, que se halla eQ relación .in~ediata 
con .la esencia inmutable, sirve como consejero acerca de lo. que e$ 
jlJ5tO. La acción, en cuanto acatamiento de una decisiqn ajena, deja 
de ser una acción propiá, en lo tocante al lado de la acción o de la 
voluntad. Pero para la conciencia in~sencial permanece aún su .lado 
objetivo, a saber, ,el fruto de su trabajo y el disfrute. También esto 
es repudiado de sí tnisma por ella y, del. mismo modo que renuncia 
a su voluntad, renuncia también a s~t realidad lograda ~n el trabajo v 
en el disfrute; renuncia a ella, en parte como a la verdad alcanzada 
de su independencia autoconsciente -en cuanto se mueve como algo 
totalmente ajen(),. que le sugiere la representación y le habla en el 
legguaje de lo que ca~ece de sentid(}- y, en parte, .como .propiedad 
externa, al ceder algo de la posesión adquirida por medio del trabajo 
y en parte, finalmente, renuncia al goce ya logrado, al prohibirselo 
totalmente de nuevo la abstinencia y la mortificac~ón. 

A través de estos momentos, primero el de la renuncia a su pro~ 
pía· decisión, luego de la renuncia a la propiedad y al goce y, por 
último, el momento positivo de la realización de algo que no com
prende, se priva en verdad y plenamente de la conciencia de la li· 
bertad interior y exterior, de la realidad como su ser para sí; tiene la 
certeza de haberse enajenado en verdad de su yo, y de haber con
vertido su autoconciencia inmediata en una cosa, en un ser objetivo. 
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Solamente por medio de este sacrificio real puede la autoconciencia 
probar su renuncia a sí misma, pües solamente así desaparecerá el 
fraude que reside en el reconocimieni.o y la gratitud interiores por 
medio del corazón, las intenciones o los labios~ reconocimiento que, 
aun(jtte clesplu.a de sí toda la potencia del ser para sí, para atribuirla 
a un don de .lo alto, cons~a él mismo en este desplazamiento la 
peculiaridad externa en la posesión, que no abandona, y la particu
latidad interna en la conciencia de la decisión que ella misma· asume 
y en ]a conciencia del contenido de esta decisión determinado por 
élla; contenido que no ha trocado por un contenido para ella ajeno 
y carente plenamente de sentido. 

Pero, en el sacrificio realmente consumado la conciencia, lo mi.~ 
mo que supera la acción como lo sttyo7 se desprende también en sí 
de su aes.veritura como proveniente de dicha acción. Sin em,bargo, 
el c¡ttc este' desprendimiento ocurra en si es la acció'n del otro ex
tremo del silogismo, que es la esencia que es en sí. Pero, al mismo 
tie1npo~ aquel sacrificio del extremo no esencial no era una acción 
unilateral. sino· que contenía en si la acción del otro. Pues la re
nuncia a la propia voluntad sólo es negativa de una parte, de acuerdo 
con t.1l' concepto o en sí, pero es al rnisn~o tiempo p~sitiva; á saber; 
la pO.~iición ~le la ,,oluntacl como un otro' y, ·de ·m~ modo' determi-
nado, Ia·¡)osíCión de la voluntad, no corno algo singular; sino univer
sal. Para c.~ta conciencia, este significado positivo de lá voluntad 
singular negativamente puesta es la voluntad del otro extremo, que, 
precisamente por ser ella un otro, no deviene para ella por medio 
ele sí, sino por medio ·del tercero; del mediador, en forma de consejo. 
Para ella, su voluntad deviene, evidentemente, voluntad universal y 
q~e es en sí, pero ella misma no es ante si este en sí; la renuncia a su 
voluntad como singular no es· para elJa, de acuerdo con el concep
to, · lo positivo de la voluntad universal. Y, del mismo modo, su 
renunCia a la posesión y al goce sólo tiene esta misma significación 
negativa, ·y lo universal que asf deviene para ella no es su fwopút ao. 
ci6n. ;Esta unidad de lo objetivo y del ser para Sí que es en el con
cepto de hi acción y <1ne; de este modo, deviene para la conciencia 
como la esencia y objeto, al no ser para ella el concepto de su acción, 
no deviene tampoco objeto para ella de un ·modo inmediato y por 
medio de ella misma, sino que hace <fue el servidor que sirve de me
cliador exprese e.'ita certeza ella misma todavia· rota de que solamente 
en si es su desventura lo inverso, a saber, la acción que se satisface a 
sí misma en su hacer o el goce bienaventurado, por donde su misera 
acción es asimismo en sí lo inverso, o sea la acción absoluta; con arre
glo al concepto, la acción sólu como acción de lo singular es acción 
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en general. Pero, para ella misma permanece la acción y su acción 
real úna acción mísera, su goce el dolor y la superación de este do
lor, en su significación positiva, un más allá. Pero, en este objeto, en 
el que su acción y su ser, como ser y acción de esta conciencia singu
lar son para ella ser, y acción en sí, deviene para ella la representación 
de la raz6n, de la certeza de la conciencia de ser, en su singularidad, 
absoluta en sí o toda realidad. 





[C.] [AA.] RAZóN 





V. CERTEZA Y VERDAD DE LA RAZóN 

EN Et· pensamiento captado por ella de que la conciencia sin&ular es 
en sí e.<tencia absoluta. la conciencia retorna a· sí miSma. Para la con
ciencia desventurada, el ser en sí es el más allá de sí misma. Pero 
su movimiento la ha llevado al siguictite resultado: Ja singularidad, 
en stt desarrouo· total, o lá siugularidad que es conciencia real, ha 
sido ptiest_a· cmi1o lo negatil'o de sí misma, es decir, como el extremo 
ob¡etiYo o ha desgajado de sí si.t ser piaa sí, convirtiéndolo e~1 el ser; 
de este mo~o, ha cl~.ol"enido también para la conciencia su unidad·_~ó~ 
este universal que, p¡ua nosotros, nocae ya fuera dcf_ella, puesto CJ;':l.~ 
lo singular superado es lo universal; y, como la concie~cia s~. m~pt'i_é
ne a sí misma en esta su negatividad, su esencia es en e11a como tal. 
Su verdad es aquello que en· el silogismo, en el· que los extremos 
.aparecían absolutamente disociados, se manifestaba ·como e1 término 
medio que anuncia a la conciencia imnutable que lo singular ha re
nunciado a sí y a Jo singular que lo inmutable no· es ya nn extremo 
para él, sino que se ha t·econcilindO'.con éJ. Este término medio es 
la unidad ·qU.e encierra un saber im~1edi'ato de ambos y los r~1aciona 
~ntre si y la conciencia ,de su unidrtd que anuncia a la conciencia, y 
con eilo se anuncia a s1 misrila la cer~eza ele 'ser toda. verdad. · . 

. . 
Por Cllanto que 1a autoconciencia es razón, su actitud hasta ahor.1 
negativa ante el ser otro se trueca en una actitud positiva. Hasta 
ahora, . sólo le preocupaban su in~lependencia y su libertad, para 
salvarse y mantenerse para sí misma a costa del mundo o de su pr<;>· 
pia realidad, ya que a~bos se le manifestába~t como lo negativo de su 
esencia .. Pero, como razón, seguro ya ele sí misma, se pone en puz 
con el mundo. y con su propia realidad y puede soportarlos, pues 
ahora tiene la certeza de sí misma corno ele )a realidad o la certeza 
de que toda realidad 110 es otra cosa que eHa; su pensamiento mismo 
es, de un modo inmediato, la realidad; se comporta, pues, hacia ella 
como idealismo. Par.t elJa, · al captarse así, es como si el mundo 
deviniese por vez primera; antes, no lo cornprendia; lo apetecía y lo 
elaboraba, se replegaba de él sobre sí misma, lo cancela_ba para si. y 
se cancelaba a sí misma coíno conciencia; como conciencia del1,11U:n· 
do en tanto que conciencia de la esencia, lo mismo que como con
cien~ia de stt nulidad. SOlamente ahora, después de haber perdido 
el sepulcro de su verdad, i'espués de baber cancelado la cancelación 
misma de su realidad y cuando y.t la singularidad de la conciencia 

14J 



lH RAZóN 

es para ella en sí la esencia absoluta, descubre la conciencia el mun
do como su nuevo mundo real, que ahora le interesa en stt pennanen
cia, como antes le interesaba solamente en su desaparición; pues su . 
subsistencia s~ _convierte p~ra ella en su propia verdad y en su propia 
presencia; la conciencia tiene ahora la certeza de experimentarse 
solamente en él. · - · 

La· razón es la certeza de la conciencia de ser tod~ realidad; de 
~te modo expresa el idealismo el concepto de la razón. Del mismo 
modQ que la conciencia que surge como· razón abrig~ de un modo 
inmediato en sí esta certeza, así también el idealismo la expresa de 
un, modo inmedillto: yo soy yo, en el sentido de que el yo que es mi 
objeto, es objeto coi1 la_ concien~ia del no ser ~e cualquier otro ob· 
j~~o, es objeto único, t;s to~a realidad ·y toda presencia, y no como 
en: la autoconciencia en general, ni tampoco como en la autocon
ci,encia libre,. ya que allí sól~ _es un o])jeto vacío en general y aquí 
s~lamente un objeto qu~ se repliega de los otros que siguen rigiendo 
;~nto a él. Pero la autoci:>nciertcia sólo es toda realidad no solamente 
.fxmt sí, sino también en st al devenir esta realidad o más bien al 
clen,wstrttrBe como tal. Y se demuestra _así en el camino por el que~ 
pri~ero en el movimiento dialéctico de Ja ~(los~pn, ~a pcrrcepción 
y él entendimiento, el ser otro d~apare~e .Como en. sf, y luego en el 
movimiento que ~a por.la indeJ?enden(;i3 .. de la 900~iencia en el s_e
fiorfo y la servidumbre, por el pensamiento de la libertad, la libera
ción escéptica y la lucha de la liberación absoluta de la conciencia 
4esdoblada dentro de sf, el ser otro en cuanto sólo ~ para eUa, des
aparece para .ella misma. Apai,'Ccerían sucesivamente d~s lados, uno 
~n que ~a· esencia o lo. verdadero [tenía] para la conciencia la· deter
minabilidad del ter, [y] otro [e•l que] su deterníinabilidad era el sér 
solameri_te para ella. Pero ai_nbos lados se reducían a una verdad, la 
de que lo que es o el en st sólo es en cuanto es para la conciencia y 
lo que es para ella es también en sí. La conciencia que es esta _verdad 
ha dejado atrás y olvidado este camino al smgit de un modo inme
~o como razón; dicho en otros ténninos, esta razón que surge de 
un modo inmediato surge solamente como la cért~ de aquella ver
dad. De este modo, sólo asevéra ser toda realidad, pero sin conce
birla ella misma, pues aquel camino olvidado es el concebir esta afir
mación expresada de un. modo inmediato. Y, asimismo, para quien 
no lo ha recorrido, resulta también inconcebible esta afirmación~ 
~uando la escucha bajo· esta forma pura, ya que, expresada bajo una 
figUra concreta él mismo llega muy bi_en a ella. ' 

El idealismo que, en vez de presentar dicho camino, comienza 
por esta afirmación, es también, por tanto, una pura aseveraci6n, 
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·que ni se concibe a sí misma ni puede hacerse concebible a otros. El 
idealismo expresa una certeza inmediata a la que se contraponen ·Otras 
certezas inmediatas; sólo que se han perdido por aquel camino. Asf, 
pues, ;unto a la aseveración de aquella certeza aparecen, con el mismo 
derecho, las aseveraciones de estas otras certe%as. La razón invoca la 
autoconciencia de cada conciencia: yo soy yo, mi objeto y esencia 
es yo, y ninguna de aquellas conciencias negará esta verdad ante aqué
lla. Pero; al fundamentarla sobre esta invocación, la razón sanciona 
la verdad de la otra. certeza, a saber, la de que hay otro para ni~ ·la 
de que un· otro .que )'(' es para mi objeto y esencia o de que en cuanto 
soy yo mi objeto y mi esencia sólo .J'o soy al replegarme de lo otro 
en general y ponerme junto a ello como una realidad. Sólo cuando 
la razón aparece como reflexión desde esta certeza cont~puesta .apa~ 
rece su afirmación de s~ no sólo como certeza y aseveración, sino 
como verdad, y no solamente ·funto a otras verdades, -sino· como la 
verdad única. La aparición inmediata es· la abstracción. 'de'··su · ur 
IJresente, cuya esencia y ser en sf. son el concepto absoluto, es décii',. 
el movimiento de su ser devenido. La concien<;ia determinará· de di
ferente modo su actitud ante el ser otro o ante su objeto ~ón el 
grado en que se halle del esphitu del mundo que va cobrando con
ciencia de sí. El modo como en cada caso encuentra y determina 
de un modo inmediato a si mismo y a su objeto o cómo sea para sí 
dependerá de lo que haya devenido o de lo que ya en si sea; 

La razón es la certeza de ser toda realidad. Pero este en s~.· o esta 
realidad es todavfa algo completamente universal, la pura abstracción 
de la realidad. Es la primera positividad que la autoconciencia es en 
sí misma, para sf. y yo,· por tanto, solamente la pura esencialiddd de 
lo que es o la categoría simple. La categorlti, que ten(a fuera de este 
caso la significación de ser la esencialidad de lo que es, la esencia
lidad indeterminada de lo que es en general o de lo que es frente a 
la conciencia, pasa a ser ahora esencialidad o unidad simple de lo 
que es solamente como realidad pensante; o bien significa que auto
conciencia y ser son la misma esencia; la misma, no en la compara
ción, sino en y para st Solamente el mal idealismo unilateral hace 
que esta unidad reaparezca como conciencia en uno de los lados y 
frente a ella un en Bf. Ahora bien, esta categoría o la unidad simple 
de la autoconciencia y el ser lleva en sí la diferencia, pues s.u esencia 
está precisamente en ser de un modo inmediato igual a sí misma 
en el ser otro o en la diferencia absoluta. La diferencia es, por tan-· 
to, pero de un modo totalmente transparente y como una diferencia 
que, al mismo tiempo, no lo es. Se manifiesta como una multiplici
dad de catcgorias. En cuanto el idealismo enuncia la unidad simple 
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de la autoconciencia como toda realidad y hace de ella de un modo 
inmediato la esencia, sin haberla concebido como esencia absoluta
mente negativa -solamente ésta lleva en sí misma la negación, la 
determinabilidad o la diferencia..:..., es todavfa más inconcebible que 
esto, el que haya en la categorfa diferencias o especies. Esta aseve
ración en general, asi como la aseveración de un número determi
nado de especies de la categoria es una nueva aseveració.n, pero que 
implica ea ella misma el que no deba aceptarse ya simplemente 
como tal. En efecto, en cuanto que la diferencia comienza en el yo 
puro, en el entendimiento puro mismo; ello lleva implfcito el que 
aquf se abandonan la inmedittte~,- el asegurar y el encontrar, y co
mienza el. concebir. Ahora bien, el tomar la multiplicidad de las 
categorlas, del modo que sea, como algo que se ·encuentra, partiendo 
pot: ejemplo de loa juicios, y aceptarlas así, ·constituye, en realidad, 
como una afrenta a la ciencia: ¿dónde·podría el entendimiento poner 
de manifiesto. una necesidad, si no pudiera hacerlo en él mismo, que 
es la; necesidad pura? · . 

Ahora bien, si la pura esencialidad de las cosas, lo mismo que su 
diferencia, pertenece asi a la razón, parece que, en rigor, no debiera 
poder hablillse de C08118, es decir, de algo que sólo seria para la 
conciencia lo negativo de si IJ)isma. En efecto, las muchas catego
das _spn especies de la categoóa pura, lo que significa que ésta sigue 
siendo su género o su esencia, pero no algo contrapuesto a aquéllas. 
Pero.dichas categorlas son ya lo. ambiguo, que, en su multiplicidad, 
lleva en sf, al mismo tiempo, el ser otro frente a la categorfa pura. En 
realidad,. entran en contradicción con ella a través de esta. ·multipli· 
ciclad, y la unidad pura no tiene m's remedio que superar en si esta 
multiplicidad, constituyéndose como unidad negativa de las diferen
cias. Pero, como unidad negativa, excluye de si tanto las diferencias 
en cuanto :,tales como aquella primera unidad pura inmedúrta como 
tal, y es Bingularidttd; una nueva categoria, que es conciencia exclu
ycilte, es decir, que es de tal modo que un otro es para ella. La sin
gularidad es su paso de su oo.ncepto a Ltna realidad externa, el puro 
esquema que es conciencia y que, con ello, por ser singularidad. y 
uno excluyente, es también la referencia a un otro. Pero este otro 
de esta categoria son solamente las otru primerct8 categoría8, a saber: 
~ialidad pura y diferencia pura; y en ella, es decir, precisamente 
.en el ponerse. el otro o en este otro mismo, es la conciencia ella mis
ma. .Cada uno de estos momentos distintos remite a otro, pero sin 
que por es~ se llegue en ellos, .al mismo tiempo, a un ser otro. La 
ca~egoóa pura remite a ~ especúts, que pasan a la categoria nega~ 
tiva o a la singularidad; y ésta -remite, a su vez, de rechazo, a aqué-
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Uas: ella misma es conciencia pura que permanece dentro de cada 
especie como clara unidad consigo misma, pero una unidad remi
tida también a un otro que, cuando es, desaparece y, al desaparecer, 
10 engendra de nuevo. 
; . Vemos aqui la pura conciencia puesta de un doble modo, de una 
parte como un inquieto va y viene que recorre todos sus momentos 
tp .. los cuales ha visto flotar ante sf el otro· que se supera en el mo, 
mento de captarlo; de. otra parte, más bien como la unidad quieta, 
olo.rta de su ~dad. Para esta unidad, aquel movi111iento es lo ótro, 
p¡no para este movimiento es aquella unida~ q?ieta; y concie~cia 
y •. ()bjet() se alternaQ. ~n estas mutuas determmac1ones. La conaen
ola .~, pu~, ante ~í mism~, de una . parte, la búsqueda que va. ,y 
viene, y su' ~bjeto el puro ser en si y la pura esencia; de otra par~ 
p la catego~ sii_nple y el objet? el movimiento de las dife~éias. 
~~ro la conCienCia, como esenCia; es todo este transcuxso _mismo; 
tllll consiste· en pasar de sf, como categoría simple, a la sintW.lárida~ 
}' al objeto y en contemplar en éste aquel proceso, en. superarlo 
tomo un objeto distinto para apropiárflelQ, enunciándose como esta 
,_fteza de ser toda realidad, tanto ella misma como su o'bj~to. · 

. , .. : Su primera enunciación ~ solamente esta palabra abstracta y 
:v)Jo~_a de q~e todo es suyo. _Pues la certeza de ser toda realidad sólo 
l@ ·' es la pura categorla. Esta primera .ra~ón que se conoce en el 
Ol»jeto la. expresa el idealismo vacfo, el cual sólo aprebende la. razón 
tal y. como ésta es primeramente y que, por indicar en todo- ser este 
-puro mio de la conciencia y enunciar las cosas como sensaciones 
·Q representaciones, cree haber indicado aquel mio como· realidad 
'00B~da. No tiene más remed~o que ser, al mismo tiempo, ·un em
)jri~ltlo absoluto, pues para llenm el mfo vaclo, es decir, para la 
:iUferencia y todo el desarrollo y configuración del mismo, su razón 
#lOcesita de un impulso ajeno, único en el que puede darse la mul
t#fJllcidad de la sensación o de la representaci6n. Este idealismo se 
11Qnvierte, por tanto, en un doble sentido tan contradictorio como 
(tl1···escepticismo, sólo que si éste se expresa de un modo negativo 
ll"t\ilel idealismo se expresa de un modo positivo, pero no por ello 
J)d¡ra aglutinar más que aquél sus pensamientos contradictorios, el 
. f la conciencia pura como la concienc~ de toda realidad y el del 
' ·. puls.o ajeno o de la sensación y la representación sensibles como 

GOnoiencia de una .realidal igual, sino que va del uno al otro en una 
' ' a,direcci6n, para caer en la infinitud mala, es decir, en la infini-

e.ll!nsible. Por cu~nto que la razón es toda realidad en la significa
~~e lo-núo abstracto y lo otro es para este mfo ªlgo ajeno indi
. •, tenemos que en ello se pone precisamente aquel saber de la 
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razón de un otro que se nos había presen~do ya como el suponer, 
el fJercibir y como el entendimiento que aprehendía lo supuesto y lo 
percibido. Semejante saber es afirmado al mismo tiempo como un 
saber no verdadero por el concepto de este idealismo mismo, ya que 
sólo la unidad de la apercepción es la verdad del saber. La razón 
pura de este idealismo, pani llegar a este otro que le es esencial, es 
decir, que. es, por tanto, el en sí, pero que no lo tiene en ella misma, 
·es remitida de nuevo, por medio de ella misma, a aquel saber que 
no es un saber de lo verdadero; de este modo; se córidena,· a sabien
das y por su velimtád, a un saber no verdadero ·Y no· p~ede ·apartarse 
del suponer y el percibir, que no encierran verdad alguna para ella 
misma. Se halla en contradicción inmediata, ·a1 afímtar como la 
esencia algo doble y sencillamente contrapuesto; la imidi:td de la afJer
cepción y, al ·mismo tiempo, la cosa qué, aunque se la llame el 
impulro ajeno, la esencia' empíriCa, o la sensibilidad o la cosa en si, 
sigue peJ;maneciendo lá misma en su concepto extrafia a dicha. 
unidad. · 
· Este idealismo ha caído en. esta ·contradicción porque afirma el 
conceptii abstracto de lá iazón como lo verdadero; por eso mismo 
nace .de un modo inmediato para él la realidad como algo que no 
es la realidad de la razóri, mientras que la razón debiera ·ser; al mis
mo tiempo; toda realidac:k permanece como úna búsqueda sin des
canso, que en la búsqueda misma explica como algo sencillamente 
imposible· la satisfacción del encontrar. No es tan inconsecuente, 
siri embargo, la razón real, sino que, siendo primeramente tan sólo 
la cert6%4 de ser toda realidad, es consciente en este concepto de la 
certeza de rio ser todavía, crimo certeza, como yo, la realidad en 
verdad y se ve empujada a elevar su certeza a verdad y a llenar el 
mío vacío. 

A. RAZúN OBSERVANTE 

Esta conciencia, para la que el ser tiene la significación de lo suyo, 
la vemos ahora entrar nuevamente en la suposición y la percepción, 
pero no como en la certeza de lo que es solamente otro, sino con la 
certeza de ser este otro mismo. Anterionnente, sólo le había acae
cido percibir y experimentar algo en la cosa, pero, al llegar aquf, ella 
misma dispone las ·Observaciones y la experiencia. El suponer y el 
percibir,· que antes se habfan ·superado para nosotros, s~n ahora supe
rados para la concienCia misma; la razón aspira a saber la verdad, a 
encontrar como concepto lo que para la suposición y la percepción 
es una cosa, es decir, a tener en la coseidad solamente la conciencia 
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de ella m~a. Por qnto, la razón tiene ahora un interés. univ~sal 
en el mundo porq~e es la certeza de tener su presencia en él o de 
que Ja presencia sea racional. La razón busca su otro, por cuan~o 
sabe que no poseerá en él otra cosa que a sí misma; busca solamente 
su propia infinitud. . 

La razón, que al principio no hace m:is que barruntarse .en la rea
lidad o que sólo sabe. esta. realidad como lo SU)'Q. en general, .. procede 
en este sentido)msta la toma universal de posesióD de la propi~ad 
ele que está segura y planta en todas las alturas y en todas las si
mas ~1 signo de .su soberanía. Pero este Ii)io sup~rfjcial no es su 
interés último; el ,gozo de esta toma de posesión . universal ~~entra 
todavía en su p:opieda~ el otro ~jeno que la ra.zó~ ~bstra.cta no ti~~ 
en ella misma. La razón se barrunta como ,.una es~ncia 1)1~~ ·. pr~ 
funda, de lo que el puro yo es y tiene necesariamente que eXigir .. que 
la diferencia, el ~ multiforme, devenga para él como lo suyo mjS;¡ 
mo, que se intuya como la realidad y se hálle presente como figura 
y como . cosa. Pero si la .razón revuelve todas las entrañas d~ las 
®Sas y abre todas s.us venas para verse brotar por ellas, jamás alcan
,zará esta dicha~ .sino que tiene antes. q~é realizarse , en ella misma, 
para .poder luego ci)?erimentar su realización.. . , 
. ,Li conciencia observ(l; es decir, 1a razón quiere encontrarse ~y 

tenerse romo objeto. que. es;, como un modo re(IZ~ dotado de tn'~encÜJ 
sensible. La conciencia de esta observa~ón supone y dice, ind~
blemente, que no pretende experimentarse a sí míStn4, sino, por el 
contrario, experimentar lti esencia de las cosas, como tales. El que 
e~ta concienci4 suponga y diga esto tiene su fundamento en el hecho 
Cle que, aunque es razón, su objeto no es todavía la ra~n como tal. 
.Si la conciencia supiera a la ra%6n como la esencia igual de las cosas 
y de .sí misma y sqpiese que :ta razón, en su figura peculiar, sólo 
pqede hallarse presente en la con<;iencia, penetraría en su p~uliar 
ptc;>fundidad y se·buscaría niás bien en ella que en las cosas. Y si se 
encontrase aqu~ esta razón se vetia llevada de .nllevo de esta pro
;fpndidad a la realidad para_ iptuir en ésta. su ex¡)resión ~nsible, pero 
tomando ésta en seguida. esencialmente,, como concepto.. La razó~ 
t11l como aparece inmediatdm.ente como la certeZa de la conciencia 
-4e ser toda realidad, tol)la su realidad en el. sentido de la inmediatez 
14el ser, y, del mismo modo, toma la unidad del yo con esta esencia 
~bjetiva en el sentido de una unidad inmediata en la que· la razón 
¡'IÚD. no ha separado y vuelto a unir los momentos del ser y del, yo, 
~o que la raz6~ a~n. no conoce. Aborda, pues, las ~sas COI_IlO con
.ciencia observante suponiendo que las toma en verdad como .~sas 
. sensibles, opuestas al yo; sin embargo, su acción real contradice a 
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esta suposición, pues la razón conoce ·las eOlias, conVierte lo que 
tienen de sensible en conceptos, es decir, cabalmente en un ser 
que es al mismo tiempo un yo; convierte, por tanto, al pensamiento 
en un pensamiento que es o al ser en un ser pensado y afirma, de 
hecho, que las cosas sólo poseen verdad como conceptos. Para esta 
conciencia observante, sólo deviene en ello lo que lC18 caras son, 
mientras que para nosotros deviene aquf lo que es ella misma; pero, 
como resultado de su movimiento, tendremos que la· ·conciencia ob-
servante devendrá para sf misma lo que en s{ es. · 

bebemos áhóra considerar la acción de la razón observante en 
los momentos de su movimiento, tal como toma la naturaleza, el 
espfritu y, por último, la relación entre ambos comó ser sensible y 
se busca a sf misma como realidad que es~ . . 

a. OBSERVACióN DE LA NATURALEZA 

Si la conciencia· carente de pensamiento enuncia lá observación v 
la experiencia como la fuente de la verdad, sus palabras podrfan muy 
bien interpretarse como si se tratara exclusivamente del gusto, el 
olfato, el tacto, el ofdo y 1a vista; Uevada del celo con _que recomien
da el gtisto, el olfato, etc., se olvida · de decir que, en realidad, el 
objeto de esta sensación ha sido ya también esencialmente detenni
t18do por ella y que, para ella, esta determinación vale, por lo menos, 
tanto como aquella sensación. Y la conciencia observante tendrá 
que admitir, al mismo tiempo, que para ella no se trata, en general, 
solamente de percepciones y que, por ejemplo, no puede hacer valer 
como una observación ·)a percepción de que este cortaplumas se 
halla al lado de esta tabaquera. Lo percibido deberá tener, por lo 
menos, la significación de algo universal) y no la de un esto Betl8ible. 

Este universal sólo es, primeramente, lo que permanece igUtll,t 
sr mismo; su movimiento es solamente el unifonne retorno del mis
nlo acto ... La conciencia, en tanto que sólo encuentra en el objeto 
la univenillidad o lo mio abstracto, tiene que asumir en ella misma el 
movimiento peculiar del objeto y, como ella no es todaVía el enten
dimiento de éste, tiene que ser, por lo menos, su memoria, que 
exprese de modo universal lo que en la realidad se da solamente de 
modo singular. Este destacarse superficial desde la singularidad y la 
forma igualmente superficial de la universalidad, en lo que lo sen
sible sólo es acogido, pero si'n llegar a ser en si mismo universal, la 
descrifx:ión de las cosas, no lleva a{m el movimiento en el objeto 
mismo, sino que este movimiento se halla más bien solamente en 
la descripción. Por tanto, el objeto, tal y como es descrito, ha per· 
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dido el inteJés; si se describe uno, habrá que abordar y buscar cons
tantemente otro, para que 1a descripción no se acabe. Y si no se 
encuentran fácilmente cosas nuevas enteras, habrá que vcSlver sobre 
las ya encontradas, para seguirlas dividiendo, desmontando y rastrear 
todavía en ellas nuevas facetas de la coseidad. A este instinto in
quieto e insaciable no puede faltarle nunca el material; el descubrir 
lln nuevo género bien caracterizado o incluso un nuevo planeta que, 
aun siendo un individuo, presente 1a naturaleza de un universal, es· 
algo que sólo puede suceder a los afortunados. Pero el limite de l9 
que caracteriza a algo como elefante, roble u oro, de lo que es género 
y especie~ recorre muchos grados en la infinita esfJeeificacjlm del 
caótico reino animal o vegetal, de las clases de montaftas o de Jas 
clases de metales, de tierras, etc., que sólo pueden repres-entarse por 
la fuerza y por el arte. En este reino de la indeterminabilidad deJo 
universal, en el que la ~cación se acerca de nuevo a • sinp 
~ió:n para descender, aquf 'Y allá, hásta ella, hay una reserva 
inagotable ·para la observación y la. descripción. Pero aqw,. donde se 
abre ante ella un campo, inabarcable, la descripci~, en los Umites 
de lo universal, sólo púede. haber encontrado, en vez de una riqueza 
inconmensurable, los lfmites de la naturaleza y de· su propia acción; 
la descripción, aqul, ya no puede saber si lo que parece ser en si 
no es más bien algo contingente; ·lo que ostenta el selló de uma 
formación confusa o rudimentaria, débil y apenas desarrollada de la 
indeterminabilidad elemental; no puede ni siquiera pretender ser 
descrito. 

Aunque este buscar. y este describir sólo parezcan ocuparse de 
las cosas, vemos en realidad que no se desanollan siguiendo el curso 
de la perce/JCWn mJBible, sino que aquello que hace a las cosas ser 
conocidas es más importante para la descripción que el campo res
tante de las propiedades sensibles, de las que la cosa misma, cierta
mente, no puede prescindir, pero sin las que puede pasar la con
ciencia. Mediante· esta diferencia entre lo esencúll y lo inesencúll 
se eleva el concepto desde la dispersión sensible, y el conoCimiento 
explica asf que para él se trata tan esencialmente, por lo .menos, rk 
Bf mismo como de las cosas. Esta doble esencialidad hace que· el 
conocimiento vacile sin saber si lo que es fJtn'a ·el conocimiento 
lo esencial y necesario lo es tambi~ en las cosas. De una parte, las 
caractertsticaB sólo deben servir al conocimiento, para que éste dis
tinga unas cosas de otras; pero, por otra parte, no se debe .. conocer 
lo inesencial de las cosas, sino aquello por lo que estas mismas se 
desgajan de 1a continuidad universal del ser en general, se deslind4n 
de lo otro y son para Bf. Las caracteristicas no sólo deben guaidar 
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una relación esencial con el conocimiento, sino que deben ser, tam· 
bién, las detenninabilidades esenciales de las cosas y el sistema arti· 
ficial ser conforme al sistema. de la naturaleza misma y expresar 
solamente este sistema. Ello se desprende necesariamente del con• 
cepto de la razón, y el instinto de la razón -ya que sólo como tal 
instinto se comporta la razón en este observar- ha alcanzado tam· 
bién en sus sistemas esa unidad en la ·que sus. objetos mismos se 
hallan. constituidos de tal modo que tienen en. ellos mismos: una 
esencialidad o un ser para sí, y no son solamente la contiugen~a de 
este' imtante o de este aquí. Las caracteristicas .diferenciales de los 
animales, por ejemplo, se'toman de las garras y.los dientes, porque, 
en efecto, no es solamente el conocimiento el que asi distingue a 
unos animales .de otros, sino que los animales mismos se separan asi 
por .sfmismos; mediante estas annas,. el animal. .. se mantiene para st 
y se separa· ·de· lo univemal. En cambio, ·l~.ta no llega al ser 
para si, sino que sólo to~ a' los limites de· fa individualidad; y en 
estos,lfmites, donde muestra la apariencia de la di'Visi6n :en especies, 
.la· planta es ·acogida, por tanto, y entra en ::la distinción. :Pero lo 
que .se halla por debajo de esto ya no se puede distinguir por si mis
mo de lo otro, sino que se pierde al· entrar en la oposición.. Entran 
en conflicto :entre si el ser quieto y el ·ser en re1ctci6n, la cosa en 
éste es algo otro que según· aquél, siendc:r~así, poi el -contrario, que 
lo que distingue al individuo· es el mantenerse en relación con res
pecto a lo otro. Pero lo que· no puede mantenerse asf y deviene de 
de un modo químico algo distinto de lo que es en el modo empírico 
embrolla el conocimiento y lo lleva al mismo conflicto de saber si 
ha de atenerse a un lado o al otro, ya que la cosa misma no es 
nada. penrui.nente y en ella se desdoblan estos dos lados~ 

En tales sistemas de lo universal el pennanecer igual a si mismo 
este algo igual a sí mismo tiene, pues, la significación de ser tanto 
lo igual a si mismo del conooimiento como de las mismas cosas. 
Sin embargo, esta expansión de las determinabüidades que pemu¡.. 
necen iguales y cada una de las cuales desctibe tranquilamente la 
serie de su proceso y obtiene espacio para portarse a su -modo, se 
trueca esencialmente, a su vez, en su contrario, en la con-fusión de 
estas determinabilidades, pues la característica, la determinabilidad 
universal, es la unidad de lo contrapuesto, .de lo dctermiilado y de 
lo universal en sí, razón por la cual tiene necesariamente que desda. 
blarse en esta oposición~ Ahora bien, si la determinabilidad en uno 
de los lados triunfa sobre lo universal, en lo que tiene su esencia, 
por él contrario lo. universal, del otro lado, conserva del m~mo 
modo su impeño sobre aquélla, empuja a su limite. a la determina· 
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bilidad y, al· llegar a é1, confunde sus diferencias y esencialidades. 
La observación, que mantenía cuidadosamente separadas estas dife
rencias y esencialidades y creía tener en ellas algo fijo, ve que unos 
prin. cipios se imponen a otros, ve que se forman transiciones y con
fusiones y que en éstas se combina lo que antes consideraba senci
llamente separado y se separa lo que consideraba unido; de tal moqo 
que este atenerse·al ser quieto que permanece igual a si mismo tie
ne que verse precisamente aquí, en sus determinaciones más univer
sales, por ejemplo en cuanto a las características esenciales. del ani
mal o la planta, torturado con instancias qúe le despojan de toda 
determinación, haciendo enmudecer la universalidad a que se había 
remontado y retrotrayéndolo a una simple observación y descripción 

. carentes de pensamiento. 
Esta observación que se limita a lo simple o que limna la ,di$.

persión sensible por: medio de lo universal, encuentra, por tantq; en . 
su objeto la confusión de. su principio, porque lo determinado .;ti~lJ.e, 
por su propia naturaleza, que perderse en su contrario; de ahí que la 
razón deba a·yarizar más bien dejando tras sí la determinabilidad 
inerte que presentaba la apariencia de lo ·permanente, hasta llegar 
a la observación de .Ja misma tal y como en verdad es, .a saber: en 
cuanto se relaciona con su contrario. Las llamadas características 
esenciales son determinabilidades quietas, que, al expresarse y apre
henderse como características simples, no revelan lo que constituye 
su naturaleza: el ser momentos llamados .. a . desapare,cer del- movi
miento que se repliega sobre sí mismo. Cuando, ahora, el instinto 
de la razón se pone a. indagar la determinabilidad conforme a su 
naturaleza, que consiste en no ser esencialmente para sí, sino en 
convertirse en lo contrapuesto, indaga su ley y su concepto; los in
daga también, es cierto, como realidad que es, pero esta realidad 
llegará a desaparecer de hecho ante aquel instinto y los lados de la 
ley se convertirán en puros momentos o abstracciones, de modo que 
la ley aparecerá en la naturaleza del concepto. el cual habrá can
celado en sf la subsistencia indiferente de la realidad sensible. 

Para la conciencia observ.ante, la verdad de la ley es en la expe
riencia como en el modo en que el ser sensible es para ella; no es en 
y para sí misma. Pero si ·la ley no tiene en el concepto su verdad, 
eso quiere decir que es algo contingente, y no una necesidad, o que 
en realidad no es tal ley. Sin embargo, el que sea esencialmente 
como concepto no sólo no contradice al hecho de que se dé para 
la observación, sino que por ello mismo tiene más bien una exis
tencia necesaria y es para la observación. Lo universal en el sentido 
de la universalidad de lct raz6n es también universal en el sentido 
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que el concepto tiene en ello, en el sentido de que lo- universal s~ 
presenta ante la conciencia como lo presente y lo real o de que el 
concepto se presenta bajo el modo de ·la coseidad y del ser senSI'ble; 
pero sin perder por ello su naturaleza y caer en la subsistencia inerte 
o en la sucesión indiferente. Lo que vale de un modo universal 
tiene también validez universal; lo que debe ser es también de ht> 
cho, y ·lo que solamente debe ser sin ser, carece de verdad. A esto 
se aferra por su parte, y legítimamente, el instinto· de la razón, sin 
dejarse inducir a error por las cosas· del pensamiento que sólo deben 
iKlr y deben tener verdad como deber ser, aunque no se las encuentre 
en ninguna experiencia; sin deja~e inducir a error ni por las hipó
tesis ni por otras entidades invisibles de un perenne deber ser; pues 
la mz6n es cabalmente esta certeza de tener realidad [RetJlitat], y lo 
que ·no es para la conciencia una esencia por si misma, es decir, 
lo que no se manifiesta, no es para ella absol~tamente nada. 

'El que la verdad de la ley sea esencialmente realidad [Recditat] 
se convierte de nuevo, ciertamente, para esta conciencia que pernil· 
n'ece en el teueno de la observación, en una contraposición frente 
al concepto y frente a lo universal en sí; o bien lo que es su ley no 
es para esta conciencia una esencia de la razón; tal conciencia su
pone que tiene en ella algo ctfeno~ Sin embargo,. refuta esta supo
sición por el hecho de que ella misma no toma su universalidad en 
el sentido de que todcrs.las cosas sensibles singu.lmes tendrfan que 
haberle mostrado la manifestación de la ley para poder afirmar la 
verdad de ésta. La conciencia no exige que. se hayan sometido todas 
las piedras al experimento, pam afirmar:la verdad de que cuando se 
levanta una piedra del suelo y se la suelta, la piedra cae; tal ,vez diga 
que hay que hacer la prueba, por lo menos, con muchisimas piedras, 
a la vista de lo cual, con la mayor probabilidad o con toda razón, 
podria concluirse fJor tUUJlogúz con respecto a todas las demás. Sin 
embargo, la analogfa no sólo no nos da un derecho pleno, sino que,
adem~ por su misma naturaleza, se refuta a sl misma con tanta 
frecuenéia, que guiándonos por la analogia misma, vemos que la 
analogia no permite, por el contrario, llegar a ninguna conclusión. 
La probttbüidad a que su resultado se reduciría pierde frente a la 
verdad toda diferencia entre una probabilidad mayor o menor; por 
muy grande que sea, no es nada en comparación con la verdad. Pero 
el instinto de la mzón acepta en realidad tales leyes como verdad 
y sólo en relación con su necesidad, que él no conoce; se ve nevado 
a establecer esta diferencia, y rebaja la verdad de la cosa misma al 
plano de la probabilidad, designando asi el modo imperfecto cómo 
la verdad se da para la conciencia que aún no ha penetrado en el 
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concepto puro, pues la universalidad sólo se da· como simple uni· 
versalidad inmedútta. Pero, al mis:ino 'tiempo, y en ;razón de ella, la 
ley posee verdad para la conciencia; el hecho de que la piedra caiga 
es verdadero para la conciencia porque la piedra es para ella un 
objeto pesado, es decir, porque en el peso tiene la piedra en d y 
para sí la ~ación esencial con la tierra que se expresa como la caída. 
Por tanto, la conciencia posee en la experiencia el ·ser de la ley, pero 
posee asimismo esta ley como concepto y sólo por estaB dos circuns.· 
tanCÍtls juntai es la ley verdadera para la conciencia; por consiguien
te, ésta vale para ella conio tal -ley porque se presenta en· el fenó
meno y es 'al mismo tiempo' concepto. en· si misma. 

El instinto racional de esta conciencia tiende necesilriamente, 
pero sin saberlo, a la purifícací6n hacia el concepto de la ley y de 
sus momentos, puesto que la ley es, al mismo tiempo; concefJtO en d. 
Procede, p¡ara ello, a hacer experimentos en torno a la: ley. Tal como· 
ésta se manifiesta primeramente;· se presenta de un ·modo impuro, 
rodeada del ser sensi\lle y singular; y el concepto, qué constituye su 
naturaleza, se preSenta blin~ido en el elemento empírico. En S\ls ex
perimentos, elinstinto de la razón trata de descubrir lo que ocurre 
en tales o cuales clreüll$tancias. · Vista asf la l"'Sa, parece c01J'Io si la 
ley· se sumergiera tanto más en el ser sensible, pero es al revés: -esto 
se pierdé más bien· aquf. . La· significación intrfnseca 'df' eSta inves
tigación reside en encontrar las condiciOnes puras de la ley; lo que·no
quiere decir, aunque la conciencia que asi se expresa supone que· 
con ello dice algo distinto, sino que la ley es; elevada totalmente 
a la fi~ del concepto y que se cancela toda vinculación de sus
momentos a un determinttdo ser. Por ejemplo, la elc:dricidád nega
tiva, que comienza anunciándose como la electricidad ·:le la resina. 
y la electricidad positiva, que se anuncia como la el~ctricidad del' 
vid.rio pierden totalmente en el c\lrso dé los experimentos esta signi
ficación, para convertirse puramente en electricidad positiva y ·nega
tiwt, cada una dé las cuales ha dejado 'de pertenecer a una clase 
especial de cosas y, asf, ya no podemos seguir diciendo que hay 
cuerpos eléctricos positivos y otros negativos. Y as( también la rela-· 
ción entre acido y base y su movimiento mutuo constituyen una 
ley, en la que estas contraposiciones se manifiestan como cuerpos. 
Sin embargu, estas cosas separadas no tienen realidad alguna; la 
fuerza que las disocia no puede impedirles entrar de nuevo en 
un proceso, ya que no son sino esta relación. No pueden, como un 
diente o una garra, permanecer para sf y mostrarse de este modo. 
El que su esencia consista en pasar de modo inmediato a un pro
ducto neutro es lo que hace de su ser un ser superado en sf o un 
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universal; y el ácido y la base sólo poseen verdad como universates. 
Asf, pues, del mismo modo que el viqrio y la resina pqeden ser tanto 
electricidad positiva como negativa, el ácido y la base no se hallan 
vinculados como propiedad a esta o aquella realida~, sino que cada 
cosa sólo es ácida o básica relativamente; lo que parece ser decidi
damente ácido o base adquiere en las llamadas "sinsomatías'' la sig
nificación contrapuesta con respecto a otro. De este modo, el resul
tado de los experimentos supera los momentos o las animacio.nes 
como propiedades de las cosas determinadas y libera a los predicados 
de sus sujetos. Estos predicados devienen, como en verdad lo son, 
encontrados solamente como universales; en razón de esta indepen
dencia reciben; por tanto, el nombre de materias, que no son ni 
cuerpos • ni propiedade$,. y hay que guatdarse mucho, en efecto, . de 
llamar cuerpo11 al oxigeno, etc., .a la electricidad .positiva y negativa, 
al calor, etcétera. . . . . . 

La m.ateri,a, . por el contrario, no es una cosa que es, sino el ser 
como universal o en el modo del concepto. La razón que es todavía 
instinto establece .,esta atjnada diferencia siQ. la .conciencia de que, 
al: experimentar la ley en todo ser sensiblelsupera precisamente así 
$U s~r solamente sensible y de que, al aprehender sus mOinentos 
como tn4terias, su esencialidad se ,co:gvjerte pa_ra en~ en .algo uni
versal y.se enuncia en esta expresión como algo sensible no sensible, 
.como un ser inc01póreo y, sin embargo, objetivo. 

, Hay que ver ahora qué giro toma para dicho,instintQ de la razón 
su resultado y qué nueva figura de su obse.rvación aparece así. Ve
mos como la verdad de esta conciencia experimentadora la ley pura 
que se libera del ser sensj.ble, ley que vemos como concepto presente 
en el ·ser sensible, pero que se mueve en él d~ un .modo indepen
diente y sin trabas y que, hundido en él, es sin embargo libre de él 
y concepto simple. Esto, que es en verdad el re~ltad9 y la esencia, 
aparece ahora para esta conciencia misma, pero como o'bfeto y, puesto 
que no es para. elia resultado ni guarda relaci(m con el. movimiento 
precedente, surge como un tipo especial. de objeto, y su comporta-· 
miento con éste como otra manera de observar . 

. Este objetQ, que lleva en sf el proceSo de la simplicidad del con
cepto, es lo orgánico. Lo orgánico es esta fluidez absoluta en que 
se disuelve .la determinabilidad mediante la cual sería solamente 
para otro. Mientra$ que la cosa inorgánica tiene por esencia la de
terminabilidad, razón por la· cual sólo unida a otra cosa constituye 
la totalidad de los momentos del concepto y, _por tanto, se pierde al 
entrar en el movimiento, en la esencia orgánica, por el contrado, 
todas las determinabi1idades mediante las cuales se halla abierta para 
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otro están vinculadas bájo ·la:· unidad orgánica sfrnple; no aparece· 
como esencial ninguna de ellas que se refiere libremente a otra, y lo 
orgánico se mantiene, por tanto, en su misma relación. 

Los lculos dé la ley hacia cuya observación tiende aqúí el instinto 
de la razón, son; como de esta determinación se desprende, en pri· 
mer término la naturaleza orgtl.nica y ·la· inorgtlnic,a, en su relación 
mutua. La segunda es ·con respecto a la ·naturaleza orgánica cabal· 
mente la libertad de las· determinabilidades desvinculaddB conba
puesta ~ su CQiwe('to Simple, determinábilidades en las que al mismo 
tiempo se éliBUelw·la naturaleza indiVidual y de cuya continuidad, 
al mismo tiempo; sé· diSocia y es para st. El aire, el agua, la tierra, ·Jas 
zonas y el clima son ·esos eletnentos universales que constituyen 
la esencia simple indeterminada de las individualidades y ·en las 
cuales éstas, al mism9 tiempo, se reflejan en si.. Ni la individualid~d 
ni lo elemental son simplemente en y para si, si~o ·que,· en l~l-li'11étl 
tad indepen:di~nte en que aparecen ante la obsérvaeióii tiñ~s:· :c'an 
respecto a' otras· sti· c~mpottan al mismo 'tiempo 'como reliwi"ones 
esenciales, pero dé tal' modo que la independencia y la· indiferencia 
de ambas la una con respecto a la otra son lo predominante y sólo 
en parte ¡)a.'lan a la abstracción. Por tarifo, la: ley se presenta aquf 
como la: relación de un elemento con la fonnación de lo · orgániCo; 
que, de una parte, tiene frente a· si al· ser elemental, mientras de 
otra parte lo presenta en su reflexión orgánica. Sin embatgo, leyes 
como éstas: los animales pertenecientes al aire tienen la estructura 
propia de las aves y· los pertenécientes al agua la de los peces, los 
animaleS nórdicos poseen una piel cubierta de espeso pelo, etc., 
muestran al mismo· tiempo una pobreza que no corresponde a la 
multiplicidad de lo orgánico. Aparte de que la libertad orgánica 
sabe sustraer a cada paso sus fórmas a estas determinaciones y brinda 
necesariamente numerosas excepciones a estas leyes o reglas o como 
se· quiera llamarlas~ ·esto constituye una determinación tan superficial 
para los mismos animales comprendidos bajo ellas, que tampoco la 
expresión de su necesidad puede ser otra cosa ni ir más allá de una 
gran influencia, con lo que no se sabe lo que propiamente corres
ponde a esta influencia y lo que no. Por eso· no podemos dar el 
nmnbre de leyes a tales· relacione.'! entre lo orgánico y ló elemental, 
ya que, de una parte, como hemos dicho, estas relaciones, en cuanto 
u su contenido, no agotan en modo alguno el· alcance de lo orgá
nico· y, ele otra parte, lcis momentos de la relación misma permane
cen indiferentes entre sí y no expresan necesidad alguna. El con
cepto de ¡ícido lleva implícito el concepto de;base, comó:el·concepto 
de la electriciclád positiva el de la negativa; en cambio, por mucho 
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que la piel cubierta de espeso pelo pueda coincidir con las regiones 
nórdicas, la estruct!Jra de los peces con ·el agua o la de las aves con 
el aire, el concepto del Norte no lleva consigo el concepto de la piel 
cubierta de espeso pelo, ni el <;oncepto del mar el de la estructura 
de los peces o el del aire el de la estructura de las aves. Y esta 
libertad de ambos términos entre sí explica el que _haya también 
animales terrestres que presenten los caract~res esenciales de los pája
ros, de los peces, etc. La necesidad, precisamente por no poder ser 
C()~cebida como una necesidad interior de la. esencia, .dep, de tener 
también existencia sensible y no puede ya ser observ¡1d* en la reali
dad y S4le fuera de ésta. Y así, no encontrándos~ en la esei)cia real 
[realen] misma, es lo que puede llamarse una relación teleológica, 
una relación exterior a aquello a lo que se refiere y que; es más bien, 
p.9r tanto, lo contrario. a una ley. Es el pensamiento totalmente 
lib~do df? la naturaleza necesaria, que la abandona y se mueve para 
~,por encima .de e.lla. . . _ 

. -~':la. relación ~,que antes nos hemos referido entre lo orgánico 
y la n~turaleza elemental no expresa la esencia de lo orgánico, se 
contiene; en cambio, en el concepto de fin. Cierto que, para la con
ciencia observante, este concepto. no es la erimcla p_ropia de lo otgá
nico, sino qu~ cae para ella fuera dp la esencia, siendo por tanto 
solamente aquella relación teleológica ~em~ .. Sin embargo, tal como 
antes se determinó lo orgánico, esto es, de hecho, el fin real mismo, 
pues, al mantenerse a sf mismo en la relación con otro, es cabal
mente aquella esencia natural en que la naturaleza se refleja en el 
concepto, y los momentos desdoblados en la nec~idad, una. causa 
y un .efecto, algo activo y algo pasivo, se agluti~ en una unidad, 
de tal modo que algo aparece aquí no solamente como resultado de 
la necesidad, sino que, por retrotraerse a si, lo último o el resulta
do es igualmente lo fJTÍmero, lo que micia el movimiento y, él mis
mo, el fin que lo realiza. Lo orgánico no hace surgir algo, sino que 
se limita a numtenerse o, lo que surge se halla ya presente al mismo 
tiempo que surge. . . . . . . : 

Debemos explicar más de cerca esta determinación, tal y como 
es en sf y como es ·para el instinto de la razón, para ver cómo este 
instinto de la Iázón se encuentra en ella, pero sin reconocerse en lo 
que encuentra. Por .tanto, el concepto de fin al que se eleva la razón 
observante, lo mismo que es su concepto consciente, se halla pre
sente ~mbi~ como-algo real,_.y no es solamente una relación externa. 
de esto, sino que es SU1 esencia. El que este algo real que ,es en sf 
mismo. un fin se relacione teleológicam.ente con otro quiere decir 
que su relación es una relacióp: contingente con tmeg)o a, lo que 
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ambos términos son de un nwdo inmediato; de un modo inmediato, 
ambos son independientes e indiferentes el uno con respecto al otro. 
Pero la esencia de su relación es algo distinto de lo que parecen ser, 
y su acción tiene otro sentido de lo que inmediatamente es para la 
percepción sensible; la necesidad se halla oculta en Jo que acaece 
y sólo se muestra· al final, pero .de tal modo que en este final se 
muestra precisamente que dicha necesidad ha sido también lo pri· 
mero. Y el final muestra esta. prioridad de sí mismo, puesto que el 
cambio operado por la acción no produce otro resultado· que el que 
era ya. O bien, si. comenzamos por lo primero, -vemos. que esto no 
hace más que retornar a sí mismo en su final o en el resultado de su 
acción; y precisamente de este modo lo primero demu~tra ~er tal 
que tiene como su final tt sí mimw, del mismo modo que. en cuanto.· 
primero retorna a sí mismo o es en y para sí mismo. Por tanto, a lo 
que arriba a través del movimiento de su acción es él_mismQ;_y 
el que se alcance solamente a sf mismo es su .senfi~o de sí. Q»:g 
ello se halla presente, indudablemente, ·la diferencia entre 1.0 que ei 
y lo que busca, pero esto no es sino una diferencia aparente, y ello 
hace que sea concepto .en él mismo. . . 

Ahora_ bien; la autoconciencia se halla constituida del mismo 
modo: se distingue de sí de tal modo. que, al mismo tiempo, no re
sulta de ello diferencia alguna. En la observación de la naturaleza 
orgánica la autoconciencia no encuentra, por consiguiente, nada 
más que esta esencia, .se encuentra como una cosa, como una vida, 
pero estableciendo, además, una diferencia entre lo que ella misma 
es y lo que ha encontrado, lo que no es diferencia alguna. Asi como 
el instinto animal busca y consume el alimento, pero sin que con ello 
produzca otra cosa que a sí mismo, así también el instinto de la 
razón se encuentra solamente a si mismo en su búsqueda. El animal 
termina por el sentimiento de sí. En cambio, el instinto de la razón. 
es, al mismo tiempo, autoconciencia; pero, por ser solamente instin. 
to, es dejado a un lado frente a la conciencia y tiene en ella su opo
sición. Por tanto, su satisfacción se ve por esto escindida, se encuentra 
ciertamente a sí mismo, es decir, encuentra el fin, y encuentra tam
bién este fin como cosa. Pero, en primer lugar,- el fin cae para él 
fuera de la cosa que se presenta como fin. Y, en segundo lugar, 
este fin como tal fin es, al mismo tiempo, obfetivo y, por tanto, no 
cae en sí dentro de él como conciencia, sino en otro ~tendiJDiento. 

Considerada más de cerca, vemos que esta determinación radica 
igualmente en el concepto de la cosa de. que es fin en ella mism4. 
La cosa, en efecto;- se mantiene; es decir, su naturaleza consiste; al 
mismo tiempo, en ocultar la necesidad y en presentarla bajo la for-
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ma de relación contingente; pues su libertad o [sti] ser para ri con-
siste precisamente en comportarse hacia su ser necesario como algo 
indiferente; por tanto, la cosa se presenta ella misma como una cosa 
cuyo concepto cae fuera de su ser. Y la razón tiene, asimismo, la 
necesidad de contemplar su propio concepto como algo que cae 
fuera de ella y, por tanto, como una cosa tal que, frente a ella ]a ra
zón es indiferente, y que por su parte es indiferente frente a la razón 
y a ·su propio concepto. Como instinto, la razón permanece tam
bién dentro de este w o de la indiferencia, y la cosa que expresa el 
conc,W.to 's~gue · siendo para ella· algo distinto de este concepto y 
el ~lí~to álgo distinto de la cosa. Por donde la cosa orgánica sólo 
es·para la razón fin en ella misma en el sentido de que la necesidad 
que se presenta como oculta en su acción, en cuanto que lo actuante 
se comporta en ello como un indiferente 'ser para sí, cae fuera de lo 
orgánico mismo. Pero, como lo org,nico, como fin ·en él mismo, no 
puede comportarse de otro modo que como tal, tenemos que se ma
nifiesta también y se hace presente de un modo sensible el que es 
fin en él mismo y es observado asf. Lo orgánico se muestra como 
algo que se numtiene a si mismo y que retorna y ha retornado a sf. 
Pero, en este ser esta conciencia observante no reconoce el concepto 
de fin o no reconoce que e) concepto de· fin no existe· en otro en
tendimiento cualquiera, sino precisamente aquí y es como una cosa. 
Establece una diferencia que no es tal diferencia, entre el concepto 
de fin y el ser para sí y el mantenerse a sí mismo. El que no sea 
una diferencia no es para la conciencia, sino una acción que se 
manifiesta como contingente e indiferente con respecto ·a lo que 
se produce por medio de ella; y la unidad que sin embargo enlaza es
tos dos momentos, aquella acción y este fin, se desdobla para ella. 

Lo que, vista así la cosa, corresponde a lo orgánico mísmo es la 
acción que enlaza, su punto de partida y su final, en cuanto 11~ en 
si el earácter de la singularidad. En cambio, no le corresponde la 
acción en tanto que reviste el carácter de la universalidad ni lo ac
tuante, equiparado a lo que con ello se produce, la acción conforme al 
fin como tal. Aquella acción singular, que s6Jo es un medio cae, a tra
vés de su singularidad, bajo la determinación: de una necesidad total
mente singular o contingente. Lo que lo orgánico ,hace pam mantener
se'a si mismo como individuo o como género es, por tanto, con arreglo 
a éste contenido inmediato, algo enteramente carente de ley, pues lo 
universal y el conc~pto caen fttera de ello. Su acción seria, según esto, 
la actividad vacía, sin contenido en ella misma; no sería siquiera el fun
cíonamiento de una máquina, ya que ésta tiene un fin y su actividad 
posee, por ello, un determinado contenido. Asi abandonada por lo 



CERTEZA Y VERDAD DE LA RAZóN 161 

universal, sólo seria la actividad de algo que es como lo que es, es 
decir, una actividad todavia no reflejada en si, como la de un ácido 
o una base; una actividad. q\le no podría separarse de su ser all.i 
inmediato ni abandonar eso, que se pierde en la relación con su 
opuesto,. pero que si podría mantenerse a si mismo. Pero el ser, cuya 
actividad .es aquf considerada, es puesto como una cosa que se man
tiene en su relación con lo conttapuesto .a ella; la actividtid como 
tal no es .sino la puta forma carente de esencia, de su ser para s(, y la 
sustancia de esta actividad y que no es wlo ser determinado, sino 
que es lo. universal, su.fin, no cae fuera de ella; es una actividad ·que 
en ella misma retoma a s~ sin verse reconducida ~cia sí por algo 
.extraño, 

Pero esta unidad de ·la universalidad y la' ac~ividad' IJ.O por' elio 
es pata esta· conciencia. observante, ya que dicha ,unidad es. esencial
mente el movimiento interior de lo orgánico y sólo . pued~ apreb~· 
derse como concepto; yJa observación busca los momentos. so~~men
te en la fonna del ser y la .pernumencút; .y puesto que .la totalida~ 
orgánica consiste .esencialmente en no tener en eBa ni permitir eu
contrar en ella los momentos; la conciencia tmnsforma desde su 
punto de vista la oposición en una oposición que es. conforme a él. 

La esencia orgánica nace asf para la conciencia como una . rela· 
· ción de dos momentos .fiios y que son, oposición cuyos dós lados, por 

tanto, parece que,. de una parte, le son dados en la observación, 
mientras que de otra parte expresan de acuerdo con su contenido 
la oposición entre el con,cepto orgánico del fin y la realid4d, pero 
de una manera oscura y superficial, en la que el pensamiento des
ciende al plano de la representacióo, ya que en aquella oposición 
queda cancelado el concepto en cuanto tal. Y asi, vemos que el 
primero es supuesto, sobre poco más o menos, al hablar de lo interno 
y el segundo al referirse a lo externo; y su relación engendm la ley 
de que lo externo es la expresión de lo interno. 

Si se considera más de cerca este interno, con lo contrapuesto a 
él y sus relaciones mutuas, vemos que,; ante todo, los dos lados de la 
ley no se expresan ya aquí como en leyes anteriores, en que, como 
cagas independientes, cada uno de ellos se manifestaba como un 
cuerpo aparte, ni tampoco, en segundo lugar, de tal modo que 
lo universal deba tener, de algún modo, su existencia fuera ele lo 
que es, sino que la esencia orgánica se pone en general como bas~; 
como contenido de lo interno y de lo externo, y es lo mismo para 
ambos; de este modo; la oposición es una ·oposición puramente 
formal, cuyos términos reales [tienen] el mismo en si en su esencia; 
pero que, al mismo tiempo, en cuanto que lo interno y lo externo 
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poseen una realidad contrapuesta y es cada uno de ellos un ser dis
tinto pam la observación, parecen poseer cada· uno por su parte un 
contenido peculiar en cuanto a la observación. Pero este contenido 
peculiar, por ser la misma sustancia o unidad orgánica, sólo puede 
ser una forma diferente de ella; y la conciencia observante sugiere 
esto cuando dice que lo externo es soia.inente expresí6n de lo inter
no. Estas mismas determinaciones de la relación, a saber: la inde
pendencia indiferente de lo distinto, y en ella su unidad, dentro de 
lá que·aquéllas'desaparecen, la hemos visto en el concepto de fin • 
. · ·. . . 

Debemos ver ahora qué figura adoptan en su sedo interno y lo ex
terno. Lo interno como tal debe 'tener un ser externo y una· figura~ 
ni más ni menos que lo eXterno como tal, 'pues es un objeto ·O; dicho 
de otro iil!Jdo, ello mismo se Pl?ne ,como lo que es y se· hall!l presen-
te para la: observáción. . · ·. ' · 

: ~ Sl(Stancia orgánica; como sustancia interna~ es .. el alma sim
plti el·puro concepto .de fin o lo universal, 'que al diVidirse permanece 
asbnismo com(l flti.idez universal y, por ·tanto, se manífiesta en su ser 
·conió la acci6n: o el movimiento de la realidad que tiende a desapa
recer, ·mientras .que· lo externo, ~ontrapuesto a lo interno .que es, sub
siste e~ el s~r quieto de lo orgánico. La ley, como la. relación entre 
aquél interno y este externo; expresa asi su. contenido,· de una par
te, en la p;:esen~cióh de momentos universales o esencialidades 
·simples ·y, de otra parte, en :Ia presentación de 'la esencialidad reali
zada o de la figura. Aquellas primeras propiedades orgánicas sim
pleS, para llamarlas así, son la sensibilidad, la irritabilidad y la repro
.clucci6n. Estas · propiedades, por 1~ menos las dos primeras, no 
parecen relacionarse, es verdad, con· el organismo en general, sino
con el organismo animal solamente. En realidad; el organismo vege
tal sólo expresa el concepto simple del organismo, que no desarrolla 
sus momentos, razón por la cual, al referirnos a ellos, tal y como 
deben ser para la observación, debemos atenernos a aquel organis
mo que presenta su existencia desarrollada. 
'· · Por lo que a los momentos mismos se refie.re, éstos se despren

den de u.n modo inmediato del concepto de autofinalidad. En efec
to, la sensibilidad expresa en general el concepto-. simple de la reflexión 
orgánica en sí o la .. fluidez universal de dicho concepto; la irritabili
dad, por su parte, expresa la elasticidad orgánica, que le permite 
comportarse en la reflexión; al mismo tiempo, como algo que reac
ciona, y es la realización contrapuesta al primer ser en si quieto) en 
que aquel ser para sí abstracto es un ser para otro. Por último, la 
reproducci6n es la acción de este organismo total reflejado en sí, su 
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actividad como fin en sí o como gé~ro, en la que, por tanto, el orga
nismo se repele a sí mismo y repite, engendrándqlas, sus partes orgá
nicas o el individuo en su totalidad. La reproducción, considerada 
en el sentido de la autoconservaci6n en general, expresa el concepto 
formal de lo orgánico o la sensibilidad; pero es, propiamente, el con· 
cepto orgánico real o el todo que retoma a sí mismo, bien mediante 
In producción de las partes singulares de ~í mismo, bien como géne
ro, mediante la producción de individuos. 

La otra significaci6n de estos elementos orgánicos, en cuanto lo 
externo, es su modo· configurado, según .el c~al· dichos elemen.tos 
se hacen presentes asimismo como .p¡Jrtes reales, p~ro tamb~én, a' 
mismo tiempo, .como partes universales o sistemas orgánicos; la sel)
sibilidad, diga~I].os, como sistema· nervioso, la i~ritabilidad como,.:si~~ 
tema muscular, la reproducción como la entrafia de 1~ consery.~~:c;ipf,l 
del individuo y de la especie. , . . .. , 

Las leyes características de lo orgánico se t:efieren,. por tanto, a 
una relación de los momentos orgánicos .. en su doble significación, en 
cuanto son, de un lado1 una parte de la configuraci6n orgáni~a y, de 
otro lado, la detemiinabilidad fluida universal que .a.ctúa a través 
de todos estos sistemas. Así, por ejemplo; en la· expresión de una de 
estás leyes una determinada sensibilidad tendría su. expresi61;1, como 
momento del·organismo total, en un sistem11 nervioso de uria deter
minada constitución, iría unida a una determinada reproducCi6n de 
las partes orgánicas del individuo o a una determinada procreación 
del individuo total, etc. Ambos lados de esta ley pueden ser .obser· 
vadoa. Lo externo es, en cuanto a su concepto, el ser ptlra .otro; la 
sensibilidad tiene, por ejemplo, en el sistema de lo sensible su· modo 
inmediatamente realizado; y como propiedad universal es .asimismo, 
en sus exteriorizaciones, algo objetivo. El lado que llamamos interno 
tiene su propio lado externo, diferente de lo ,que en la totalidad na~ 
mamos lo externo. · 

Los dos lados de una ley orgánica serían, por tanto, susceptibles 
de ser observados, pero no serían leyes de la relación entre. ellos; y 
la observación no basta para IIegar a dichas leyes, no porque, en cuan· 
to observación, sea demasiado corta de vista y porque; en vez de 
proceder empíricamente, sería necesario partir de la idea, pues. estas 
leyes, si fuesen algo real, tendrían, de hecho, que hallarse presentes 
realmente y ser, por tanto, observables, sino porque el pensamiento 
de leyes de este tipo demuestra no encerrar verdad alguna. 

Se ·desprendería, así, como una ley la relación según la cuál la 
propiedad orgánica universal se haría cosa en un síste11l(J orgánico y 
dejaría en él su huella, de tal modo que ambas serían la misma 
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esencia, en un caso presente como momento universal y en -el otro 
como cosa. Pero, además, el lado de lo interno para si es también 
una relación entre varios lados, y así ·se ofrece, por tanto, por vez 
primera, el pensamiento de una ley, como una relación mutua entre 
las actividades o propiedades orgánicas universales. Si semejante ley 
es posible deber.i decidi!Se partiendo de la naturaleza de esa propie
dad. Ahora bien, en parte, dicha: propiedad, como una fluidez 
universal, no es algo que se halle delimitado a la manera de una cosa 
y se· mantenga dentro de la diferencia de una existencja que debiera 
constituir su figQra, sino que la sensibilidad va más allá del sistema 
nervioso y penetra todos los otros sistemas ·del organismo; y,_ en 
l*tte, aquella propiedad. es url momento universal, esencialmente 
indiséerniblé de la reacción o la: irritabilidad y la·.-repro.duooión.- -En 

-efecto, 'eomo reflexión ~en si ·misma, lleva:-Ya en si' sencillamente la 
reacCión. El ser solamente reflejado en'si es-pasividad o··ser·,muer
to,·no-sensibilida:d; del mismo modo que ·la acción, que es lo mismo 
~u-e~ la reacción~ no. es irritabilídad sin ser reflejado en sí mis~ o. La 
reflexión· en la acción o· la reacción y :la acción o la reacctón en 
la reflexión-es. precisamente aquello cuya unidad,constituye lo orgáni
co. una unidad· que encierra la misma .significación que' 'la reproduc
ción orgánica. De dónde se .sigue· que en cada. modo .de la. realidad 
tiene· que_ estar presente- el mismo grado ·de sensibilidad e irritabili· 
dad- -considerant:J.O' primeramente la relación mutua entre·. ambas
y que un fenómeno orgánico puede ser aprehendido y determinado, o 
si se quiere explicado, tanto con arreglo a la una como con arreglo 
a la otra. Lo mismo que uno considera como una alta sensibilidad 
puede considerarlo otro, del mismo modo- :como una alta. irritabili
dad, y como una irritabilidad del mismo grado. Si se las llama fac
tores·y ésta no ha de ser una palabra carente de sentido, con e1lo se 
eXpresa· ·cabalmente que son momentos dtl concepto y, por- tanto, 
que el objeto real cuya esencia constituye este concepto los encierra 
en sí del mismo modo; y si ese objeto es determinado por una parte 
como muy sensi~le, podrá decirse de otra· parte, como igualmente 
iiTitable. . .. - · - - · · 

Si se distingue entre esos momentos, como es necesario, se los 
distinguirá de acuerdo con el concepto,- y su oposición será cualita
tiva. Pero, si, además de esta diferencia verdadera, se los pone como 
distintos; en cuanto que son. y para la representación, como pueden 
sér los lados de una ley, se manifestarán en diversidad cuantitativa. 
Sn peculiar oposición cualitativa aparece entonces en la magnitud y 
surgirán leyes tales como, por ejemplo, la de que la sensibilidad y la 
irritabilidad se hallan en razón inversa a su magnitud, de tal modo 
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que al :aumentar la una, dis~nuye la otra; 07 mejor <lich~, tomando 
la mag11itud ¡pisma como_.contenido, la de que )a magni~ud de_ algo 
aumenta a medida que .disminuye· su pequefiez. Pero si;a .esta ley 
se le da un ~ontenid.Q determinado, diciendo por ejemplo que la 
magnitud de un ~gujero aumenta a media qu~ disminuye, lo que Jo 
llena, tenemos que esta razón inversa puede convertirse igualmente 
en una razón direc_ta y expresaiSe así, -di!=ien~o que la magnitu.d. ~el 
!lgujero ctUJ?WnfCJ en razón directa a lo que se saca de él;. proposición 
tautológica,_ yp. se exprese como razón directa o inversa, y .que en su 
peculia-r expresión sólo querrá decir que una magnitud aumenta 
cuando aumenta esta m~g11itud . . Así como el agujero y lo que lo lle.. 
na y se retira de él son cosas cualitativamente contrapuestas, pero 19 
real de ella.s: y su determinada magnitud es uno y lo mismo en am~ 
casos y como el aumento de la magnitud y la disminución_de la.~, 
quefiez es lo mismo y su contraposición careJ.lte de sentido s~ re~!!~ 
a una tautologfa, los mQmentos orgánicos. son. igualmente- i~sepa~-: 
bies en su realidad y e~ su magnitud, que es la magnit'l;ld de .aq_uér 
lla; la una sólp aumenta con la otra y -disminuye con ella, ya. que lo 
uno sólo tiene sentido en cuanto se h~lla .presente lo otro; o más 
bien es indiferepte considerar un fenómeno org~nico com~ irrita
bilidad o como sensibilidad, en gene~l y lo mi~mo ~ando se habla 
de su magnitud. Del miSJJlO modo, es il)diferente que :Cl.aumento. d~ 
un agujero se exprese como ampliación. del agujero. mismo o ,de lo 
que lo llena y se extrae de él. O bien un número, por ejemplo ti~,· 
tiene la misma magnitud, lo .mismo se lo tome positiva o negativa~ 
mente, y si lo aumento de tres a cuatro, se convertirá en cuatr9 as~ 
lo positivo· como lo negativo, del mismo modo que el polo Sur de la 
brújula tiene exactamente la misma fuerza que el polo Norte o que 
una electricidad positiva o un ácido representan la misma fuerza 
que su electricidad negativa- o que la base sobre la que ~1 ácido ac
túa. Pues bien, una exi8tencia orgánica es una magnitud, a la manera ' 
de aquel. número tres, de una brújula, etc.; es lo que aumenta o 
disminuye y, al aumentar, aum~tan los dos factores del mismo, lo 
mismo que aumentan los dos polos de la brújula o las dos electrici
dades, al reforzarse una brújula, etc. El hecho de que los dos [fac
tores] no puedan diferir qi en intensidad ni en extensi6n; de que uno 
de ellos no pueda disminuir su extensión aumentando, por el con
trario, en intensidad, mientras el otro disminuye, por el contrario, 
en intensidad y aumenta en extensión, entra en el mismo concepto 
de la contraposición vacua, pues la intensidad real es, senclllamente, 
tan grande como la extensión, y viceversa. . 

Es claro que en este modo de formular leyes las cosas ocurren, 
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propiam~te, de tal modo que la irritabilidad y la sensibilidad co
mienzan constituyendo la contraposición orgánica determinada; pero 
este contenido se pierde y la oposición se desvía por el formal au
mento y disminución de la magnitud o de la diferente intensidad 
y ,extensión, una oposición que ya no afecta: para nada a la naturaleza 
de la sensibilidad y la irritabilidad y que ha dejado de expresarla. De 
abi que este juego vacuo de la formulación de leyes no se halle vincu
Jado a los momentos orgánicos, sino que· puede aplicarse a todo, y 
descansa, en general, en la ignorancia de la naturaleza lógica de estas 
COntraposiciones. · · 

Por último, si, en vez de la sensibilidad y la irritabilidad, relacio
namos con la una o con la otra la reproducción, vemos que· no se da 
ni siquiera ocasión para esta formulación de leyes~ pues: la reproduc
ción no está en una contraposición con aquellos momentos como 
cada uno de éstos con el otro, y ·como quiera qúe esta formulación 
de leyes se basa en dicha contraposición, aquf desaparece incluso la 
apariencia de ella. · · · · 

ESte modo de formular leyes que se acaba de considerar implica 
las diferencias del organismo en el sentido de ·momentos de su con
cepto, por fu cual debería ser, propiamente, una formulación de leyes 
apriorlstica. Pero, además, lleva consigo esencialmente el pensamien
to de que· tales diferencias tienen el significado de diferencias dad4s 
y; pbr lo demás la conciencia meramente observante tiene que ate
nerse sOlamente a su ser allí. La realidad orgánica lleva necesaria
mente impUcita ésa contraposición, que su concepto expresa y que 
puede determinaiSe como irritabilidad y sensibilidad, del mismo 
modo que ambos conceptos se manifiestan, a su vez, como distintos· 
de l~ reproducción. La exterioridad en que aquí se consideran los 
momentos del concepto orgánico es la peculiar e inmediata exterio
ridad de lo interno, no lo externo, que es externo en su conjunto y 
que es figura, y en relación con lo cual puede luego considerarse lo 
interno. , 

Pero; aprehendida así la oposición entre los momentO$, tal y 
como es en el ser alli, sensibilidad, irritabilidad y reproducción 
descienden a propiedades comunes, que, en relación las unas con las 
otras, son universalidades tan indiferentes entre sí como el peso 
especifico, el color; la dureza, etc. En este sentido, puede obser
varse, evidentemente, que un organismo es más sensible, más irrita
ble o encierra una capacidad mayor de reproducción que otro o que 
la sensibilidad etc. de ·uno difiere de la de otro según la especie, 
que uno se comporta ante determinados incentivos de un modo más 
sensible o- más irritable que otro, como el caballo, por ejemplo, se 
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comporta de otro modo ante la cebada que ante el heno o el perror 
a su vez, adopta distinto comportamiento ante ambos, etc., de la 
misma manera que puede observarse que un cuerpo es más duro que 
otro, etc. Sin embargo, estas propiedadeS sensibles, la dureza, el 
color, etc., asi como los fenómenos de la excitabilidad ante la ceba
da, de la irritabilidad ante la carga o de la disposición para dar a luz 
una cantidad o una calidad de crías, referidas las unas a las otras y 
comparadas entre si, contradicen esencialmente a una confonnidad 
a ley. En efecto, la determinabilidad de su ser sensible consiste pre
cisamente en que existen de un modo completamente indiferente 
las unas con respecto a las otras y presentan la libertad de la natura
leza sustraída al concepto más bien .que la unidad de· una relación, 
más bien su oscilación irracional en la. escala de la magnitu~ contit:t·. 
gente entre los momentos del concepto qQe estos. mome,n~ .. 
mism·os. . .. · -·-. ~ .· .. ! 

El otro lado, según el cual los momentos simples . del concepto 
orgánico son comparados con los momentos de la configuración se
ría el que podría· dar la ley propiamente dicha, que enunciada Jo 
externo verdadero como la huella de lo interno. Ahora bien, como 
aquellos momentos simples son propiedades fluidas y que se com
penetran, no tienen en la cosa o¡gánica una expresión real y desglo
sada, como lo que se llama un sistema singular de la figura. O bien,. 
si la idea abstracta del organismo sólo se expresa .verdaderamente en 
aquellos tres momentos porque no son nada estables, sino solamente 
momentos del concepto y del movimiento, entonces, por el contra
rio, el organismo como configuración no se capta en dichos tres siso
temas determinados, tal como la anatomfa los disocia. En la medida 
en que tales· sistemas deben ser encontrados en su realidad y legiti
mados por el hecho de encontrarlos, debe tenerse presente también 
que la anatomia no muestra solamente los tres sistemas en cuestión, 
sino muchos más. Y as~ aun prescindiendo de esto, el sistemt1 sen
sible en general tiene que significar algo completamente distinto 
que lo que se llama sistema nervioso, el sistema irritable algo distin
to que el sistema muscular, o el sistema reproductivo algo distinto 
que los órganos de la reproducción. En los sistemas de la fipa 
como tal se aprehende al organismo con arreglo al lado abstracto 
de la existencia muerta; sus momentos, así captados, pertenecen a la 
anatom[a y al cadáver, no al conocimiento y al organismo vivo. En 
estas partes, aquellos momentos han dejado ya más bien de ser, pues 
han dejado de ser procesos. Puesto que el ser del organismo es esen-· 
cialmente universalidad o reflexión en sí mismo, el ser de su tota
lidad, como el de sus momentos, no puede subsistir en un sistema 
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anatómico, sino que la expresión real y su exterioridad se dan más 
bien solamente como un movimiento que discurre a través de las 
distintas partes de la configuración y en el que lo que se desgaja y 
se fija corno sistema singular se presenta esencialmente como un 
momento fluido, de tal modo que no es aquélla realidad .como la 
anatomía la encuentra· la que puede valer como su realidad [Reali
tat], sino sólo como proceso, fuera del cual no tendrían tampoco un 
sentido las partes anatómicas. 

De aquí se desprende, pues, que los momentos de lo interno or
gánico,. tomados de por sí, no pueden suministrar los lados de una 
ley del ser, ya que en una ley tal se predican de un ser alH, di
fieren uno de otro y no podría enunciarse el ·uno en vez del otro; y 
asimismo que, al ponerse· en uno de los lados, no tendrian en el otro 
su realización [Realísierong]· ·en un sistema fijo, 'pues este sistema ni 
encierra, en general, una verdad orgánica ni es tampoco la expresión 
de· aquelloS momentos de lo interno. Lo esencial de lo orgánico, 
puesto que es en sí lo universal, es más bien, en general, el tener sus 
momentos en la realidad de un modo igualmente universal, es decir, 
como procesos que se desarrollan en todo, pero no en ofrecer una 
imagen de lo universal en una ·cosa aislada. · 

De este modo, en lo orgánico se pierde, en general, la represen
taci6n de una ley. La ley trata de aprehender y expresar la oposición 
como entre lados quietos y, en ellos, la determinabilidad, que es su 
relación mutua. Lo interno, a lo que pertenece la universalidad fe
noménica, y lo externo, a lo que pertenecen las partes de la figura 
quieta, deberían constituir los lados correSpondientes entre sí de la 
ley; pero, mantenidos así separados, pierden su significación orgá
nica; y la representación de la ley se basa precisamente en que sus 
dos lados tengan una subsistencia indiferente que es para sí y en 
que la relación se distribuya entre ellos como una doble determina
bitídad, en correspondencia mutua. Pero, cada lado de lo orgánico 
es más bien en él mismo una universalidad simple, en la que se di
suelven todas las determinaciones, y es el movimiento de esta diso
lución. 

Penetrando en la diferencia entre este modo de formular leyes 
y las formas anteriores, se esclarecerá plenamente su naturaleza. En 
efecto, si nos fijamos retrospectivamente en el movimiento de la 
percepción y del entendimiento que en ella se refleja en sí mismo 
y determina con ello su objeto, vernos que este entendimiento, aquí, 
no tiene ante sí, en su objeto, la relación entre estas determinacio
nes abstractas, entre lo universal y lo singular, entre lo esencial y lo 
externo, sino que es él mismo el tránsito para el que este tránsito 
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no deviene objetivo. Por el contrario, aquí la unidad orgánica, es 
decir, precisamente la relación entre aquellas oposiciones, y esta rela
dón es puro tránsito, es ella misma el -ob¡eto. Este tránsito, en su 
simplicidad, es de un modo inmediato universalidad; y dado que ésta 
entra en la diferencia cuya relación debe expresar la ley, tenemos 
que sus momentos son como objetos universales de esta conciencia 
y la ley proclama que lo externo es expresión de lo interno. El en
tendimiento. ha captado aquí el pensamiento mismo de la ley, mien
tras que antes sólo indagaba leyes en general y los momentos de éstas 
flotabán ante él como un· contenido determinado, y no como los 
pensamientos de las mismas. Así, pues, en lo tocante al contenido, 
no , deben ser retenidas aquí leyes que se limiten a recoger quieta
mente diferencias que puramente son en la forma .de .lo universal~; 
sino leyes que én estas diferencias lleven también consigo inm~dia:;¡, 
tamente la inquietud del concepto y, con ello y al mismo tiempoda~ 
necesidad de la relación entre los diversos lados .. Pero, precisamtmte 
porque el objeto, la. unidad orgánica, combina de modo .inmediato 
la superación infinita o la negación absolutá del ser con el ser quieto 
y los momentos son esencialmente puro tránsito, tenemos que no 
dan como resultado tales lados que son¡ como los que se requieren 
para la ley. . 

Para obtener estos lados, el entendimiento tiene que atenerse al 
otro momento de la relación orgánica, es decir; al ser refle¡ado del 
ser allí orgánico en si mismo. Pero este ser se halla · tan perfecta
mente reflejado en sí, que no le resta determinabilidad alguna con 
respecto a otra cosa. El ser sensible inmediato forma una unidad. 
inmediata con la determinabilidad como tal y expresa, por tanto, 
una diferencia cualitativa en él, por ejemplo el azul con respecto al 
rojo o lo ácido con respecto a lo alcalino. Pero el ser orgánico reple
gado en sí mismo es totalmente indiferente con respecto a otra cosa, 
su ser allí es la simple universalidad y rehusa _a la observación 
diferencias sensibles permanentes o, lo que es lo mismo, sólo mues
tra su determinabilidad esencial como el cambio de las determina
bilidades que son. Por tantó, la diferencia, expresada como diferen
cia que es, consiste cabalmente en ser una diferencia indiferente, es 
decir como magnitud; Pero, con ello el concepto se cancela y la 
necesidad desaparece. Pero el contenido y el cumplimiento de este 
ser indiferente, el cambio de las determinaciones sensibles, reunidas 
en la simplicidad de una determinación orgánica, expresan entonces, 
al mismo tiempo, que este contenido no tiene precisamente aquella 
determinabilidad -la de la propiedad inmediata-, y lo cualitativo 
cae solamente en la magnitud, como hemos visto más arriba. 
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Por consiguiente, .aunque lo objetivo, aprehendido ya como de
terminabilidad orgánica, tenga en sf mismo el concepto y se distinga 
así de lo que es para el entendimiento, el cual se comporta como 
puramente perceptivo en la aprehensión del contenido de sus leyes, 
aquella aprehensión recae, sin embargo, totalmente en el principio 
y en la manera del entendimiento·. meramente perceptivo, ya que 
lo aprehendido se utiliza para los momentos de una ley; en efecto, 
adquiere asf la manera de una determinabilidad fija, la forma de 
una propiedad inmediata o de una manifestación quieta, entra ade
más en la determinación de la magnitud, y la ,naturaleza del con
cepto se ve, así, sofocada. El trueque de algo meramente percibido 
por a]go reflejado en. sí,-de una determinabilidad.meramente sensi
ble por una determinabilidad orgánica, pierde de nuevo, por tanto,. 
su valor¡. y lo pierde por el hecho de que el entendimiento no ha 
superado: aún.la posición de formular leyes. 

Para poner algunos ejemplos de la comparación en lo tocante-
. ;a este trueque, vemos que, a veces, lo que para la observación es un 

animal de fuerte musculatum, como organismo animal se deter-
mina como de, alto gmdo de irritabilidad o lo que para la percepción 
es un estado de gran debilidad es determinado como un estado de· 
elevada sensibilidad o, si se prefiere, como una afección anonnal y 
precisamente como una potenciación de dicha sensibilidad ( expre
siones que traducen lo sensible, no al concepto, sino al latín y, ade
más,:a un mal latín). El hecho de que el animal tenga una fuerte· 
musculatura puede expresarlo también el entendimiento diciendo. 
que posee una gran fr.um:a muscular, del mismo modo que la gran 
debilidad puede expresarse como una fuerztz escasa. La determina;. 
dón por medio de la irritabilidad tiene sobre la determinación col'no 
fueiZa la ventaja de que ésta expresa la reflexión indeterminada en 
si y aquélla la reflexión determinada, ·pues la fuerza peculiar del 
músculo es precisamente la irritabilidad -y sobre la determinación 
por medio de la fuerza muscular la ventaja de que en ella va impli
cita; como ya ·en la fuerza misma, la reflexión en sí. Del mismo 
modo que la debilidad o la escasa fuerza expresa la pasividad orgá
nica, determinada por la sensibilidad; Pero esta sensibilidad, tomada 
y fijada para sí y unida todavía a la determinación de la magnitud y 
contrapuesta, como una sensibilidad mayor o menor, a una mayor 
o .menor irritabilidad, se ve cada tma de ellas totalmente degradada 
a elemento sensible y a forma usual de una propiedad, y su relación 
no es ya el concepto, sino,_ por el contrario, la magnitud, en la que 
viene a caer áhora la contraposición, convirtiéndose con eiio en una 
diferencia carente de- pensamiento. Claro está que si eliminam01 
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aquí lo que tienen de indeterminado palabras como fuena, fortdleza 
y debilidad surgirá, ahora, el dar weltas de un modo igualmente 
vacuo e indeterminado en tomo a las contraposiciones de una mayor 
o menor sensibilidad o .irritabilidad, aumentando o disminuyendo 
la una con respecto a la otra. Lo mismo que la fortaleza y la debi
lidad son detenninaciones totalmente sensibles y carentes de pensa
miento, así también la mayor o menor sensibilidad o irritabllidad 
es el fenómeno sensible aprehendido sin pensamiento alguno y ex
presado del mismo modo. El concepto no ha pasado a ocupar el 
puesto ·de aquellas expresiones carentes de concepto, :sino que la for
taleza o la debilidad se han llenado ahora con una determinación 
que, tomada solamente paras~ se basa en el concepto y tiene a éste 
por contenido,· pero perdiendo totalmente este origen y este carácter~ 
Mediante la forma de la simplicidad y la inmediatez-en 'las·que est~· 
contenido se convierte en lado de una ley y pór medio de' la ma~· 
nitu~ que constituye el elemento de la diferencia de tales· determi~ 
naciones, retiene la esencia, que originariamente es y se pone como 
concepto, el modo de la percepción sensible y permanece tan alejada 
del conocimiento como en la determinación por medio de la forta
leza o la: debilidad de la· fuerza o de ·las propiedades sensibles in
mediatas. 

Nos queda ahora por considerar, BOlitmente para sf, lo que es 
lo externo de lo orgániéo y cómo se deter-mina en ello la contrapo
sición de su interno y externo; del mismo modo que. hemos consi
derado ante todo lo interno del todó en. la relación con su propio 
externo. 

Lo externo, considerado para si, es la configuración en general, 
el sistema de la vida que se estntchtra en el elemento del ser y es 
esencialmente, al mismo tiempo, el ser de la esencia orgánica para 
un otro -esencia objetiva en su ser para sf. Este otro se manifiesta· 
primeramente como su naturaleza inorgánica externa. Considerados 
ambos en relación con una ley, la naturaleza inorgánica no puede, 
como veiamos más arriba, constituir el lado de una ley frente a la 
esencia orgánica, porque ésta es al mismo tiempo sencillamente para 
sí y mantiene con aquélla una relación universal y libre; 

Pero si determinamos con mayor precisión en la figura orgánica 
misma la relación ,entre estos dos lados; vemos que de un lado se 
vuelve contra la naturaleza inorgáni~ mientras que de otro lado 
es para sí y reflejada en sí. La esencia orgánica real es el término 
medio que entrelaza el ser para sf de la vida con lo externo en ge
neral o el ser en Bf. Pero el extremo del ser para sí es lo interno 
como uno infinito, que retrotrae de nuevo ·a si los .momentos de la 
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figura misma,. desde su subsistencia y cohesión con lo ~temo; es 
lo carente de contenido que se da su contenido· en la figura y se. ma
nifiesta en ella como su proceso. En este extremo, como simple 
negatividad o pura Bingularid4d, tiene lo orgánico su ·libertad abso
luta, por medio de· la cual es indiferente y seguro fr~te al ser para 
otro y frente a la determinabilidad de los momentos de la figura. 
Esta -libertad es al mismo tiempo libertad de los momentos mismos, 
es su posibilidad de manifestarse · y ser aprehendida como lo que 
es allí, y asi como de este modo se hallan liberados y son ind·iferentes 
con respecto. a lo externo, lo están también· el uno con respecto al 
otro, pues la simplicidad de esta .libertad es el ser ·o su sustancia 
simple. · 

. Este ·concepto o esta libertad .pura es una y la ,misma vida, aun
que la figura o el ser para otro pueda seguir .flotando todavía en 
un juego múltiple; a este rio de la vida le es · iliciliferente citál ·sea 
la naturaleza de los molinos que ·mueven sus aguas. Hay que hacer 
notar; ante todo, que ·este cpncepto no ·debe entenderse, aqui, como 
ante$,· cuando se consideraba lo interno propiamente dicho en su 
forma de proceso o de desarrollo de sus momentos, sino en· su for
ma de interior simple, que constituye el lado . puramente universal 
frente a la esencia viva real, o. como el elemento de la subsistencia 
de los miembros de ·la figura .que son, pues es .ésta la que ahora 
consideramos y, en.ella,·es·la· esencia de la vida como la simplicidad 
de ·la subsistencia... . Y entonces, el ser para ·otro o la determinabi
lidad de la configuración ·real• captada en ·esta universalidad simple, 
que es su esencia, es una determinabilidad igualmente simple, uni
versal y no sensible, que sólo puede ser la que se expresa como 
número; El número es el término medio de la figura, que enlaza 
la vida indeterminada con la vida real, simple como aquélla y deter
minada como ésta. Lo que en aquélla, en lo interno, sería como 
número debería expresarse, por lo externo, a su modo, como la rea
lidad multiforme, como tipo de vida, color; etc. y, en general, como 
la multitud total de las diferencias que se desarrollan en la mani
festa:ción. · 

Si comparamos en cuanto a. su lado interno respectivo los dos 
lados del todo orgánico -uno el interno, otro el externo. de tal modo 
que cada. uno de ellos tenga en él mismo, a su vez, algo interno y 
algo externo-, tenemos que lo interno del primero era el concepto 
como la inquietud de la obstrttcci6n; en cambio, el segundo tie
ne comg suya la universalidad quieta y, en ella, también la determi
nabilidad quieta, el número. Por tanto, si aquel lado, puesto que 
en él el concepto cilesarrolla sus momentos, prometfa engafi.osamente 
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leyes, por la apariencia de la necesidad de la relación, éste renuncia 
asimismo a· ellas, pot cuanto que el número se ínuestra como .]a 
determinación de uno de los lados de estas leyes. En efecto, el nú
mero es cabalmente la detenninabilidad totalmente quieta, muerta 
e indiferente en la que se ha extinguido todo movimiento y toda 
relaci0n y que· ha roto el puente hacia la vitalidad de los impulsos, 
hacia el tipo de vida y hacia todo .ser alli sensible. · · 

Pero,-la consideración de la figura de ·lo org~nico· como tal y de 
lo interno como. lo interno solamente de la figura Ya no es, en reali· 
dad¡. ufia consideración 'de lo org~nico. En efecto, los dos lados que 
se trata d~ relacionar entre si, se ponen- solamente como indiferentes 
el uno con respecto· al otro, y de este modo se ha superado la· refle
xión en sf1 que constituye la esencia de 1o org~nico. · Lo que se,;hace · 
es más. bien transferir a la naturaleza inorgánica el ·intento ·de' oom• 
paración -de lo interno con lo eXterno; el concepto infinito· es(raquf; 
solamente la esencia recatada en lo íntimo o .que ·caet fuera ·eR!i"la 
autoconciencia y que no tiene ya, conio .en lo orgánico,· su presencia 
objetiva. Está relación entre lo: in temo. y lo ·externo debe, por ,tanto, 
considérarse todavía en su esfera propia y peculiar. 

En primer lugart aquel lado interno de la figura, coíno· la simple 
singularidad de una cosa inorgánica; es el peso. específico: P.uede 
ser observado, como -ser sim¡>le, lo mismo :que como la determina
bilidad del número, la única de· que· es capaz, o encontrarlo propia
mente mediante la comparación de observaciones, y. parece, de este 
modo, suministrarnos uno de los lados de· la ley. Figura, color, du
reza. resistencia y una cantidad innumerable de. otras· propiedades 
constituirían: en· su conjunto el lado externo y expresarfan la determi
nabilidad de lo interno,. el número, de ·tal modo que lo uno tendria · 
su contraimagen. en lo otro. · 

Ahora bien, como la negatividad no se .aprehende, aquí, como 
movimiento del proceso, sino como unidad aquietada o simple ser · 
para sí, se manifiesta inás bien como aquello por medio de lo. cual 
la cosa se opone al ·proceso y se mantiene en sí como indiferente 
frente a él. Pero, por el hecho de que este simple ser para sí es una 
.indiferencia quieta con respecto a otro, .el peso especifico aparece 
como una propiedad junto a otra; y, con ello, cesa toda relación nece
saria entre esta propiedad y la dicha variedad, cesa toda conformidad 
a ley. El peso específico, como ,este interno simple, no lleva la difc.. 
rencia en él -mismo, o1 solamente lleva una diferencia no esencial, 
pues cabalmente su pura simplicidad supera toda diferencia esencial. 
Esta diferencia no esencial,la magnitud, deberla) por tanto, tener en 
el otro lado, que es la multiplicidad de propiedades, su contraimagen 
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o lo otro) por cuanto que solamente de este modo es diferencia, en ge
neral. Si esta multiplicidad misma se compendia en la simplicidad de 
la contraposición y se determina, digamos, como cohesi6n, de tal modo 
que ésta sea el ser para sí en el ser otro, como el peso especifico es 
el puro ser para sí, tendremos entonces que esta cohesión es, ante 
todo, esta pura determinabilidad puesta en el concepto f~nte a 
aquella detenninabilidad, y la manera de formular leyes seria la mis
ma que más arriba considerábamos en la relación entre sensibilidad 
e :irritabilidad. Pero, entonces, la cohesión es,· además, como con
cepto del ser para sí en el ser otro; solamente la abstracci6n del lado 
que se enfrenta al peso especifico y carece, como tal, de existencia. 
En, efecto, el ser para sí en el ser. otro es el proceso en el que lo 
inorgánico tendría que expresar su ser para sí como una .conserva
ción de sí mismo, que lo preservada de salir del :proceso como 
momento de un producto. Sin embargo, esto precisamente .. es con
trario a ·su naturaleza, que. no lleva en ella misma el fin o la uni
versalidad. Su proceso es más bien solamente el comportamiento 
determinado donde se· super'a su ser para sí, su peso especifico. Pero 
este comportamiento determinado, en el que su cohesión subsistida 
.en su verdadero concepto y la magnitud determinada de su peso es
pecifico son conceptos totalmente indiferentes el uno con respecto 
al otro. Dejando totalmente a un lado el tipo de comportamiento 
y limitándose a la representación de la magnitud, tal vez podría 
pensarse esta determinación de modo que el mayor peso especifico, 
como un ser en si más alto, se resistiese más a entrar en el proceso 
·que el menor. Sin embargo, la libertad del ser para si .sólo se acre.
dita, a la inversa, en la facilidad de meterse en todo. y de mantenerse 
en esta multiplicidad. Aquella intensidad sin extensión de las rela
ciones es una abstracción sin contenido, pues la extensión. oonstituye 
-el ser allí de la intensidad. Pero, como ya hemos dicho, la auto
conservación de lo inorgánico en su relación cae fuera de la natu
raleza de ésta, puesto que no lleva en sí el principio del movimiento 
o puesto que su ser no es la negatividad absoluta ni es concepto. 

En cambio, considerado este otro lado de lo inorgánico no como 
proceso, sino como ser quieto, .es la cohesión usual, una simple 
propiedad sensible puesta de un lado frente al momento del ser otro 
dejado en libertad, que se desdobla en muchas propiedades indife
rentes y. entra en ·ellas mismas, como el peso específico; la moche!' 
dumbre de las propiedades en su conjunto constituye el otro lado 
con relación a éste. Pero en él, como en los otros, es el número la 
única determinabilidad que no sólo no expresa una relación y un 
tránsito de estas propiedades entre si, sino que consiste precisamente 
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de un modo esencial en no. tener ninguna relación necesaria, sino 
en presentar la cancelación de toda conformidad a ley; pues es la 
expresión de la detenninabilidad como una determinabilidad no es~ 
cictl. De tal modo que una serie de cuerpos que expresan la dife
rencia como diferencia numérica entre sus pesos específicos no es en· 
absoluto paralela a una serie en que se expresen las diferencias entre 
otras propiedades, aunque, para facilitar la cosa, sólo se tomen una 
sola o varias de ellas. Pues, en realidad, sólo podria ser todo el con
junto de propiedades el que en este paralelo constituyese el otro 
lado. Para ordenar en si este conjunto y unirlo en un todo, se hallan 
presentes ante la observación, de una parte, las determinaciones de 
magnitud de estas diversas propiedades, pero, de otra parte, sus dife
rencias aparecen como diferencias cualitativas. Ahora bien, lo que 
en este tropel debiera designarse-como positivo o negativo y se sup~ 
rarla mutuamente, 'Y' en general la configuración interna y -la exposi
ci.Sn de las formas, que debería ser muy compleja, perteneceria al 
concepto~ el cual, sin embargo, es excluido por el modo mismo oomo 
las propiedades se presentan y como propiedades que son; y también 
por el modo como son captadas; en este ser, ninguna de ellas muestra 
el carácter de lo negativo con . respecto a la otra, sino que la una es 
ni más ni menos que la otra, y tampoco apunta allltgar que ocupa 
en la ordenación del todo. En una· serie que discurre en diferen
cias paralelas -ya se suponga la relación como una linea ascendente 
en ambos lados a la vez o solamente en uno, y· en el otro descen
dente-, sólo se trata de la expresión simple final de este todo com
pendiado que debe constituir uno de los lados de la ley frente al 
peso especifico; pero este lado, como resultado que es, no es preci
samente sino lo que ya se ha. mencionado, a saber, una propiedad 
singular,, como ló es, digamos, la cohesión usual, junto a la cual las 
demás, incluyendo entre ellas el peso especifico, se presentan de un 
modo indiferente, y cualquier otra propiedad podrla ser elegida con 
la misma razón, es decir, con la misma sinrazón, como represen
tante del otro lado en su totalidad; tanto una como otra sólo reprO.' 
sentarían. ( repriisentieren, en. alemán vostellen) la esencia, pero no 
seria la cosa misma. Asf, pues, el intento de encontrar series de 
cuerpos que discurran con arreglo a este paril.lelismo simple entre 
dos lados, expresando asi la naturaleza esencial de los cuerpos CQn 

arreglo a una ley de relación entre ellos~ debe ser considerado como 
un pensamiento que no conoce ni su tarea ni los medios para lle
·varla a cabo. 

Anteriormente, la relación entre lo externo y lo interno en la 
figura que debe presentarse a la observación fue. transferida en se-
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guida . a la esfera de lo inorgánico; ahora ya puede indicarse con 
mayor precisión la determinación que ·la trae aqui, y, partiendo de 
esto, se desprende, además, otra forma y relación de este comporta
miento. En efecto, en lo orgánico desaparece en general lo que en 
lo inorgánico parece ofrecer la posibilidad de esa comparación en
tre lo interno y lo externo. Lo interno inorgánico es :un interno· 
simple que se ofrece a la percepción como una propiedad que es; 
por tanto, su determinabilidad es esencialmente la magnitud, y se 
manifiesta como propiedad que es, indiferente con respecto a lo exter
no· o a las muchas otras propiedades sensibles.. Pero el ser para sí 
de lo orgánico vivo no aparece así a un lado frente a su exterior, sino 
qúe lleva en .él mismo el principio d~l ser otro, Si. determinamos cJ 
ser para sí como una relaci6n consigo mismo. ;simple y . constante, 
su· ser otro será la simple negatividad; Y' la. unidad orgánica es la 
unidad de este. relaciónars~ consigo: mismo, igual .. .a sí.:rnisrno y de 
la pura negatividad. Esta unidad es, :corno unidad, lo interno de }() 
orgánico, y esto es, asi; universal·en sí o es género. Pero la libertad 
,del gériero:con respecto a su realidad es otra que la libertad de) 
peso espeCifico con respecto a la figura. Esta segunda es una liber
tad. que es o que se pone al lado corno una propiedad particular. 
·Pero; por. ser una -libe¡;tad que ~s es tarn bién . solamente una· determi
nabilidad que pertenece esencialmente a· esta figura o por medio de 
la cual es, como esencia, algo determinado. En cambio, la libertad 
del género es una libertad universal e indiferente con respecto a esta 
figura o con respecto a su realidad. La determinabilidad que corres
ponde corno tal al ser para si de lo inorgánico aparece, por tanto, en 
lo orgánico bajo su ser para sf, como en lo inorgánico solamente 
bajo el ser del mismo; por consiguiente, aunque ya en lo.inorgánico 
la determinabilidad sea al mismo tiempo solamente como propiedad, 
es a ella a la que corresponde -la dignidad , de la esencia, ya que, 
corno lo negativo ·simple, se ,enfrenta al ser allí como al ser para 
otro; y este negativo simple es, en su última determinabilidad 
singular, un número. Pero lo orgánico es una singularidad que es 
ella misma pura negatividad y que, por tanto, cancela en si la . deter
minabilidad fija del número que corresponde al ,ser indiferente. En 
-cuanto lo orgánico lleva en sí el momento del ser indiferente, y en 
ello el momento del número, puede ser. tornad'o, por tanto, simple
mente· como un juego en él mismo, pero no como esencia de su 
vitalidad. 

Ahora bien, si ya la pura negatividad, el principio del proceso,. 
no cae fuera de lo orgánico y no tiene, pues, como una determinabi
lidad en-.su esencia, sino que la singularidad misma de lo orgánico 
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es en sí universal, tenemos, sin embargo, que esta pura singularidad 
no es algo desarrollado y real en .él en sus momentos mismos abstrac
tos o universales, sino que esta expresión aparece fuera de aquelln 
uqiversalidad, que recae en la interioridad; y entre la realidad o la 
figura, es decir, la singularidad que se desarrolla, y lo universal orgá
nico o el género [cae] lo universal determinado, la especie. La exis~ 
tencia que cobra la negatividad de lo universal o del género no 
es sino el movimiento desarrollado de un proceso que recorre las 
pt~r:tes de la figura que es. Si el género tuviese en él, como sim
plicidad quieta, las partes diferentes y su simfJle negatív;dad fuese, 
así, a un tiempo mismo movimiento que recorriera partes asimismo 
simples y en ellas mismas inmediatamente universales,. que como 
tales momentos serían aquí reales, el género orgánico sería · concien
cia. Pero la simple determinabilidad, como determinabilidad de la 
especie se halla presente en el género de un modo carente de .espí
ritu; la realidad comienza con el género, o bien, lo qu~ entra· en la 
realidad no es el género como tal, es decir, no es en general el pen
samiento. El género, como lo orgánico real, aparece sustituido sola
mente por un representante. Ahora bien, éste, el número, que parece 
indicar el tránsito deL género a la configuración individual y brin
dar a la observación los dos lados de la necesidad, de una parte como 
determinabilidad simple y de otra como figura desarrollada, desen
trañada hasta la multiplicidad, designa más bien la indiferencia y 
la libertad de lo universal y lo singular lo uno con respecto a lo otro, 
singular que es entregado por el género a Ja diferencia carente de 
esencia de la magnitud, pero que, como algo vivo, se muestra tam
bién libre de esta diferencia. La verdadera universalidad, tal comp 
ha sido determinada, sólo es aquí esencia interna; como determina
bilídad ele la especie es universalidad formal, y frente a ésta aquella 
universalidad verdadera aparece del lado de la singularidad,. que. de 
e.">tc modo es una singularidad viva y que por medio de su íntemo 
se sobrepone a su determinabilidad como especie. Pero esh} singu· 
laridad no es al mismo tiempo individuo universal, es decir, tm 
individuo en el que lo universal tenga también realidad externa, sine 
q~te esto. cae fuera de lo orgánicamente vivo. Y este individuo uni
versal, tal v como es de un modo inmediato el individuo de las con
figuracionés naturales, no es la conciencia misma; su ser aHí, como 
individuo orgánic() vivo singular, si fuese eso, no debería caer fue. 
ni de él. . 

Tenemos, pues, ante nosotros un silogismo uno de cuyos extre
mos es la >•ida universal como universal o como género y el otro la· 
misma vida universal como singular o como individuo universal; perp, 
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el térniino medio se halla formado por los dos extremos. el prim~o 
de· los cuales parece· figurar allí como universalidad determinada ·o 
como. especie, y el otro como Singularidad propiamente dicha o sin· 
gularidtul singular. Y, como quiera que este silogismo .corresponde 
en general aliado de la configuraci6n, lleva también implícito en ~f 
lo que se distingue como naturaleza inorgánica. 

Ahora bien, puesto que la vida universal, como la esencia sim
ple del género; desarrolla por su ),'arte las diferencias del concepto 
y tiene necesariamente que presentarlá~ como una serie de las deter~ 
minaciones simples, tenemos que es éste un sistema de diferencias 
púestas como indiferentes o una serie numérica. Si antes lo orgánico 
se· contraponfa, baj.o la fonna dé lo singulár; 'a esta diferenCia ca
renté de~~~ que no expresa ni conti~e su ·naturale7a viva -y 
si lo miSmo tenfa .que decir8e con respecto -a· lo inorgánico, ateri· 
diendo a su ser a:llf .total; desarrollado en· la ·multitud de sus propie
dades-, ahora es el individuo universal él que· debe considerarse no 
wiamcnte como libre de toda ramificación 'del gériero, sino también 
como su potencia. m género, que'·se divide' en especies con arreglo 
a la _dcterriJinabilidad universal del número o que puede tomar como 
base pam sí1 clasificación ciertas determinabilidades singulares de su 
ser· aHí, por ejemplo la figura, el color, etc., se ve Violentado en esta 
quieta faena por parte del individuo universal, la tierra, la cual, 
como negatividad universal, hace valer contra hi sistematización del 
género las diferencias que lleva en si y cuya naturaleza, por virtud de 
la sustancia a la que pertenecen, es otra que la del género. Esta 
faena del género se convierte en un asunto totalmente delimitado, 
que sólo puede llevar a cabo dentro de aquellos poderosos elementos 
y que, interrumpido en todas partes por su desenfrenada violencia, 
se ve menoscabado y lleno de lagunas. 

De lo anterior se desprende que en la observación del ser alU con
figurado la razón sólo puede presentarse como l'Ída en general, pero 
tina vida que, en su diferenciación, no tiene realmente en sí misma 
una seriación y organización racional y que no es un sistema de figu: 
ras basado en sí ·mismo. -Si en el silogismo de la configuración orgá
nica el término meclío, en el queJa especie y su ·realidad caen como 
individualidad singular, llevase en sf mismo los extremos de la univer
:salidad interna y de la individualidad universal~ este término. medio 
tendrfa en el movimiento de su realidad la expresión y la naturaleza 
de la universalidad y seria el desarro11o que se sistematizarla a si 
mismo. Así, pues, la conciencia entre el espíritu universal y su sin
gularidad o la conciencia sensible tiene por término medio· el siste
ma de las confjguraciones de la concieucia, como una vida del 
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espíritu que se ordena hacia un todo; es el sistema que aquí conside-, 
ramos. y que tiene su ser alU ·objetivo tomo historia del mundo. 
Pero la naturaleza orgánica no tiene historia alguna; desde su uni
versal, que es la vida, desciende inmediatamente a la singularidad 
del ser alli, y los momentos unidos en esta realidad, los momentos 
de la simple determinabilidad y de la vitalid¡td singular, produ
cen el devenir .solamente co~o ,el movimiento contingente en el 
que cada uno de ambos momentos es activo en la parte que le toca 
y el todo se mantiene; ahora bien, esta movilidad se limita para ·Bf 
misma solamente al punto que le corresponde, .porque eltodo no se 
halla presente en éJ, y no se halla ·presente porque no es aquf como 
todo para si. ·. 

Además de que; por tanto, en la naturaleza orgánica la rátóíi: 
observante llega solamente a Ja. intuición de si misma cOmo vida ·ttnif. 
versal,, en general, la·. intuición de su desarrollo y de ·su. reali2:aeiorit 
[Realisierung] sólo deviene para la razón con arreglo >ar· sistérÍlas;· 
diferenciados de· un modo perfectamente universal y cuya determi• 
nación y esencia no radica en lo· orgánico como tal; sino en el indi· 
viduo universal; y bajo estas diferencias de la tierra, con arreglo 'a 
sedaciones que el género trata de fijar. 

As~ pues, por cuanto que; ~ su realidad, la. univerSalidad dle la 
vida orgánica. sin la verdadera mediación que es para si desciende 
de un modo inmediato al extremo de la singularidad, tenemos que 
la conciencia observadora sólo tiene como cosa ante sf la suporición; 
y si la razón sólo tuviera el intc;:l'és ocioso de observar esta suposición, 
se limitarla a describir y narrar las suposiciones y ocurrencias de la 
naturaleza. Esta libertad carente de espfritu del suponet' nos brin
darla, indudablemente, toda suerte de conatos de leyes, ttazas de 
necesidad, atisbos de ordenación y seriación, reláciones ingeniosas .y 
aparentes. Pero, en la relación entre Jo orgánico .y las diferencias 
Gle lo inorgánico que son, los elementos, zonas y climas, la observa• 
oión, en lo tocante a la ley y a la necesidad, no va más aUd dé la gran 
IJifluencia. Y; del otro lado, donde la individualidad no tiene la 
significación de la tierra, sino la del uno inmanente a la vida orgánica 
-uno que, sin embargo, en unidad inmediata con Jo universal cou. 
tiituye, ciertamente, el género, pero cuya unidad simple sólo se de
tttmina, precisamente por ello, como número, dejando en libertad, 

.. ;o~'tanto, el fen?m~o. cualitativo-, la obs~ció? no puede pasar . a. tales o cuales t'ndwactones adecuadas, relaczones Jnteresantes y una 
lñtfml disposición hacia el concepto. Sin embargo, las indicaciones 

: ·· i'd~adas no son todavía un saber de la necesidad, y las relaciones 
::· . ·m~tr~Bantes se quedan en el interés, el cual no es otra· cosa que la 
fJ,. 
IJ. 
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suposición acerca de la razón; y la buena disposición de lo individual 
ltacia el concepto, aludiendo a él, es una buena disposición infantil, 
que .es puenl cuando pretende valer,algo en ·y para sí .. 

b. ~ ~~~~~A~~c?~~i~ ~~~O~~i~~~~~~ ~~R~A~EU ·'. 
LEYES LóGICAS Y LEYES PSICOLóGICAS ' 

La observación de la naturaleza encuentra el concepto réalizado 
[realisiert] en la naturaleza inorgánica, encuentra leyes cuyos mo
mentos son cosas, que se comportan al, mismo tien1po como abstrae~ 
ciones; pero este concepto no es una simplicidad reflejada dentro de 
sí. En cambio, la 'vida de la naturaleza orgánica sólo es esta simplici~ 
dad reflejada dentro. de sí; la contraposición de sf misma, como la .con~ 
traposición entre lo universal y lo singular1 no se. desdobla en la esen~ 
cía de esta-vida misma; la esencia no es el género que se· escinde y se 
mueve en ~us momentos indiferenciados y que en su contraposición 
es~ .a la. par, indiferenciado para sí mismo. La observación encuentra 
este: 'Concepto libre, cuya universalidad tiene en ella :misma de un 
modo no menos absoluto la singularidad desarroll~u;la, solamente en el 
concepto mismo existente como _concepto o en la autoconciencia. 

[1. Las liyes del pensamiento] 

Al volverse sobre sí misma y dirigirse hacia el concepto real como 
concepto libre, la observación descubre primeramente las leyes del 
pensamiento. Esta singul!liidad que el pensamiento es en él mismo 
es el movimiento abstracto de lo negativo, totalmente replegado 
sobre la simplicidad, y las leyes se hallan fuera de la realidad. No 
tienen realidad [Realitiit] alguna, lo que significa, en·.general, sen~ 
cillamente que éareceii de verdlld. No deben ser, ciertamente, la 
verdad entera, pero sí, por lo menos, la verdad fOT11U1l. Sin embargo, 
lo puramente follilal sin realidad [Realítiit] es la cosa discursiva o la 
abstracción vacla·sin llev:tr en ella la escisión que no sería sino el con· 
tenido. Pero, de otra parte, en cuanto son leyes del pensamiento 
puro y éste lo universal en sí y, por tanto, un saber que lleva en si 
de un modo inmediato el ser y en él toda realidad [RealitatJ, estas 
leyes son conceptos absolutos e indiferenciad.os, las esencialidades 

. tanto de la forma como de las cosas. Como la universalidad que se. 
mueve en si es el concepto simple escindido, tiene de este modo 
contenido en sí, y un contenido que es el contenido todo, p~ro no 
es un ser sensible. Es un contenido que no se halla en contradicción 
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con la forma ni' en general separado de ella, sino que es más bien, 
esencialmente, ella misma; pues esta forma no es otra cosa que lo 
general que se separa en sus momentos puros. 

Ahora bien, del modo- como esta forma o este contenido es para 
la observación como observación, adquiere la determinación de un 
contenido encontrado, dado, es decir, de.un contenido que solamen
te es. Deviene un ser quieto de relaciones, una multitud de necesi· 
dades delimitadas que debe tener verdad como un contenido .fijo en 
y para si,· en su deürminabilidad, lo que de hecho lo sustrae .a la 
forma. Pero esta verdad absoluta de detenninabilidades ..fijas o. ,de 
muchas leyes distintas contradice a la unidad de la autoconciencia :O 

del pensamiento. y la forma, en general. Lo que se eQuncia como 
ley·fija y permanente en si sólo puede ser.un momento, de· la unidad 
Cftte se refleja en sí misma, sólo puede aparecer como una magni~Md 
llamada a-desaparecer. Pero, arrancadas ;por la consideración a '~ta 
cohesión del movimiento y formuladas como algo s~ngular,-,nó .car~ 
ceo de contenido,. pues tienen un contenido determinado, sino. que 
carecen más bién de, la forma, que es su esencia .. En efecto, estas 
leyes no son la verdad del pensamiento, no precisamente porque sean 
·puramente formales y carezcan de contenido, sino más bi.en por la 
razón opuesta, porque¡ en su determinabilidad o cabalmente como 
un contenido al que se ha sustraído la forma,- tienen que vale¡; como 
algo absoluto. En su verdad, como momentos llamados a.desaparecer 
en. la unidad del pensamiento, debieran ,ser tomadas como saber o 
movimiento pensante, pero no como ·l~yes del saber. Ahora bi(:n,:la 
observadón no es el saber mismo ni lo conoce, sino que .invierte su 
~nahnaleza en la figura del ser, es .-decir, concibe su negatividad sola· 
mente. como leyes del se~; Aquí, .es· suficiente con hab~r puesto d~ 
manifiesto la no validez de .las lla~nadas leyes del pensamiento par· 
ti~ndo de. la naturaleza universal de la cosa. El desarrollar esto más 
a::fondo corresponde a la filosofía especulativa, donde dichas leyes 
.se¡ JJevelarán como lo que en verdad son; a saber: com9 JJ:IOmentos 
&111gulares llamados a desapar.ecer y cuya verdad es solamente la tota· 
-lidad del movimiento pensante, el saber mismo. · 

[2. Leyes psic0l6gicas] 

SQta tmidad negativa del pensamiento es para si misma o, mejor 
·Glfoho, es el ser para sí mismo, el principio de la .individualidad y, en 
tlit'irea1iclac1 [Rec1litat], conciencia operante. Hacia ella, como hacia 

· d·t.•renlidad. [Realítat] de aquellas leyes, se ve llevada, por tanto, la 
··íHrtcMetlcia.observadora por la naturaleza de la cosa. En cuanto que 
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esta conexión no es para la conciencia observadora, ésta opina que d 
pensamiento queda ante ella a un lado. y que del otro· obtiene otro 
ser en lo que ahora es para ella el objeto, a saber~· ;la conciencia ope
rante, la cual es para si de tal modo que supera el ser otro y tiene su 
realidad en esta intuición de si misma como de lo negativo. · 

Se abre aquí, por tanto, para la observaci6n un nuevo ccUnfJo 
en· la. rettlidad actuante de la conciencia; La psicologúa contiene la 
multitud de leyes con arreglo a las cuales se comporta de manera 
distinta ante los diversos modos de su .realidad como ante un ser 
OtrO encOntrado; se trata, en parte, de· reCibir -en SÍ estos diVCISOS 
·modos y de conformarse a los hábitos, costumbres y al modo de 
pensar .encontrados como aquello en que el espíritu se es objeto 
como realidad· y, en parte, de sabeiSe como· actuando por su cuenta 
ante todo eso con la mira de extraer para s~· siguiendo su. inclinación 
y su pasión, solamente lo particular y confornlándose a lo objetivo; 
en el· primer· ·caso, el espíritu adopta un comportamiento negativo 
iánte sf:mi.smo ·en cuanto singularidad, en el' segundo, se comporta 
negativamente hacia si como ser univenal. · Según el primer lado, la 
i~dependencia· se limita a dar a lo· encontrado la forma de Ja indi
vidualidad consciente -en general, permaneciendo en lo ·tocante :~1 
cbntenido ·dentro de la realidad universal encontrada; según el se
gundo; en cambio, introduce en ésta, por lo menos, una peculiar 
modificación, · que no contradice a su contenido esenciál, o bien 
otra modificación mediante la que el individuo se contrapone a cUa 
COlllO reálidad particular y contenido peculiar y que adopta la forma 
de una transgresión crin'iinal cuando el individuo supera dicha rea
Jiclad!'de un modo simplemente singular o cuando lo hace ele un 
·modo universal y con ello para todos, suplantando por otros el mun
do. el· derecho, la ley y las costumbres cx:istct1tes. 

La psicologia basada en la observaci6il, que enuncia primera- . 
mente sus percepciones· de los modos universales que se le presen
tan en )a conciencia activa, se encuentra con diversas facultades, 
inclinaciones y pasiones y, como el recuerdo de la u·nidad de la auto
conciencia no puede descartarse en la enumeración de aquella co
lección de facultades, etc., la psicología basada en la observación 
tiene necesariamente que llegar, por lo menos, l1asta asombrarse de 
que en el espíritu puedan juntarse como en un saco tantas cosas 
diveiSas contingentes y heterogéneas entre sf, tanto más cuanto que 
no se muestran, allf, como cosas inertes y muertas, sino como movi
mientos llenoS de inquietud. 
· · En la enumeración de estas diferentes facultades, la observación 
se atiene al lado universal; la unidad de estas mt\ltiples capacidades 
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es el lado contrapuesto a esta uQ.iversalidad, es la individualidad reaL 
A su vez, el aprehender y enum.erar las individualidades reales qife
renciadas de. tal modo que un hombre se incline más a esto y el otro 
a aquello, que el uno te11ga más entendimiento que el .otro, lleva en 
sí, sin embargo, algo mucho menos interesante que in~luso la enu~ 
meración de. las especies de insectos, de musgos, .~c.; pues éstas dan 
derecho a la observación a toq¡arlas as{, como algo singular y carente 
de concepto, Ylcl que forman :~~te del elemento de la il;l~iviclualidad 
contingente. P~;>r el contrario, .el tomar Ia·individuaiiclad consden~e ca
rente· de ·espíritu como una .·thanifestacion singular que es, el'ttrafía 
lo contrad~ctorio de que su esencia es lo universal dél espíritu. ·Sin 
embargo, · comó la aprehensión hace entrar a la iridivid{laJidad, .a~· 
mismo tiempo, en la forma de la universalidad, :encueiltta ·su ·~·\y 
J?arece ahora tener un fin ~cional y cumplir una funcióíl neces~r~. 

. . ' . 
· [3. La le)' d~ Ja. individUCJlida.d]· 

I,.os mo~entos que constituyen el contenido de la ley son, 'de :una 
parte, la individualidad misma y; de otra/ .su naturaleza inorgánica 
universal, ·a saber~ las circunstancias~· la situaCión, los hábitos) las ~ 
tumbres, la religión, etc., ·encontrados; partiendo de estos elemen
tos hay que concebir la individualidad determinada. 'Diclios clemen;tos 
contienen algo determinado y alg<? universld Y. son, al mismo tiempo, 
algo pre$ente que se ofrece a la· obsel'Vación Y. se· expresa·· de ·otro 
lado bajo la ·forrila de lá individUali¡;lad. · · · · · · . 

La ley de esta reladón entre arnbos lados debiero contener íthora 
el tipo de efecto· e influencia que estas determinadas circunstanci~•s 
ejercen sobre la individualidad. Pero esta individualidad consiste pre
cisamente en ser también lo universal y, por tanto; en confluir de 
un modo quieto e inmediato con lo universal presente, con los hábi
tos y · costinn bres, etc., y conformarse a: ellos, lo mismo que el com
portarse como algo contrapuesto ante ellos y el invertirlos más· bien, 
así como el comportarse de un modo totalmente indiferente frente a 
ellos en su singularidadt· el no dejarlos influir sob:re sí y el no mos
trarse activo en contra de ello~. Lo que influya sobre la individua
lidad y cuJl influencia deba ejercer -lo que, propiamente, significa 
lo mismo- dependerá, por tanto, solamente.· de la individualidad 
misma; decir que esta individualidad llega a ser así erta individuali
dad determinada vale tanto. como decir que ya lo .ha sido. Circuns
tancias, situaciones, hábitos, etc. que, de una parte, se muestran' 
como presentes y que, de otra part~, lo están en estu determinada 
individualidad, expresan solament~ la esencia determinada de la 
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misma individualidad, de 'la que no hay por qué ocuparse. De no 
mediar e.'ltas circunstancias, este modo de pensar; estos hábitos, este 
estado del mundo en general, no cabe duda ·de que el individuo no 
habría llegado a ser lo que es, ya que esta sustancia universal es todo 
ló que se encuentra en este lado del mundo. Pero, tal y como se 
particulariza en este individuo -que es el que se trata de conce
bir-, es necesario que el estado del mundo se particula:dce en y para 
sí y que actúe sobre un individuo en esta détcrminabilidad que se 
ha dado; solamente así habrá hecho de este individuo determinado 
lo que él es. Si lo externo se estructurase en y para sí tal y como se 
ma~ifiest\1 en la individualidad, ésta se cc:mcebiría. parti~do de 
aquello. Tenddamós, entonces, una doble galería de imágenes, una 
de las cuales sería el reflejo .de la otra: una, la galería de la total 
determinahilidad y delimitación de las circunstancias externas y otra, 
que seda la misma, traducida al modo en que son en la esencia 
consciente; la primera, la s'upefficie de la esfera y la segunda el centro 
que ella representa en si. 
· · ,P.ero :esta superficie ~sférica; el mundo del individuo, tiene de 
un 'm.odo inmediato la doble significación de ser mu~d() y situación 
que sora en y par'!- sí y el mu1:1do del individuo, o bien en· cuanto 
éste-se limitada a confluir con ~l. haciéndolo entrar dentro de.sí tal 
y c9mo es_, comportándose freqte a él solamente como conciencia 
fo[lJial, o bien seda el mundo del individuo en cuanto que lo pre
sente fuera invertido por éL Como, en virtud de esta libertad, la 
:re:¡¡Jidad es susceptible de esta doble significación, el mundo del. indi
viduo sólo puede concebirse partiendo de .este mis1no; y la influencia 
d<:: la realidad, que se representa como. lo que es en y para sí, sobre 
·el individuo cobra a través de éste el sentido absolutamente contra
·puesto de que o deja que el curso de la realidad que afluye siga su 
marcha sin intervenir en él o lo interrumpe e invierte. Pero, de este 
modo, la necesidad psicológica se trueca en una palabra tan vacua, 
que se da la posibilidad absoluta de que lo que deba haber· experi
mentado e.~ta influencia no haya sido influido para nada. 

Desaparece con ello el ser que sería en: y para sí y que debería 
constituir uno de los lados de una ley, y cabalmente su lado univecial. 
La individualidad es lo que es su mundo,' en cuanto suyo; ella misma 
es el drcnlo de su acción, en el que se ha presentado como realidad 
y es, simple y únicamente, la tmidad del ser dado y del ser construi
do; unidad cuyos l~dos no se desdoblan. como en'la representación 
de la ley psicológica, en ·c1 mundo en sí pre.'>ente y en la individua
lidad que es para sí; o bien, si cada tnlO de <.~tos lados es considerado 
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para sí, no se hará presente necesidad ni ley alguna de su relación 
mutua. 

c. OBSERVACióN DE LA RELACióN ENTRE LA AUTOCONCIENCIA 
Y SU REALIDAD iNMEDIATA; FISIOGNóMICA y' FRENOLOGIA 

La observación psicológica no encuentra ley alguna del comp~rta
miento entre la autoconciencia y Ja realidad o el mundo contra
puesto' a ella, y la indiferencia mutua entre ambos' la empuja a recaer 
de nuevo en lá 'peculíar determinabilidad de ]a individualidad 'real, 
que· es en y pdra sí misma ·o contiene la oposición del ser (Jara sí y 
del ser·en sí, cancelada en su mediación absolüta. La individualidad 
se convierte, ahora, en objeto de observación o en el objeto a'] que 
ésta basa. · ' 

· ~i indiv.iduo es en y para sí mismo; es para sí; Oé és un Hbre· ·ac~ 
tua't; pero es también en sí, o tiene él mismo un detenninado. ser 
originario -determinabilidad que es, conforme al concepto; lb mís
mo que la psicología querría encontrár ft1era de él. Ert él mismo 
brota, pues, la oposición, el doble carácter de ser movüniento de la 
conciencia y el ser fijo de una realidad que se manifiesta, realidad 
tal que es en él de un· modo iniJ.ledütto la suya,. Este ser, el cuerpo 
de la individualidad determinada, es la originariedad de ella, lo que 
ella no ha hecho. Pero, en cuanto que el individuo sólo es, al mismo 
tietnpo, lo que él ·ha hecho, su cuerpo es también la expresión de 
sí mismo producida por él; es, a 'la par, un signo que no ha perma-
necido una cosa inmediata y en el que el individuo sólo da a conocer 
lo que él es, en cuanto pone en obra su naturaleza originaria. 

Si consideramos los momentos aquí presentes en relación con el 
precedente modo de -ver, nos encontramos aqüí con una figura hu
mana universal o, por lo menos, con la figura universal de un clima, 
un continente, un pueblo, como antes con las mismas costumbres 
y la misma cultura universales. A esto se suman las particulares cir
cunstancias y situaciones dentro de la realidad universal; aqui, esta 
realidad particular es como formación particular de la figura del 
individuo. De otra parte, así como antes la libre acción del individuo 
y la realidad como su realidad se ponía como tal frente a la realidad 
presente, así también aquí la figura del individuo está como expre
sión de su realización, puesta por él mismo, como los rasgos .y las 
formas de su esencia activa propia. Pero la realidad tanto universal 
como particular con que antes se encontraba la, observación fuem 
de] individuo es aquÍ Ja. realidad del indh•idúo mismo, Sil cuerpo 
congénito, y en él precisamente se da la expresión que pertenece a 
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su acción, En la consideración psicológica, había que relacionar 
entre si la realidad que es en y para sí y la individualidad determi
nada; aquí, en cambio, es objeto de observación la individualidad 
total. determinada; y cada uno de los lados de su oposición es, a su 
vez, este todo. Por tanto, al todo externo pertenece no s6lo el ser 
originario, el cuerpo congénito, sino también la formación de este 
mismo, que pertenece a la actividad de lo interior; el cuerpo es la 
unidad del ser no fonnado y del ser formado y ·la realidad del_ in di,. 
viduo. petletrada por el ser para sí. Este todo, que abarca en sí las 
determinadas partes fijas originarias y los r~sgos que sólo brotan a 
través de la acción, es, y este ser es expresión del interior, de.I indi
vi9.JJ() puesto c()mo conciencia . y c,omo movimiento .. Y est~ _interior 
no es ya tampoco la propia a(!tividad formal, carente de contenido 
o indeterminada, cuyo contenido y cuya determinabilidad residieran,. 
como antes, en .las circunstancias .externas, sino que es un_ ca:rácter 
originario y determinado en si, cuya forma es solamente la actividad. 
Por consiguiente, lo que aquí hay que considerar es la relación entre 
estos dos lados, para ver cómo puede determinarse y qué debe enten
derse por esta expresión de lo interior en lo exterior. 

; [1. La signifiéad!6n fisonómica de lps órganos] 

Este lado externo, primeramente, sólo como órgan,a hace. visible lo 
interior o, en general, hace de ello un ser para otro; pues lo interiQr, 
en cuanto es en el órgano, es la actividad misma. La boca :que habla,. 
la ·mano que trabaja -y, si se quiere, también l~s piernas, son los órga
nos realizadores y ejecutores, que tienen en ellos la acción conu> 
acción .o lo interior como tal; pero la exterioridad que lo interior 
cobra por medio de ellos es el hecho, como una realidad ya desglo
sada del individuo. Lenguaje y trabajo son exteriorizaciones en las 
que el indivjduo no se retiene y posee ya en él mismo, sino en que 
deja que lo interior caiga totalmente fuera de si y lo abandona a 
algo otro. Por eso podemos decir tanto que estas. ·exteriorizaciones 
expresan demasiado lo interior como qu~ lo expresan demasiado 
poco; demasiado, porque lo interior mismo irrumpe en ellas, parque 
no permanece oposición alguna entre éste: y aquéllas; no sólo expre
san lo interior, sino que lo expresan de modo inmediato; demasiado 
poco, porque lo interior, al pasar al lenguaje y a la acción, se con
vierte en otro y se entrega asi a merced del elemento de la transfor
mación que invierte la palabra hablada y el hecho consumado, ha
ciendo de ellos algo distinto de lo que en sí y para sí son, como actos 
de este determinado individuo. La~ obras de los actos, no sólo pier-
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den, al exteriorizarse, por las· influencias ·de otros, el carácter de ser 
algo permanente con respecto a otras individualidades, sino que, adc-r 
más, al comportarse como un exterior particularizado e indiferente 
con respecto a lo interior, pueden ser, como interior y a través del 
indi'Viduo mismo, algo otro de como se manifiestan, bien porque 
deliberadamente lo conviertan en la manifestación de algo otro de 
lo que en verdad son, bien porque el individuo no acierte a exterio
rizarse oomo propiamente- quiere hacerlo y a afianzar su- exterioriza
ción de tal modo que otros no puedan deformar su obra. Por tanto, la 
acción, como· obra consumada, tiene la doble significación· contra
puesta de ser o bien la individualidad interior y no su expresión, o 
bien, como lo· .. ext~rior, ·una realidad libre del interior y que es algo 
completamente distinta- de esto .. Por esta ambigüedad,. debemos 
volver la vista hacia el interior · tal y como aún es en el :individuo 
mismo, pero de un modo visible y exterior. Pero, .en'el órgano. lo 
interior sólo ·es como la acción inmediata misma que• cobm. su eXte
rioridad en el hecho, el cual puede o no representar lo interior~ Por 
tanto, el órgano, considerado con arreglo a esta oposici6il, no garan
tiza la expresión buscada. 

Ahora bien, si la sola figura , exterior, en cuanto no es órgano o 
acción, es decir, como :un todo quieto, pudiera expresar la individua• 
lidad intedor; se comportaría como una cosa subsistente que recibiría 
estáticamente lo interior como algo extrafio en su ser allí pasivo, con
virtiéndose asi en el signo de ello.-una expresión· exterior oontin
gente, cuyo lado real carecería para si- de significación-, un lenguaje 
cuyos sonidos y combinaciones .de sonidos no serian la cosa misma, 
sino algo enlazado con ella caprichosam.ente y pllramente contingen-
te para ella. . 

Semejante conexión arbitraria de momentos que son algo exte
rior los unos con respecto a los otros no suministra ley alguna. La 
fisiognómica pretende distinguirse de otras falsas ciencias y .de otros 
estudios malsanos en cuanto ·que considera la individualidad deter
minada en la necesarút. oposición de aJgo interior y algo exterior, del 
carácter como esencia consciente y del carácter como figura que es, 
relacionando entre sí estos dos momentos tal como aparecen entre
lazados por su concepto y como, por tanto, deben .constituir el con
tenido de una ley. Por el contrario, en la astrología, la ,quiromancia 
y en otras ciencias semejantes, parece que lo exterior sólo es referi
do a lo exterior, que algo sólo es referido a algo extrafio a ello. Tal ,o 
cual constelación coincidente con el día del nacimiento y, acercando 
más al cuerpo mismo este algo exterior, tales o cuales rasgos de la 
mano, son momentos exteriores en cuanto a 1$ _mayor o menor du-
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ración de la vida y al destino del bombre individual en general. En 
cuanto exterioridades, estos momentos mantienen. un comportamien
to indiferente entre sí y no tienen }o.c¡ unos con respecto a los otros 
la necesidad que debe contenerse en .la relación entre lo exterior y lo 
interior. 

Es, cierto que la. mano no parece ser algo hasta tal punto exterior 
pam· el destino, sino comportarse con respecto a éste más bien como 
algo interior. En efecto, el dc·stino es también, a su vez, solamente 
~a manifestación de lo que es la individualidad determinada en sí 
como determinabilidad originaria interior. Ahora bien, para- saber 
lo que esta detcrmina·bilidad es en sl, el quiromante y el fisonomista 
·recurren a un método más corto que Solón, por ejemplo, quien con
sideraba que eso sólo podía llegar a sa bersc , a teniéndose al curso de 
toda la vida; Salón consideraba la manifestación; mi.e1ttras que aqué
llos cot).sideran el en sí. Y que la mano debe -representar el en sí de 
la: individualidad con respecto a su destino se ve. fácilmente consi
derando que la: mano es1 después del órgano del lenguaje, el que más 
permite al hombre manifestárse y realizarse. Es el artífice animado 
ele su dicha; de ella puede decirse que es lo que el hombre Ttace, pues 
en ·la mano como en el órgano activo de la realización de sí mis
mo.se halla presente el hombre como animador, y en cuanto que el 
hombre es originariamcnte·su propio destinó,- la mano cxpresará,-por 
tanto, este en sí; · · 

De la detenninación según la cual .el órgano de la actividad es 
en él ttmto un ser como la acción o de que en él cst.-1 presente el ser 
en sí ·interior mismo y tiene un s.er para otros, se desprende otra 
apreciación acerca del órgano, distinta de la anterior. En efecto, si se 
mostrara que los órganos en general no pueden tomarse c_omo expre· 
siot:tes de lo interior porque en ellos se halla presente la acción como 
acción y, en cambio, la acción conw hecho es algo puramente cxte· 
rior, y lo interior y lo exterior se biftucnn de este modo y ambos 
momentos son o pueden ser extraños el uno al otro, el órgano debería 
tomarse, a su vez, con arreglo a la detenninaci6n considerada, como 
el término medio entre ambos, en cuanto que precisamente·esto, el 
que· la acción sea presente en él, constituye al mismo tiempo una 
exterioridad de la acción, diferente, aclem¡\s, de lo que es el hecho, 
puesto "JIIC aquélla pertenece al individuo y ,permanece en él. Este tér
mino medio v nnidad de Jo interior v lo (:xterior es también cJlo mis· 
mo, ahora, ~tcrior; pero al mismo ti~mpo, esta exterioridad es acogida 
e11' Jo interior; se enfrenta, como simple exterioridad, a Ja exteriori
dad dispersa que, O bien no es llUlS CJUC una obra O ·un c~tado •SÍilgtt• 
lctr, contingente para la individualidad toda, o bien, como exterioridad 
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tota{, es el destino escindido en' multitud de obras y estados. Por 
tanto, los rasgos simfJles de la. mano, así como el. tono y el ;•olumen 
de la voz como determinal)ilida.d individual del lenguaje -y tanibién 
éste en cuanto adquiere por medio de la mano una existencia m<1s 
fija que por medio de la. voz, el lenguaje escrito, .concretamente en 
su modalidad de escritura. autógrafa-, todo estó es expresión de lo 
interior, ·de tal modo que, como exterioridad simple, vuelve a en
frentarse a la múltiple exterioridcld del obrar y del destino, se com
porta como algo interior con respecto a esto. Así, pues, si primera
mente se toma como lo interior; como la esencia del obrar y del 
destino, la naturáleza determinada y la peculiaridad congénita del in
dividuo, unidas a :lo que éste ha llegado a ser por medio .de la cul
tura, el individuo tiene primeramente su manifestación y su· .cxterie'
ridad en su boca, en su mano, en su voz, en su escritura autógrafa 
así como en los demás órganos y en sus permanenteS determinabilf" 
dades; y sólo después se expresa más ampliamente al exterior en su 
realidad en el mundo. 

Como ahora este término medio se determina como la exteriori
zación. que al mismo tiempo se ha retrotraído al interior, su existen
cia no se limita al órgano inmediato de la acción; sino que es más 
bien el movimiento y la forma del rostro y de. la configuración en 
general, que nada llevan a cabo. Estos rasgos y su movimiento son; 
con arreglo a este concepto, la acción retenida, que permanece en el 
individuo y; en su relación con la acción real, el propio vigilarse y 
observarse de aquél, la exteriorización como reflexión sobre la t.-xte
riori.zacióll real. El individuo, ele este modo, no queda muelo en su 
acción exterior y con respecto a ella, porque al 1nismo tiempo se re
fleja en sí y exterioriza este ser reflejado en si; y esta acción teórica 
o el lenguaje del individuo consigo mismo acerca de esto es también 
perceptibl~ para otros, porque es él mismo una exteriorización. 

[2: La multivocidad de esta sigr~:ificación] 

En este interior, que en su extetiorización permanece interior, es 
observado el ser reflejado del individuo desde su realidad; y hay que 
ver qué ocurre con esta necesidad puesta en esta unidad. Ante todo, 
este ser reflejado es distinto del hecho mismo y puede, por tanto, ser 
algo otro y ser tomado por algo otro de lo que es; mirando a la cara 
de una persona, vemos si toma en serio lo que dice o hace. Pero; a 
la inversa, lo que debe ser expresión de lo interior es, al mismo tiem
po, una expresión que es, con lo que recae a su vez en la determina
ción del ser, el cual es absolutamente contingente para la esencia 
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consciente de si misma. Es, por ello; evidentemente, expresión, pero 
es también; al mismo tiempo, simplemente un signo, lo q.ue hace 
que la constitución de aquello por le que se expresa sea totalmente 
indiferente para el contenido expresado. Lo interior, en esta mani
festación, es sin duda un invisible visible, pero sin hallarse vinculado 
a ella; lo mismo podrla darse en otra manifestación, como en la mis
ma manifestación otro interior. De ahí que Lichtenberg diga con 
razón: Suponiendo que el fisonomista haya logrado, atrapar ·al hom-, 
bre una sola vez, bastaria con una valerosa decisión para hacerse de 
nuevo incomprensible por miles ;de aflos;1 ASí como en la relación 
anterior las circunstancias concurrentes eran un algo que ·es, del que 
la individualidad tomaba lo que ella podía y quería, bien:.sometién
dose a ellas, ·bien invirtiéndolas, razón por la cual ese ser no contenía 
la necesidad. ·ni la esencia de .la individualidad, asf.·también aquf 
es el ser ·inm~iato de la .individualidad qúe se· manifiesta 'UD ser. 
que o bien expresa su ser reflejado desde la realidad y su ser en sí 
o bien sólo es para ella un signo indiferente con respecto a lo desig
nado y que, por· tanto, no designa. nada en verdad; ese signo es tanto 
el rostro de la individualidad como la máscara de que se puede de.~
pojar. La individualidad impregna su. figura, se mueve y habla en 
ella; pe~o toda esa existencia se presenta también. como un. ser indi
ferente con respecto a la voluntad y a la acción; la individualidad· 
cancela en él la significación que antes tenia, la de tener en él su ser 
rdlejado en sí o su verdader.t esencia y pone ahora esto, por el 
contrario, en la voluntad y en el hecho. 

La individualidad aban.dona aquel ser reflejado en. sí que se ex· 
presa en. los rasgos y pone su esencia en la obra. En ello, la indivi
dualidad contradice al comportamiento establecido por el instinto 
de la razón, el cual se basa en la observación de la -individualidad 
consciente de sí con vistas a fijar su interior y su exterior. Este punto 
ele vista nos lleva al pensamiento que en rigor sirve de base a la cien
cia -si asi queremos Ilamarla- fisonómica. , La oposición con la 
que da esta observación es, en cuanto a la forma, la oposición entre 
lo práctico y lo teórico -pero ambos lados puestos dentro de lo prác
tico mismo-, la oposición entre la indhtidualidád que se realiza en 
el obrar,. tomando éste en el sentido inás general, y la que, emanan
do al i:nismo tiempo de este obrar, se refleja en sí y el obrar es su ob
jeto. La observación acoge esta oposición en la misma relación inver
tida que la determina en la manifestación; Considera como lo exterior 
no esencial el hecho mismo y la obra, la del lenguaje o :la de una rea-

l Ueber Physiognomik, 2' ed•, Gotinga, 1778, p. 3S. 
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lidad más sólida, '/ como lo interior esencial el ser en sí de la indivi.; 
dualidad. De los dos lados que la conciencia práctica tiene en sf, la in
tención y el hecho -la suposición con respecto a su modo de obraí y 
el obrar mismo-:-., la observación elige el primero 'como el interior 
verdac.lero; el segundo, según ella,· es su exteriorización más o menos 
inesencial en el hecho, pues su exteriorización verdadera la tiene en 
su figura. Esta última exteriorización es la presencia sensible inme· 
diata del espfritu individual; la interioridad que debe ser la verdadera 
es la peculiaridad de la intención y la singularidad del ser para sí; 
ambas constituyen el espíritu supuesto. Por tanto, lo que la obser
vación tiene como objetos es la ·existencia supuestat y es aqui donde 
la· observación indaga leyes. 

La suposición inmediata acerca de la presencia supuesta clel- espí
ritu es la fisiognómica natural, el juicio precipitado sobre la natura-' 
leza interior y el carácter· de sü figura, a primera vista. El objeto de 
esta suposición es ele tal modo, que lleva en su esencia el ser en ver• 
<lad algo distinto de su ser sensible inmediato. Lo presente, la visl· 
bilidad como visibilidad de lo invisible, lo que es objeto de obser
vación es,· siri duda, cabalmente este ser reflejadó en sí en lo sensible 
y partiendo de ello. Pero, precisamente ·esta presencia inmediata sen
sible es la realidad del espíritu, tal y como ésta es sólo para la supo
siCión; y la observación gira en torno a este lado, con su existencia 
supuesta, con la fisonomía, la escritura autógrafa, el timbre de la 
voz, etc. Relaciona esa existencia cabalmente con este interior su
puesto. No se trata de reconocer al asesino o al ladrón, sino la capa
cidad de serlo; la determinabilidad abstracta firme se pierde, así, en 
la detenninabilidad infinita concreta del individuo singular, la cual 
reclama ahora desczipciones harto más ingeniosas que aquellas cali
ficaciones. Evidentemente, estas descripciones más ingeniosas dicen 
más de lo que podrían decir calificaciones como asesino, ladrón, bon
<ladoso, integro, etc., pero no bastan, ni mucho menos, para el fin 
que se persigue, que es el enunciar el ser snpucsto o la individualidad 
singular, como no bastan las descripciones de la figura que van más 
allá de la frente achatada, la ·nariz larga, etc. Pues la figura singulart 
como la autoconciencia singular, es, en cuanto ser supuesto, inexpre. 
sable. La ciencia del conocimiento del hombre que recae sobre el 
supuesto hombre; lo mismo que la fisiognómica que tiende hacia 
su supuesta realidad y pretende elevar a un saberlos juicios carentes 
de conciencia de la fisiognómica natural, es, por tanto, algo intermi
nable y sin base, que jamás puede llegar a decir lo que supone, por
que se limita a suponerlo y su contenido es solamente algo supuesto. 

Las leyes que esta ciencia trata de descubrir son relaciones entre 
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estos dos lados supuestos y. por tanto. cUas mismas no pueden ser 
otra cosa que. una suposición .vacía. Por c1 hecho también de qm: 
este supuesto saber, que prc;tendc ocupar~c de la realidad del espíritu, 
tiene como su objeto precisamente el que se refleje en sí saliendo 
desde su existencia sensible y de que la existencia determinada sea 
para él una contingencia indiferente,. tiene necesariamente qne saber 
de:: un modo inmediato que las leyes. por él descubiertas no dicen 
nada, sino qnc son pura charlatancríá o se limitan a ciar una suposi
ci6n de sí; expresión cuya verdad se limita a enunciar como uno y 
lo mismo esto: a decir su suposición, con lo cual no se aporta la cosa 
misma, sino solamente una .suposición de sí. Ahora bieq, en. cuanto 
al conteníclo, tales observaciones en nada difiert~n de estas otras: 
"Siempre que hay feria, Hueve", dice el tendero; "y también siempre 
que tiendo la ropa a secar", dice el ama de casa. 

' Lichtenberg, ctuien _caracteriza así la observación fisionómica,1 es
cribe además: 2 "Si alguien dijera que obras como un hombre honra
do, pero que yo veo por tu figura que te constriñes y que en el fondo 
de tu corazón eres un granuja, no cabe duda ele que a estas pala
bras cualquier persona decente replicaría hasta el fin del mundo con 
una bofetada". Semejante réplica es certer_a, porque equivale a la 
refutación de lé que constituye el primer ,supuesto de la . h1l ciencia 
de la suposición, a saber, que la realidad del hombre es su rostro, etc. 
El verdadero ser del hombre es, por el contrario, su obrar; en éste es 
la individualidad real y él es el que supera lo supuesto ei1 sus dos 
lados. De una parte, lo supuesto, como un ser corporal eshítico; la 
individualidad se presenta más bien en el obrar como la esencia nega
tiwt, que sólo es en tanto supera el ser. De otra parte, el abiar supera 
asimismo la inexpresabilidad de la suposición en lo tocante a la in
dividualidad consciente de sí, que es en la suposición una individua
lidad infinitamente determinada y determinable. En el obrar con
sumado, se aniquila esta falsa infinitud. El hecho es algo simplemente 
determinado, universal; que puede captarse en una abstracción; es 
un asesinato, un robo o una acción benéfica o heroica, etc., y puede 
decirse de él lo que es, y su ser no es solamente un signo, sino )a cosa 
misma. Es esto, y el hombre individual es lo que dicho acto es; en la 
simr>Hcidad de este ser, el hombre individual es para otros una esen
cia universal que es, y deja de ser una esencia solamente supuesta. 
Cierto que no se pone en esto como espíritu; pero, en cuanto que se 
habla de su ser como ser y, de una parte, se contrapone el doble ser, 

1 Op. cit. p. 72. 
2 Op. cit. p. 6. 
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el de la figura y- el del obrar; debiendo ser su· realidad tanto·la una 
como el otro; hay que afirmar; más bien; como su auténtico ser s<Ha
mente.el obrar, no su figura, que debiera expresar simplemente lo que 
el individuo supone de sus actós o lo que se supone que podría hacer. 
Y cómo; de'otra parte, su obra y su posibilidad interior, su capacidad 
o intención son también cdntmpuestas, solamente aqué11a, .Ja obra, 
puede considerarse como su verdadera realidad~ aunque él mismo 
se engaiie acerca de ello y, retornando de su obrar a sí mismo, su~ 
ponga ser en este interior otro que en ·el obrar. La individualidad 
que 'se. conffa. a~ ele~enta objetivo, al convertirse en obr~, se aban. 
dona indudablemente· a· él y se presta a verse cambiada e. invertida, 
Pero el carácter del obrar lo determina· precisamente el que.sea un 
ser real ·el q~e se mantiene o ~ólamente una obra supuesta, q~e 4~~. 
aparece en sf, anulándose; La objetividad nO'. hace· cambiar elilbeclio. 
miSmo,· sino que se limita a poner de manifiesto 'lo- que· éste es,,. es 
decir, si.-eB·iO no. es nada. Lá desmembración de·'eSte -ser en.i·nten. 
ciqnes y ,sutilezas por el estilo mediante las cuales se· trata de expJ.i• 
car 4e nuevo al hombre-real; es decir, sus actos, retrotrayéndolo a Wl 
ser supuesto,- cualesquiera que puedan ·ser sus -intenciones particulates 
cop. respecto·a su propia realidad, deben abandonarse a l:r ociosidad 
de la suposición, la cual, si quiere IIevar a 'cabo su- inoperante sabidU~
da; negar a .quien obra' el carácter de la-razón y maltratarlo; de este 
modo, explicando como el ser la figura y los r.¡.sgos, en vez de los 
actos; debe encontrarse con la réplica indicada más aniba, la que le 
mostrará que la figura no es el en sí, sino que puede ser, más· bien; 
un objeto de tratamiento. 

·. [3. !A fre~9log!a] 
Si nos fijamos ahora en general ·en el conjunto de las relaciones 
en las que ·puede ·observarse la individualidad autoconsciente con 
respecto a su ·Jado exterior, vemos que queda atrás una que la ob. 
servadón debe tomar todavía: como objeto. En la psicología es la 
realidad exterior de las cosas la que debe tener en el espíritu su oon
traimagen consciente de ella y hacer asi al espíritu concebible. Por el 
contrario, en la fisiognórriica el espíritu debe darse a conocer en su 
propio exterior como un ser que es el lenguaje -la visible ·invisibiJi.· 
dad de su esencia. Resta aún la determinación del lado de la iea· 
lidad en que la individualidad e."(presa su· esepcia ·en su realidad 
inmediata, fija, puramente existente. Esta úHima relación se dis.· 
tingue, por tanto, de la relación fisionómica por el hecho de 
que ésta es la presencia hablada del individuo, que en str e:~terio-
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Fización actuante presenta al mismo tiempo la exteriorización que 
.se refleja y se considera en sí misma, una exteriorización que es ella 
misma movimiento, rasgos estáticos que son ellos mismos, esencial
me~te, un ser mediado. Y en esta determinación que nos resta to
davía considerar, lo exterior es, por último, una realidad totalmente 
qrtieta que no es en ella misma un signo del lenguaje, sino que, se
parado del movimiento consciente de sí, se presenta para sí y como 
mera cosa. 

[ «) El c.ráneo, aprehendido como realidad externa del espíritu] 

Ante todo, se ve claro, en lo tocante a la relación entre lo interior y 
este exterior suyo, que parece que debe concebirse como una rela· 
ción de conexi6n causal, en cuanto que la relación de un algo que es 
en sí con otro que es .en sí, como relación necesaria, es esta relación. 

Ahora bien, para que la individualidad espiritual pueda influir 
sobre el cuerpo, ella misma tiene que ser, como causa, algo corpó
reo. PeroJo corpóreo, en lo que aquélla es como causa, es el órgano, 
pero no el órgano de la acción frente a lá realidad exterior, s.ino el 
órgano de la acción de la esencia autoconsciente en sí misma, que 
se exterioriza solamente con respecto a su cuerpo; y no es posible ver 
enseguida cuáles pudieran ser estos órganos. Si se pensara solamente 
en los órganos en general, el órgano del trabajo se encontraría fácil
mente en la mano, y lo mismo el órgano del impulso sexual, etc. Sin 
.embargo, tales órganos deben considerarse como instrumentos o 
como partes que el espíritu, como un extremo, tiene como término 
medio frente al otro extremo, que es ob¡eto exterior. Pero aquí se 
entiende un órgano en que el individuo autoconsciente se mantiene 
petra sí como extremo frente a su propia realidad, contrapuesta a él, 
el cual no se vuelve al mismo tiempo hacia el exterior, sino que se re
fleja ·en sus actos y en el que el lado del ser no es un ser para otro. En 
la relación fisiognómica, el órgano es considerado tanibién, cierta
mente, como existencia reflejada en sí misma y que expresa la ac
ción, pero este ser es un ser objetivo y el resultado de la observación 
fisonómica ~onsiste en que la autoconciencia se enfrenta cabalmen
te a esta su realidad como a algo indiferente. Esta indiferencia des· 
aparece por el hecho de que este ser reflejado en sí es él mismo 
<tetivo; de este modo, aquel ser allí cobra una relación necesaria con 
aquél; y para que pueda actuar sobre el ser allí él mismo necesita 
tener un ser, pero no propiamente un ser objetivo, y debe ponerse 
de manifiesto como este órgano. 

En la vicla corriente, la cólera, por cje•nplo, como una de esa.o; 
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acciones interiores, se loc~liza en el hígado; Platón le atribuye, inclu
so, una función más alta, que es, según algunos, la más alta de todas, 
a saber, la profecía o el don de expresar de un modo irracional lo 
sagrado y lo eterno. Pero el movimiento que el individuo tiene en 
el hígado, en el corazón, etc. no puede considerarse como su . m_ovi
miento totalmente reflejado en sí, sino que se halla en, dichos órga~ 
nos. de tal modo que se ha plasmado ya en el cuerpo, como un ser 
a11í animal que tiende a salir hacia el exterior. 

Por el contrario, el sistema nervioso es la quietud inmediata de lo 
orgánico en su movimiento. Los nervios mismos son también, cier
tamente, los órganos de la conciencia dirigida ya hacia .el exterior; 
pero el cerebro y la médula espinal deben considerarse como la 
presencia inmediata de la autoconciencia, como presencia que per
manece en sí --<JUe no es objetiva ni tampoco se ·muestra hacia 
afuera. En tanto que el momento del ser que este órgano tiene :és 

-un ser para otro, un ser allí, es un ser muerto, no es ya la presencia 
de la autoconciencia. Pero este ser en sí mismo es, en cuanto a su 
concepto, una fluidez en la que se disuelven de un modo inmediato 

<los círculos trazados en ella y no se expresa ninguna diferencia como 
algo quP. es. Sin embargo; como el espíritu mismo no es algo abstrac-
~-ta;mente simple, sino un sistema de movimientos en el que se dife
rencia, en momentos, pero permaneciendo él mismo libre en' esta 

'diferenciación, y como él estructura su cuerpo, en general, en diversas 
·funciones, determinando cada parte singular solamente para una, cabe 
t-ambién representarse que el ser fluido de su ser en sí es un ser es- · 
tructurado; y parece que ello debe ser representado así porque el ser 
.reflejado en sí mismo del espíritu en el cerebro sólo es, a su vez, un 
término medio de sn pura eseitcia- y de su estructuración corporal, 
un término medio que, de este modo, debe participar de la natura
leza de ambos extt:cmos y, por tanto, tomar del segundo, a su vez, 
la cstmctumción qúe es. · 

El ser orgánico-espiritual tiene, al mismo tiempo, el lado necesa
rio de un ser allí subsistente y estático; dicho ser debe pasar a segun
do plano como extremo del ser para sí y tener frente a sí como el otro 
oxtremo este ser estático, que será entonces el- objeto sobre el que 
aquél actúa como causa. Ahora bien, si el cerebro y la médula espi-

, ínal son aquel ser para sí corporal del espíritu, el cráneo y la columna 
;vertebral son el otro extremo que se separa y afiade, es decir, la cosa 
'Jljn y quieta. Pero, en cúanto que cualquiera, si piensa en el lugar 
i~n; que propiamente se localiza el ser allí del espíritu, piensa no en la 

.-ospalcla, sino solamente en la cabeza, podemos, en la investigaCión 
.~-e un saber como el de que aquí se trata, contentarnos con esta 
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razón -que no es tan mala, en este caso- para circunscribir este 
ser allí al cráneo. Y si a alguno se le ocurriese pensar en la espalda 
por cuanto. que también, a veces, el saber y la acción se reciben y 
transmiten a través· de ella, esto nada probarla, por probar demasia
do, en apoyo de que la médula espinal deba· considerarse como sede 
del espíritu .y la columna vertebral como contraimagen de su ser alH; 
esto nada probaría, porque probada demasiado, pue5 cabe asimismo 
recordar que también son predilectaS otras vías ·exteriores para al
canzar la actividad del espirito, para estimularla o retenerla. Pode
mas, pues, si queremos, prescindir con entera raz611, de la columna 
vertebral; y cabe también construir una doctrina de filosofía ·natural 
tan buena como muchas ol!ras; sosteniendo que el crárreo por sí solo 
no contiene los ótganO's del espíritu; En efecto, esto:ha sido anterior
·mente eliminado del concepto de esta relación, tomando por ello el 
cráneo como lado del ser alH y, si·no se débiera recordar el.concepto 
·de la co~a, la experiencia se encarga de ensefiar que si se ve con el ojo 
como órgano, no se mata ni se roba, ·se hace poesía, etc. con el era
neo .. Por tanto, debemos abstenernos de emplear la expresión órgano 
para designar·aquella significación del cráneo de la que aún hemos 
de•tratar. Pues aunque se suele decir que lo que importa en el hom
bre razonable no es la palabra, sino la cosa, ello no quiere decir que 
sea licito designar una ·cosa con una palabra que no le corresponde; 
esto es· una torpeza y, al mismo tiempo, un fraude: se·supone y se 
pretexta no disponer de la palabra adecuada, .ocultando que lo que fal· 
ta es, de hecho, la cosa, es decir, el concepto; si éste se hallara pre
sente, dispondda también de su palabra adecuada. Por el momen
to1 hemos determinado solamente esto: que así como el .cerebro es 
la cabeza viva, el· cráneo es el caput mortuum. 

[fJ) Relación entre la forma del crdneo y la individUtllidadJ 

Asf, pues, en este ser muerto tendrían que darse los movimientos 
espirituales y los modos determinados del cerebro· su representación 
de realidad ·externa, realidad que, sin embargo, es todavía en el indi
viduo mismo. En cuanto a la relación en·tre estos movimientos espi· 
rituales y el cráneo, que, como ser muerto, no tiene el espfrítu in
manente en si mismo, se ofrece primeramente la relación establecida 
más arriba, la relación mecánica exterior, de tal modo que los órganos 
propiamente dichos -que son en el cerebro- expresan unas veces 
el cráneo en ·fónna redonda y otras veces lo ·ensanchan o lo achatan 
o influyen sobre él de cualquier otro modo que uno se quiera repre
sentar. Siendo él mismo una parte del organismo, hay que pensar, 
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evidentemente, que el cráneo, al igual que cualquier otro hueso, ha 
tenido propia formación viva, por lo cual, asi considerado, es más. 
bién él el que presiona sobre el cerebro y da a éste su delhnitación 
externa, para lo que se presta también por- ser el más duro de los dos. 
Pero, aun con ello, la detenninación de. la actividad entre ambos se 
mantendria dentro de la misma relación; pues el hecho de que el 
cráneo sea lo determinante o lo determinado no hace cambiar para 
nada. la conexión causal; únicamente que, ·entonces, .el· cráneo pasarla 
a ser el órgano inmediato de la autoconciencia, ya que en él se en- · 
con-traria como causa el lado del ser para si. Sin embargo, en cuanto 
que el ser para sf, como vitalidad orgdnica, recae en .ambos del mis
mo modo, desaparecería entre ellos, de hecho, la conexión causal. 
Este desarrollo de ambos respondería a una conexión interior y ·.seria·. 
una annonfa orgánica preestablecida que dejarla a los dos lados reJa::-;, 
cionados entre si libres el uno con respecto al otro, dejando a c.ad,a · 
una .de ellos su propia figura, a la que no necesitaría corresponder. 
la figura del otro; ni, con mayor razón, la figura y la cualidad -del 
uno con respecto a las del otro, a la manera como son libres entre 
sí la forma de la uva y el sabor del vino. Pero, como la determina
ción del ser para sf cae del lado del cerebro y la detenninación .del 
ser aJii del lado del cráneo, hay que establecer también. una conexión 
causal entre ellos dentro de la unidad orgánica; una relación necesaria 
entre ellos como lados exteriores el uno al otro; es decir, una relación 
a su vez exterior, por medio de la cual; por tanto, la figura de uno 
seria. determinada por la del otro, y viceversa. 

Pero, en lo que se .refiere a la detenninación en que el órgano· 
de la autoconciencia sería causa activa con respecto al lado contra
puesto, cabe hablar de muy diversas maneras, ya que en :estos :modos 
de hablar se trata de la contextura de una causa considerada en cuan
to a su ser alli indiferente, su figura y su magnitud, de una causa 
cuyo interior y ser para si deben ser tales que no afecten pam nada 
al ser alH inmediato. La autoformación orgánica del cráneo es, en 
primer lugar, indiferente con respecto a la influencia m.ecánica, y la 
relación que media entre estas dos relaciones, puesto que la primera 
es el relacionarse consigo misma, es cabalmente esta misma indeter
minabilidad y carencia de lfmites. Además; aun cuando el cerebro 
acogiese en sl las diferencias del espirito como diferencias que 'SOD 
y fuese una pluralidad de ótpnos internos que ocupasen diferente 
espacio -lo que contradice a la naturaleza, que da a los momentos 
del concepto una existencia propia y, por tanto, pone la simplicitL:zd 
fluida de la v~da orgánica puramente en uno de los lados y .la articu
lación y di'Visi6n de ella, con sus diferencias, en el otro lado; de tal 
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modo que estas diferencias, tal como aquí deben ser entendidas, se 
muestran como cosas anatómicas particulares-, seguiría siendo in
determinado si un momento espiritual, según que fuese originaria
mente más fuerte o más débil, tuviera necesariamente que poseer, 
en el primer caso, un órgano cerebral más extenso y en el segundo 
más contraído, o si no tendría que ser más bien a la inversa. Y otro 
tanto cabría decir acerca de si el desarroUo del momento espiritual 
agranda o empequeñece el órgano, lo hace más pesado y más espeso 
o, por el contrario, más fino. Y, al permanecer indeterminada la 
contextura de la causa, quedará también indeterminada la manera 
como se ejerce la influencia sobre el cráneo, si dilatándolo o estre
chándolo y contrayéndolo. Aunque determináramos esta influencia,. 
tal vez, con mayor precisión que como un estímulo, seguirá siendo 
indeterminado si . actúa a -la manera de un emplasto de cantaridas, 
inflamatoriamente,. o a la manera del vinagre, con acción reducto~ia. 
Para cada uno de estos pareceres cabría encontrar fundamentos plau
sibles, ya que la relación orgánica que en todos los casos interviene 
aqul permite tanto el uno como el otro y es indiferente con respecto 
a todo este entendimiento. 
· ·Pero la· conCiencia observadora no tiene por qué preocqparse tra

tando ·de determinar esta relación. Pues lo qJJe, en todo casó, se 
halla en uno de los lados no es el cerebro como parte animal, sino 
el cerebro como ser de la individualidad consciente de sí. ~sta, como 
carácter permanente y· obrar consciente que se mueve a sí mismo, es 
para sí y en sí; a este ser para y en sí se enfrenta su realidad y su ser 
allí para otro; el ser para y en sí es la e.<~encia y el sujeto que tiene 
en el cerebro un ser, que es subsumido ba¡o aquella esencict y que 
sólo cobra su valor por medio de la significación imnmi'ente. Pero. 
el otro lado de la individualidad consciente de sí, el lado de su exis
tenci<l, es el ser como independiente y como sujeto, o como una 
cosa, a saber, un hueso; la realidad y el ser allí del hombre es sU hueso 
craneano. He ahf la relación y el entendimiento que los dos lados 
de esta conexión tienen en la conciencia que los observa. 

Ahora, esta conciencia tiene' que ocuparse de la relación más de
termiriáda ·entre los dos lados; el hueso craneano tiene -sin. duda, en 
general, la significación de ·ser la realidad inmediata del espíritu. Pero 
la nmltilateralidad del espíritu da a su ser allí la correspondiente· 
multivocidad; lo que se trata de obtener .es la determinabilidad de la 
significación de los distintos lugares en que se divide este ser allí; y 
e8 necesario ver cómo en ellos se contiene la referencia a dicha sig
nificación. El cráneo llo es un órgano de actividad, ni es tampoco 
un movimiento que hable; no se ·roba, se asesina, etc. con el cráneo,. 
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ni cuando se cometen estos. actos se altera su gesto en lo más mini~ 
mo, como en un gesto elocuente. Y este que es no tiene tampoco 
el valor de un signo. El semblante y el gesto, el tono de voz, como la 
columna o el poste plantados en una isla desierta, anuncian en se
guida que tratan de suponer algo distinto de aquello que s6lo de un 
modo inmediato son. Ellos mismos se manifiestan inmediatamente 
como signos, en cuanto encierran una determinabilidad que se remi
te a algo distinto por el hecho de que no les pertenece de un modo 
propio y peculiar. También, a la vista de un cráneo como el de 
Yorik en Hamlet se pueden ocurrir diversas cosas; pero el hueso 
craneano, considerado como para sí, es una cosa tan indiferente, tan 
escueta, que en él, inmediatamente, no puede verse ni suponerse 
nada más que él mismo; recuerda, evidentemente, al cerebro y su 
detenninabilidad, al cráneo de otra· formación, pero no a un movi
miento consciente, en cuanto que no lleva impreso en él un sen)" 
hiante ni un gesto, ni nada que se anuncie como emanado de ún: 
obrar consciente; pues es aquella realidad que debería presentar en 
la individualidad ese otro 1ado, el lado que no seda ya ser reflejado · 

. en sí mismo, sírto un ser puramente inm~diato. · 
Y como, además, el cráneo no se siente a si mismo, parece des

prenderse tal vez para él una significación más determinada a través 
de determinadas sensaciones que dieran a conocer por la vecindad lo 
que con el cráneo se súpone; y en cuanto que un modo consciente 
del espíritu tiene su sentimiento en un detem1inado lugar del crá
ueo, tal vez esta zona indique, en su figura, ese modo del espírity· y 
su particularidad. A la manera como, por ejemplo~ algunos, cuando 
concentran . el pensamiento o, en general, cuando piensan, se quejan 
<le sentir una tensión dolorosa en algún lugar de la cabeza, podría 
también ocurrir que el robar~ el asesinar, el hacer poésía, etc., cada 
uno de estos actos, fuese acompa1iado de una sensación propia, que, 
además, debería estar localizada en una zona particular. Esta zona 
del cerebro, que de este modo se movería más y sería más activá, 
desarrollaría también, probablemente, más la zona vecina del cráneo; 
o bien ésta, por simpatía o por consenso, no permanecería inerte, sino 
que aumentaría o se reduciría o se modificaría del modo que fuese. 
Sin embargo, lo que hace esta hipótesis inverosfmil es el hecho de 
que el sentimiento es, en general, algo indeterminado~ y el senti
miento en la cabeza, en cuanto centro, podría ser el consentimiento 
universal de toda pasividad~ de tal modo que con el cosquilleo o el 
dolor de cabeza del ladrón, el asesino o el poeta se mezclaria11 otros 
sentimientos que no sería fácil distinguir entre sí ni de otros que 
podrían llamarse meramente corpóreos, lo mismo que no es posible 
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detenninar la enfermedad poJ" el síntoma del dolor de cabeza,.si teS* 

tringimos su. ~ignificación solam~nte a lo corpóreo. . · 
. Ea. efecto, por cualquier lado que consideremos la cosa, desapa
rece toda relación mutua necesaria, como desaparece también toda 
indicación expresada. por si misma. Resta solamente, como necesaria, 
si la relación ba de establecelse, una libre armonía preestableci
da carente el, concepto en la correspondiente determinación de am
bos .lados, ya que uno de ellos tiene que se.r realidad carente de 
espíritu, una me~:~ cosa. Se hallarán, pues,, cabalmente, de un lado,. 
una multitud de zonas estáticas del cráneo y, de otro¡. una multitud 
de propiedades del espirito, cuya variedad y determinación depen
dérán del.estado de la psicología. Y cuanto más pobre sea la repre-. 
sentación del espíritu, n;1ás facilitada se verá por este lado la cosa; 
pues, de una parte, m~or ~rá el número de las propiedades y, de 
otra, más aisladas, ~ijas y osificadas serán estas propiedades del espf.. 
ritu y, de este modo,·taJ)tp .IQás parecidas.a las detenninaciones óseas 
y tanto más comparables a ellas. Sin ;embargo, aunque ·se facilite en 
mucho por esta pobreza de la representación del espfritu, siempre. 
quedará en ambos lados una cantidad muy grande de determinacio
nes, y ello hará q11e permanezca para la observación la contingencia 
total de sus relaciones. Si. cada uno de .los hijos. de Israel tuviera que 
tomar de las arenas del mar, a las q~e tQdos ellos debian ;corresponder, 
elgran.Q de arena del que es ~fmbolo, la indiferencia y ~rbitrariedad 
que asignarí~n a cada uno de ellos el suyo sedan tan grandes COillO' 

las que. suelen asjgnar a cada- capacidad ~el alma, a cada pasión y a 
lo que también habría q11e to~ar.en consideración aqu~ a los matices 
dé los caracteres, de que acostumbran a hablar la psicología más· 
sp~l y el más sutil conocimientQ del hombre, sus zonas craneanas 
y slÍs ·formas óseas. El cráneo del asesino no tiene este órgano o 
este signo, sino esta protuberancia; pero este asesino tiene¡. además, 
multitud de otras propiedades y de otras protuberancias y tiene, junto 
a éstas, partes hundidas; se puede elegir entre las protuberancias· y 
las depresiones. Y, a su vez, su propensión al asesinato puede rela
cionarse con tales o cuales protuberancias o depresiones y éstas, por 
su par.te, con tales o cuales propiedades, las que sean, pues ni el ase
sino es solamente esta abstracción de un asesjno ni tiene solamente 
un abultamiento y una depresión. Por tanto, las observaciones que 
acerca de. esto se hacen tienen exactamente el mismo valor que la 
Uuvia del tendero o del ama. de casa en relación con la feria y con 
la · x:opa. puesta a seca.r. El tendero y el ama de casa podrían hacer 
también la observación de que llueve siempre que pasa este vecino 
o se saca a la mesa el asado de cerdo .. Lo mismo que la lluvia es 
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indiferente a estas circunstancias, :también para la observación es in· 
diferente esta detenninabilidad, c;lel espíritu con respecto a este ser· 
determinado del cráneo. En -efecto, de los dos objetos de este obser-. 
var, el uno es un ·escueto ser para BÍ, una. propiedad osificada del 
espíritu, lo mismo que .el otro es un escueto ser en BÍ; y, siendo ambos' 
cosas osificadas, cada uno de ellos es perfectamente indiferente con 
respecto a todo lo demás; a la gran protuberancia le es tan indife
rente el que se halle en su vecindad un as.esino como a éste el que la 
zona hundida se halle cerca de él. 

Queda siempre, ciertamep.te, la posibilidad insalvable de que a 
una propiedad, pasión, ·etc. se halle· conectada una protuberancia en 
cualquier zona. Cabe representarse al·asesirio con una gran protu-
berancia aqui, en esta zona del cráneo y al ladrón con otra allf .. En 
este. respecto; la: frenologfa es todavía susceptible de una ampl~ci6n 
todavía mayor, pues por el momento parece ]imitarse solamente a la 
conexión de una protuberancia con. una· ,propiedad en el miSmo in;,. 
dividuo, de tal modo que éste posea· ambas. ,Pero ya la ·frenologfa. 
natural -pues necesariamente tiene que existir ésta, lo· mismo que 
existe una fisiognómica natural- va más allá de este límite; no se 
limita a juzgar que un hombre astuto .tiene una protuberancia graD
de como un pufto detrás de la oreja, sino que se representa, además~ 
que la esposa infiel tiene, no ella misma, sino su cónyuge, ciertas 
protuberancias en la frente. Del ·mismo modo, cabria representarN 
a quien vive bajo el mismo techo que el asesino o. incluso a su veci
no y, llevando la cosa más allá, a sus conclusiones, etc. con gmndes 
protuberancias en cualquier zona del cráneo, del mismo modo que 
el coleóptero acariciado por el cangrejo que saltó sobre el asno y 
después, etc. Pero si la posibilidad. se toma, no en el sentido de la 
posibilidad de la rBfJresentdCi6n, sino de la posibilidad interna o del 
concepto, entonces el objeto es una realidad tal que es y debe ser 
una pura cosa .y sin semejante significación, que sólo puede tener en 
la representación. 

[Y) ÜB dotes "/ la realidad] 

Si, a pesar de la indiferencia de ambos lados; el observador se entre
ga, sin embargo, a la obra de detenninar relaciones, basándose para 
ello, en parte, en el fundamento racional universal de que lo exterior 
• la expresión. de lo interior, y en parte apoyándose en la analogfa 
con los cráneos de los animales -que, aunque puedan tener, cierta
mente, un carácter más simple que los humanos, es al mismo tiempo 
tanto más difícil decir cuál tienen, ya que para la representación de 
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cualquier hombre puede no resultar tan fácil adentrarse certeramen· 
te en ,Ja. naturaleza de un animal-, el observador. encontrará .en la 
aseveración de las leyes que pretende haber descubierto una excelen· 
te ayuda en una diferencia que necesariamente tiene que saltamos a 
la vista aquí. Se concederá, por lo menos, que el .·ser .del espíritu no 
puede tomarse como algo sencillamente fijo e inmutable. El hom
bre es libre; se concederá que el ser originario es solamente un con· 
junto de dotes sobre las que el hombre puede mucho o que necesitan 
de circunstancias favorables para llegar a desarrollarse; es decir, que 
un ser originario del espíritu debe enunciarse también como algo 
que no existe como ser. Por tanto, si las observaciones se hallan en 
contradicción con aquello que a uno se le .ocurre aseverar como ley; 
si se tratase del tiempo que hace coincidiendo con la feria o con la 
ropa .puesta a ·secar, el tendero o el ama de casa podrían decir que 
debiera propiamente llover y. que,· sin .embargo, se· halla presente la 
disposición a ello; y lo. mismG ocurre con las observaciones sobre 
el·cráneo: con la observación de que este individuo.debiera ser pro.. 
piarnente como el cráneo lo enuncia con arreglo a ley y de que tiene 
una disposición originaria, pero que no ha llegado a desarrollarse; 
esta cualidad no se halla presente, pero debiera estarlo. La ley y el 
deber 'ser se basan en la observación de la lluvia real y del sentido 
real en esta determinabilidad· del cráneo; pero si la realidad no se 
halla presente, tanto vale la posibilidad vacía. Esta posibilidad, es de
cir, la no realidad de la ley establecida y, por ende,· las observaciones 
que la contradicen, tienen que irrumpir cabalmente por el hecho 
de ·que la libertad del individuo y las circunstancias propicias al des
arrollo son indiferentes con respecto al ser en general, tanto con 
re.speeto a este ser como interior originario cuanto como exterior 
osificado, y de que ~1 individuo puede ser también algo distinto de · 
lo que: originariamente y en lo interior es y, con mayor razón aún, 
algo ·distinto de un hueso. 

Estamos, por tanto, ante la posibilidad de que esta protuberan· 
cía o este hundimiento del cráneo sea tanto algo real como también 
solamente una disposición y una disposición, además, indetenninada 
con respecto a cualquier cosa, y de que el cráneo designe algo no 
real; vemos que conduce, como siempre, a una mala excusa y que 
puede invocarse en contra de aquello que precisamente trata de sos· 
tener. Vemos que la suposición se ve conducida por la naturaleza 
de la cosa a decir lo contrario de lo que tiene por seguro, pero a de
cirlo de un modo carente de pensamiento; -a decir que por medio 
de este hueso se indica algo, pero también y del mismo modo que 
no se indica nada. 
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Lo que flota confusamente ante la suposición n1isma en esta 
excusa es el pensamiento verdadero, que cancela precisamente la su
posición, de que· el ser ·como tal no es en general la verdad del espí
ritu. Del mismo modo que ya la disposición es un ser originario que 
no toma parte en la actividad del espíritu, también el hueso es, a su 
vez, un ser de ese tipo. Lo que es sin ·la actividad espiritual es una 
cosa para la conciencia y hasta tal punto no es su esencia que es 
más bien lo contrario de ella y la conciencia sólo es real para sí me
diante la negación y la cancelación de semejante ser. Por este lado, 
debe considerarse que se reniega totalmente de la razón cuando se 
quiere hacer pasar un hueso por el ser allí real de la conciencia; y eso 
es lo que se hace al considerarlo como lo exterior del espíritu, pues 
lo exterior es precisamente la realidad que es. Y de nada ·sirve decir 
que partiendo de este algo exterior no se hace sino inferir lo inte
rior, que es algo distinto y que lo exterior no es lo interior mismo, · 
sino solamente su expresión. En efecto, en la relación entre ambos 
recae precisamente del lado de lo interior la detemtinación de la reali
dad que se piensa y es pe11sada y del lado de lo exterior la de la rea
lidad-que es. Cuando, por tánto,·se dice a un hombre: tú (tu inte
rior) eres esto porque tu cráneo tiene tal o cual constitución, eso 
sólo quiere decir una cosa, y es que yo considero un hueso como tu 
realidad. La réplica a semejante juicio mediante una bofetada, a 
que nos referfamos a propósito de la fisiognómica, hace, ante 
todo, que las partes blandas pierdan su prestigio y sean desplazadas 
de su situación y sólo demuestra una cosa: que estas partes no son 
un en sí verdadero, no son la realidad del espiritu .:....aquí, la réplica 
debería ir, en rigor, hasta hundir el cráneo de quien así ju~, demos
trando así de un modo tan de bulto como lo es su sabiduría que un 
hueso, para el hombre, no es nada en sí, y menos aún su verdadera 
realidad. 

El tosco instinto de la mzón consciente de sí rechazará sin exa
men semejante ciencia frenológica -rechazará este otro instinto ob
servador de la mzón que, habiendo llegado hasta el vislumbre del 
conocimiento, ha captado tste del modo carente de espíritu en q1.te 
lo extcJ:ior es expresión de lo interior. Pero, cuanto más malo es el 
pens~micnto menos resalta, a veces, en qué reside de un modo 
determinado su falla y tanto más difícil resulta aislarla. En efecto, 
el pensamiento se dice tanto más malo cuanto más pum y más va" 
cía es la abstracción que vale como su esencia. Sin t•mbargo, la 
oposición que aquí importa tiene como términos la individualidad 
consciente de sí y la abstracción de la exterioridad totalmente con
vertida ·en cosa, aquel ser interior del espíritu aprehendido como ser 
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fijo y carente de espmtu, contrapuesto cabalmente· a tal ser. Pero, 
con ello, la razón observadora parece haber llegado, en .efecto, a su 
punto culminante, a partir del cual debe necesariamente abandonar
se a sí misma e invcrtirse, ya que sólo lo absolutamente malo lleva en 
si la necesidad inmediata de invertirse. Del mismo modo, puede 
decirse del pueblo judio que precisamente por hal1arse directamente 
ante las puertas de la salvación es y ha sido el más reprobado de 
todos los pueblos; no es él mismo lo que en y para sí debiera ser, no 
es autoeseocia, sino que la desplaza más allá de si; y mediante esta 
enajenación se hace posible una existencia· más alta, aquella en que 

. podria recobrar en- si su objeto, existencia más alta que- si hubiese 
permanecido quieto .dentro de la inmediatez del ser; en efecto, el 
espmtu es tanto más·grande (!uánto·mayor· es la- oposición de la que 
retoma a· sf mismo; pero esta oposición la ·forma el espíritu en la 
superación de su unidad· inmediata y en la. enaj-enación de su ser 
para st Sin embargo, si semejante conciencia no llega. a reflejarse, 
el -término medio en que se mantiene es el vacio desventurado, por 
cuanto que Jo que deberla llenar ese vacío se ha convertido en un 
extremo rlgido. Por donde esta última fas!!' de la razón observadora 
es la peor de todas, pero ello mismo hace necesaria- su inversión. 

[Conclusión. Lti iclentid44 _de coseidad y. rtU6n] 

Una ojeada de conjunto sobre; la serie de relaciones que hemos veni
do considerando y que constituyen el contenido y el objeto de la 
observación muestra .que ya en su primer modo, en la observación 
de- las relaciones deJa naturaleza inorgánica desaparece ante ella el 
ser sensible; los momentos de su relación se presentan como puras 
abstracciones y como conceptos simples que debieran estar firme-· 
mente unidos con el ser alli de las cosas, pero este ser alli se pierde, 
de tal modo que el momento se muestra como puro movimiento y 
como universal. Este proceso libre acabado en sí mismo retiene la 
significación de algo objetivo, pero surge como un uno; en el proceso 
de lo inorgánico, lo uno es lo interior no existente; y como uno exis
tente es lo orgánico. Lo uno se enfrenta, como ser para sí o esencia 
negativa, a lo universal, se sustrae a esto y permanece libre para sf, 
de tal modo que el concepto, realizado [re«lisiert] solamente en el 
elemento de la singularización absoluta no encuentra en la existencia 
[EXist6!J%] orgánica su verdadera expresión de ser aiU como univer
lttl, sino que permanece algo exterior o, lo que es lo mismo, un 
interior de la naturaleza orgánica. El proceso orgánico sólo es libre 
erl sí, pero no lo es para st mismo; en el fin entra el ser para s{ de su 
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Iíbertad, existe éomo otra esencia, como una sabidurla conscien
te de .ella misma, que es fuera .de aquél. La razón observadora 
se vuelve; por tanto, a esta sabiduría, al espíritu, al concepto 
existente como universalidad o al fin exiStente como fin; y su propia 
esencia es de ahora en adelante, para ella, el objeto. 

Se vuelve primeramente hacia su pureza; pero, en tanto que es 
aprehensión del objeto que se mueve en sus diferencias como un algo 
que es, las ,leyes del pensamiento se convierten para ella en relacio
nes de lo permanente con lo permanente; ahora bien, como el con
tenido de estas leyes no es· más que un conjunto de momentos, se 
pierden todas ellas en lo uno de la autoconciencia. Este nuevo .ob
jeto, tomado asimismo como .Zo que es, es la autoconciencia Singular 
y fortuita; por tanto, el observar se mantiene: dentro del espíritu su
puesto y de la relación fortuita entre la realidad consciente 'Y' la 
inconsciente. El objefo es en sí solamente la ·necesidad de esta rela
ción; por tanto, la observación lo aborda de cerca: y compara su rea
lidad volitiva y activa con su realidad reflejada en sí y que se limita 
a considerar, que es ella misma una· realidad objetiva. Este exterior, 
aunque sea un lenguaje del individuo; que éste tiene en s~ mismo, 
es, al mismo tiempo, como signo, algo indiferente con respecto al 
contenido que debiera designar, lo mismo que lo que se pone como 
el signo es indiferente con respecto a esto. 

De este lenguaje mudable la observación retoma; por tanto, final
mente, al ser fijo y enuncia de acuerdo con su concepto que la exte
rioridad, no como órgano ni tampoco corno lenguaje y corno sig
no, sino como cosa muerl:tt, es la ·realidad exterior e inmediata del 
espfritu. Lo que ha sido superado de la primerlsima observación de 
la naturaleza inorgánica, a saber, el que el concepto debiera hallarse 
presente como cosa, es instaurada por este modo final de la obser
vación de tal manera que convierte la realidad del espíritu mismo 
en una cosa o, expresado a la inversa, da al ser muerto la significa· 
ción del espfritu. De este modo, la observación llega al punto de 
enunciar lo que era nuestro concepto de ella, a saber, que la certeza 
de la razón se busca a sí misma como realidad objetiva. No se tra
ta de decir con ello, ciertamente; que el espirito, que se representa 
como un cráneo, sea enunciado como cosa; en este. pensamiento no 
debe ir implicado ningún materialismo, como se le llama, sino que 
el espíritu debe ser más bien algo distinto de este, hueso; pero el 
que es no significa, a su vez, sino que es una cosa. Si el ser como 
tal o el ser cosa es predicado del espíritu, ello es, por tanto, la ver· 
dadera expresión de que el espfritu es. algo tal como un hueso. Hay 
que considerar, por consiguiente, de la más alta impor.tancia el que 
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se haya encontrado la verdadera expresión del hecho de que se diga 
pmamcnte del espilitu que es. Cuando, por lo demás, se dice del 
espfritu que es, que tiene un ser; que es una cosa, una realidad sin
gular, no se supone con ello algo que pueda verse o tomarse en la 
mano, tropezarse con ello, etc., pero sí se dice eso; y lo que en verdad 
se dice se expresa, por tanto, al decir que el ser del espíritu es un 
hueso. 

Este resultado tiene, ahora, una doble significación, que es, en 
primer lugar, su significación verdadera, en lá medida en que es un 
complemento del resultado del precedente movimiento de la auto
conciencia. La autoconciencia desventurada se ha enajenado su in· 
dependencia y ha pugnado para convertir su ser para sí en cosa. Ha 
retomado con ello de la autoconciencia a la conciencia, es decir, a la 
conciencia para la que el objeto es un ser, una cosa; pero esto, lo que 
es cosa, es la autoconciencia, es, por tanto, la unidad del yo y del 
ser, la categoría. En tanto que el objeto es determinado asi para la 
conciencia, . eUa tiene ra:Wn. La conciencia, lo mismo que la auto
conciencia, es en sí propiamente razón; pero solamente de la con
ciencia para Ja que el objeto. se ha determinado como la categoria 
puede decirse que tiene razón -pero algo distinto de esto es todavía 
el saber qué es la razón. La categoría, que es la unidad inmediata 
del ser y de Jo suyo, tiene necesariamente que recorrer ambas for
mas, y la conciencia observadora es precisamente aquella ante Ia -que 
la categorfa se presenta en la forma del ser. En su resultado, esta 
conciencia expresa aquello cuya certeza carente de conciencia es 
como proposición -Como la proposición que radica en el concepto 
de la razótl. Esta proposición es el iuicio infinito según el cual el sí 
mismo es una cosa -un juicio que se supera a sí mismo. A través 
de este resultado se afiade, por tanto, a la categoría, algo dctermi
:nado, el CJUe es esta oposición que se supera. La pura categoría, que 
es para la conciencia en la forma del ser o de la inmediatez, es el 
objeto todavía 1w mediado, solamente presente; y la conciencia un 
comportamiento asimismo no mediado. El momento de aquel jui· 
cio infinito es el tnínsito de la inmediatez a la mediación o nega
tividad. Por tanto, el objeto presente se determina como un objeto 
negativo y la conci,mcia como la autoconciencia con respecto a él, o 
la categoría, que ba recorrido ]a forma del ser en c1 observar, se pone 
ahora en la fonna del ser para sí; la conciencia no quiere ya encon
trarse de un modo inmediato, sino hacerse surgir a si misma a través 
ele sn actividad. Ella misma es para ella el fin de su obrar, mientras 
que en el observar solamente le importaban las cosas. 

La otm significación del resultado es la que ya hemos conside-
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rado1 la de la observación carente de concepto. Esta observación 
no sabe captarse. y expresarse más ,que enunciando sin más como Ja 
realidad de la autoconciencia el hueso, tal y como éste se encuentra 
como cosa sensible, que, al mismo tiempo, no pierde su objetividad 
para la conciencia. Pero no tiene tampoco claridad alguna de con
ciencia acerca de esto que dice1 y no capta su proposición en la 
determinabilidad de su sujeto y predicado y en la relación entre 
ellos, y menos aún en el sentido del juicio infinito que se resuelve 
a sí mismo y del concepto. En virtud de una autoconciencia .del 
espíritu más profunda que se manifiesta aquí como una honestidad 
natural, se oculta más bien la ignominia del pensamiento escueto 
carente de concepto que consiste en tomar un hueso por la realidad 
de la autoconciencia: y lo adorna, con la misma carencia de pensa
miento, intercalando en él diversas relaciones· de causa y efecto, de 
signo, órgano, etc., que aquí no tienen ningún sentido, y disimulando 
lo que esta proposición tiene de tajante mediante las distinciones 
que de ella se .derivan. , 

Las fibras cerebrales y otras cosas por el estilo, consideradas como 
el ser del espíritu, son ya una realidad pensada, puramente hipotéti
ca -no la realidad que ~s allí, sentida, vista y ver,dadera; cuando son 
allí, cuando son vistas, son objetos muertos y ya no valen como el 
ser del espíritu. Pero la objetividad propiamente dicha debe $er una 
realidad inmediata, sensible; de tal modo que el espíritu es puesto 
·en ella como muerto, como real -pues el hueso es lo muerto, en 
tanto que es en lo vivo mismo. El concepto de esta representación 
es que la razón es para ella misma toda coseidad, incluso la coseidad 
puramente objetiva misma; pero es esto en el concepto, o solamente 
·el concepto es su verdad; y cuanto más puro sea el concepto mismo, 
1nás desciende y se degrada para convertirse en una vana representa
·ción, si su contenido es como representación y no como concepto 
-si el juicio que se supera a sí mismo no se toma con la conciencia 
.(fe esta su infinitud, sino como una proposición permanente y su 
sujeto y predicado valen cada uno de ellos para sí, fijándose el si mis
mo como sí mismo, la cosa como cosa, a pesar de que lo uno debe 
ser lo otro. La razón, esencialmente el concepto, se escinde de un 
modo inmediato en sí mismo y en sn contrario, oposición que pre
cisamente por ello se supera de un modo igualmente inmediato. 
Pero, ofreciéndose así como el sí mismo y como su contrario y man
teniéndose así fim1emcntc en el momento totalmente singular de 
este desdoblamiento, es aprehendida irracionalmente; y cuanto más 
puros sean los momentos de ella, más tajante será 1a manifestación 
de este contenido, el cual o bien sed solamente para la condcncia 
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o bien será ingenuamente enunciado por ella; La profundidad que 
-el espíritu extrae del interior, pero ·que sólo empuja- hasta llevarla 
a ·stt conciencia representativa, para dejarla en ésta -y la ignorancia 
de esta conciencia acerca de lo que es -lo que ella dice, es la misma 
·conexión de lo elevado y lo ínfimo que la naturaleza expresa inge
nuamente. en lo viviente, al combinar el órgano. de :su más alta per
. fección, que· es el órgano de 1~ procreación, con el 61gano urinario. 
El juicio infinito como infinito seria· la perfección de la vida que se 
comprende a sf misma; en cambio, la conciencia de la vida que per
man~e en la representación se comporta como el orinar. 

B. LA ltEALIZACION DE LA AuTOCONCIENCiA . 
. . . . RACIONAL POR ·sl MISMA .. 
' ' ·- ! i,. 

·La -~utoconcieócia ha en.coiltrado la cosa· comó si misma y se ha 
encontrado a· sí misma ~o cosa; es· decir, para la autoconciencia 
la cOStt es en si la realidad objetiva. No es ya la certeu inmedittttt de 
ser toda realidad, sino una ·certeza para la que lo inmediato en gene
ral tiene la forma de algo superado, de tal modo qtie su obfetividad 
solamente vale como la superficie cuyo interior.)' eseticiá es la auto
COnciencia Tnisma. Por tanto, el objeto con q·tie ésta~·se relaciona· de 
un modo positivo es una ·autoconciencia; este objeto es en la forma 
de la éoseidad, es' decir, ·es independiente; pero la· autoconciencia 
tiene la certeza de que este objeto ·independiente no es algo extrafio 
para ella; sabe, así, que es reconocida en· sf por él; la autoconciencia 
es el e8f>úitu que abriga la certeza de tener la unidad consigo misma 
en la duplicación de su autoconciencia y en la independencia de 
ambas. Esta certeza es la que ahora tiene que elevarse ante él a ver
dad;·lo que vale para ella, el que sea en si y en su certeza interior. 
debe entrar en SQ. conciencia y Uegar a ser para fila. · 

[1. La 'direc:cWn inmedittí:a del movimiento de la conciencia 
· . de si; el, reino de la ética] 

Cuáles serán las estaciones universales de esta realización lo carao. 
teríza ya, en general, la comparación con el camino recorrido hasta 
aquf. En efecto, lo mismo que la razón observadora repetía en el 
elemento de la categoria el movimiento de la conciencia, a saber, la 
certeza sensible; el percibir y el entendimiento,. la razón recorrerá 
también de nuevo el doble movimiento de la autoconciencia y pasa
rá de la independencia· a su libertad. Primeramente, -esta. razón ac
tiva sólo es consciente de sí misma como un individuo y debe, como 
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tal, postular. y hacer ·brotar su realidad en el otro; en segundo lugaJ',
al elevarse su conciencia: a universalidad, deviene mzón · vniwrsal 
y es consciente de sí como :mz6n, como un en y pam sí ya reconoci
do, que aúna en su pura conciencia toda autoconciencia; es la esencia 
espiritUal simple, que; al llegar al mismo tiempo a la conciencia, es 
la BU8tancia real dentro de la cual las formas anteriores retoman 
como a su fundamento, de tal modo que sólo son, con respecto. 
a ést~ momentos singulares de su devenir, que aunque se desgajan y 
se manifiestan como figuras propias, de 'hecho sólo tienen. ser .allf 
y realidad en· cuanto sostenidas por dicho fundamento, y sólo tienen 
su yerdad en tanto que son y permanecen en él mismo; 

Si tomamos en su realidad [Rectlitat] esta ·meta .que es .el .concep~ 
to que bai nacido ya para nosotros -a. saber; la autooonciencia reco--. 
nocida que tiene la certeza de sí misma en la otra .. ·autocon~~cia: 
libre y que tiene precisamente en ella su verdad- ·O si destacamos. 
este espíritu todavfa interior como la sustancia· ·que :ha llegado. ya· 
basta, su ser allf, se abre .en este concepto el reino de lt;l. ·ética. lste 
no ·es, en efecto, otra cosa que la wzidctd espi~tual. absoluta de. su 
esencia en la retdidctd independiente de los .individuos; una autocon
ciencia en sí úniversal que es a sí tan real en otra conci~cia, que 
tiene esta perfecta independencia o es una cosa para ella y que' pre
cisamente en esto es consciente de la uniclatl con el otro y· sólo. en 
esta unidad con esta esencia· objetiva es autoconciencia. Esta sus
tancia ética en la abstracci6n de la universalidad. es solamente· la ley 
pemada, pero es también,· de un modo no menos inmediato, auto
conciencia real, o es el hcfbito ético; Y, a la inversa¡ la conciencia 
singular es solamente este uno que es, en tanto que es consciente de 
1a conciencia universal en su singularidad como su propio· ser, en 
cuarito que su obrar y su existencia son el hábito ético universal. 

En la vida de un pueblo es donde, de hecho, encuentra su reali
dad [Realitatl consumada el concepto de la realización de la razón 
consciente de sf, donde esta realización consiste ·en intuir en la in
dependencia del otro la perfecta: unidad con él o en· tener· por objeto 
como mi ser para mí esta libre coseidad de un otro previamente en
contrada por mí, que es lo negativo de mí mismo. La razón se halla 
presente como la 'SUStancia universal fluida, como la coseidad sim~ 
ple inmutable, que irradia en muchas esencias totalmente indepen~ 
dientes como la luz irradia en las estrellas como innumerables puntos 
luminosos para sí, que en su absoluto ser para si no sólo se disuel
ven en la simple sustancia inpendiente, sino que son también para sí 
mismoa; son conscientes de ser estas esencias independientes singu
lares por el hecho de que sacrifican su singularidad y ·de que esta 
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sustancia universal es su alma y stt esencia; del mismo modo que este 
universal es, a su ve1.., su acci6n como esencias singulares o la obra 
producida por ellas. 

El obrar y afanarse puramente singulares del individuo. se refieren 
a las necesidades que éste tiene como esencia natural, es decir, como 
singrtlaridt.td que es. Si incluso estas sus funciones más corrientes 
no se reducen a la nada, sino que tienen realidad, ello se debe al 
1nédium universal que sostiene al individuo, al poder del.todo el pue
blo. Pero el individuo no encuentra; en general, en la sustancia 
universal solamente esta forma de subsistencia de su actuar, sino tam· 
bién, igmilmente, su contenido; lo que el individuo hace es la capa
cidad y el hábito ético universales de todos. Este contenido, en tanto 
que se singulariza totalmente está, en su realidad, circunscrito dentro 
del actuar de todos. El trabajo del individuo para satisfacer sus ne
cesidades es tanto una satisfacción de las necesidades de los otros 
como de las myas. propias, y sólo alcanza la satisfacción de sus pro
pias necesidades por el trabajo de los otros. Así como el individuo 
neva ya a cabo en su trabajo singular, ÍlJCOnscientemente, un trabajo 
rtniversal, lleva a cabo, a su vez, el trabajo universal como un objeto 
consciente; el todo se convierte ·en obra suya como totalidad, obra a 
la que se sacrifica y precisamente así se recobra a si mismo desde esta 
totalidad. No hay aquí nada que no sea recíproco, nada en que la 
Independencia del individuo no cobre su significación positiva del ser 
para sí en Ja disolución de su ser para sí en la· negaci6n de sí mis
mo. Esta .unidad del ser para otro o del hacerse cosa y del ser para 
si; esta sustancia universal, habla su lenguaje universal en las cos
tumbres y leyes de su pueblo; pero esta esencia inmutable que es no 
t.-s sino la expresión de la individualidad singular misma que parece 
contrapuesta a ella; las leyes expresan lo que cada singular es y lu.tce; el 
individltO 110 sólo las reconoce como su coseidad objetiva universal, 
sino que se reconoce asimismo en ella, o se reconoce como singrt"lctri.
,_ado en su propia individualidad y en cada uno de sus conciudada
nos. Por tanto, solamente en el espíritu universal tiene cada uno la 
certeza de sí mismo, o sea la certeza de no encontrar en la realidad 
que es más que a sí mismo; está tan cierto de los otros como ·de sí. 
Intuyo en todos que son para si mismos solamente esta esencia inde
pendiente, como lo soy yo; intuyo en ellos la libre unidad con lós 
·otros, de tal modo que ella es a través de mí lo mismo que a través 
de los otros; los intuyo a ellos como yo, y me intuyo a mi como 
e11os. 

En un pueblo libre se realiza, por tanto, en verdad la razón; ésta 
es el espíritu vivo presente, en que el individuo no sólo encuentra 
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expresado su destino, es decir, su esencia universal y singular, y Ja 
encuentra presente como coseidacl,. sino que él mismo es esta esen· 
cía y ha. alcanzado también su destino. De ah{ que los hombres. más 
sabios de la an~güedad hayan. formulado la máxima de que la .sabi-· 
duría y. ~a virtud consisten. en vivir de acuerdo con las costumbres de 
su pueblo. 

[2. El nwvitniento 'inwrso contenido en· esta direcci6n; 
· la esencia de la moralidad] 

Sin. embargo, 4e esta dicha ,q~e. consiste ·en haber alcanzado su d~
tino y vivir en él. ha salido fuera la autoconciencia, que primera~. 
mente sólo de un modo inmediato y .de acuerdo con el. conce,pto :~ 
espirito, aunque también· podríamos decir que aún n9 lo ha ,aJea~- · 
zado, pues ambas cosas podrían decirse del mismo modo .. · ·. .·· .. : 

La razón .tiene ·necesariamente que salir fuera de .esta· dicha; p.~es · 
sólo en sí .. o' de un .modo inmediato. es la vida de un pueblo libre ·la 
eticidad real [real}, o ·es una eticidad que es, con lo cual este espfnlu 
universal es también él mismo un espíritu singuJar y Ja totalidad de 
las costumbres y las leyes una sustancia· ética determinada, que sólo 
en el momento. superior, a saber, en la conciencia de su esencia, se 
despoja de la limitación, y sólo en este reconocimiento, pero no in· 
mediatamente en su ser; tiene su verdad absoluta; en este ser es, en 
parte, una sustancia limitada y; en parte, la limitación absoluta con
sistente precisamente en que el espíritu· es en la forma del ser. · 

Además, la conciencia singular, tal como tiene de -un modo in
mediato su existencia en la eticidad real [real] o en el. pueblo, 
es una confianza firme, en la que el espíritu no se ha resuelto 
en sus momentos abstractos y que, por tanto, no se sabe tampoco 
como ser para si como ·pura singularidad. Pero, cuando llega a este 
pensamiento, como necesariamente tiene· que llegar, se pierde esta 
unidad inmediata con el espíritu o su ser en él, pierde su confianza; 
aislada para sí, la .·conciencia singular es para si misma la esencia, y 
uo ya el espíritu universal. El momento de esta singularidad de la 
autoconciencia es, ciertamente, en el espíritu universal mismo, pero 
sólo como una magnitud llamada a desaparecer, que, al surgir para 
sí, se disuelve también de un modo inmediato en aquél y llega a la 
conciencia solamente como confianza. Al ser fijado así -y todo 
momento, por ser un momento de la esencia, tiene necesariamente 
que llegar él mismo a presentarse como esencia:-, el'iridividuo se ha 
enfrentado lJ las leyes Y. a las costumbres; éstas ~ólo' son un pensa-
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miento sin esencialidad absoluta, una teoda abstracta sin realidad; 
y el individuo es para si, como este yp; la verdad' viva. · 

O bien la autoconciencia no 1ut iilccnu:ado aán esta dicha: de ser 
la sustancia ética, el espíritu de un pueblo. Pues, al retomar de 1a 
observación, el espirito no se ha realizado todavía, por el mQmento, 
como tal y por sf mismo; sólo se ha puesto como esencia interior 
o como 1a abstracción. O es primeramente de modo inmedidto; pero 
lo que ·~ de modo inmediato es un sinplar; es la conciencia prácti
ca, que avanza hacia el mundo con que se ha encontrado con el fin 
de·duplicarse en esta detenninabilidad de un singular, de engendrar. 
se á -si mismo como un éste en tanto que su contraünagen que es y de 
devenir consciente de esta unidad de su realidad con la esencia obje
tiva. La conciencia p:ráctica tiene :la Certeza -de esta unidad; da· por 
valedero que esta unidad se halla ya -presente en 81. o que se halla ya 
presente esta eoincidencia de sf y de- la" coseidád, pero que sólo 
llegarli a ·devenir para ella a través · de· ella .·misma o que su 'hácer 
es también el encontrar· aquella unidad. :Y, como esta unidad se llalila 
dicha, este· individuo serli enviado, asf; por su espfritu al mundo a 1a 
búsqueda de su dicha. . . 

As(, pues, si la verdad de esta autoconciencia racional es para 
nosotros la sustancia ética, para ella se encuentra aquf el comienzo 
de- su experiencia ética del .mundo. Visto por el lado de que no ha 
llegado aún a la sustancia ética, este movimiento impulsa hacia e11a; 
y ·Jo,que en ella se supera son los momentos singulares que la auto-. 
conciencia racional considera válidos como aislados. Estos momentos 
tienem· la forma; de un querer inmediato o de un impulso natural, el 
cual.alcanza su satisfacción,· que es a su vez el contenido de un nue
vo impulso; Pero, vista la cosa por el lado de que la autoconci~cia 
ha perdido la dicha de ser en la sustancia, estos impulsos naturales 
se háUan unidos a la conciencia .de su fin como el verdadero destino 
y esencial~dad; 1~ .sustancia ética ha descendido a un predicado ca
rente del s( y cuyos sujetos vivos son los individuos que tienen que 
cumplir su utiiversa~idad por sf mismos y velar ellos mismos por· su 
destino. Por tanto, _en aquella significacion, aqu~llas figuras sari el 
devenir de la sustancia ética y la preceden; en esta otra, la siguen y 
revelan a la autoconciencia cuál es su destino;_ de acuerdo con el pri
mer lado, en el movimiento en que se experirrien.ta cuál es su verdad, 
se pierde la inmediatez o la tosquedad de los impulsos y el contenido 
de éstos pasa a ser un contenido más alto; en cambio, por este otro 
lado, lo que se pierde es la falsa representación de la concienciá que 
pone su destino en aquellos impulsos. Según aquel lado, 1a meta 
que los impulsos alcanun es lá sustancia ética inmediata; en cam· 
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bio, según éste, es la conciencia de la misma, una conciencia que 
ella sabe como su propia esencia; y ~ este sentido, serfa este mov¡. 
miento el devenir de la moralidad, de una figura superior a ·aquélla. 
Sin embargo, estas figuras constituyen, al mismo tiempo, sólamente 
un lado de su devenir, a saber, aquel que cae en el ser para st o en el 
que la conciencia supera sus fines, y no el lado con arr~o al cual 
surge de la sustancia misma. Y como estos momentos no pued~n 
tener todavia la significación de ser convertidos en fines en oposi
ción con la eticidad perdida, valen aquf~ ciertamente, según .su con
tenido espontánfl(), y la m~ hacia la que impulsan es la sustancia 
ética. Pero, ~1. h~llarse m~s cerca de nu~tros tiempos, aquella ·fonila 
de los mismos momentos bajo la que se manifiestan· después q,uc; la 
conci~cia ha perdido su vida ética y repite en su búsque'4'a aquel~ 
formaS, s~ los puede representar aqlif más. bien en Ia· ·expresi~n·:qe 
este mOdo. · ·· · · · ;. : ¡ · ·::n 

La autqconéiencia, que primero es solamente el concepto· del :éS
pfritu, aborda este camíno en la determinabilidad de ser ella- mis· 
ma ~ esencia como espíritu singular; y su fin es, por tañto, ·el de 
~rse la. realizaCión como un singular y el de gozar de sí mismo como 
tal, en ella. 

En la determinación de ser ella misma ·la esencia como lo que " 
para si, esta autoconciencia es la negttti'vidad del otro; en su concien
cia, ella misma se enfrenta, por tanto,· como lo positivo, a algo· ·que 
-ciertamente es~ pero ·que tiene para ella la significación de algo 
que no es en sf; la conciencia se manifiesta escindida en esta realidad 
encontrada y en el fin que cumple mediante la superación de dicha 
realidad y que convierte en realidad en vez de aquélla. Pero su pri· 
mer fin es su inmediato ser partt sí abstracto o el intuitse a sí misma, 
como este indi'Viduo, en otro, o intuir otra autoconCiencia como sf 
misma. La experiencia de lo que es la verdad de este fin eleva a la 
autoconciencia a un plano más alto y se convierte a partir de ahora 
en fin de ella, en cuanto que es al mismo tiempo universal y tiene 
la ley de un modo inmediato en ella misma. Pero, al cumplir esta 
ley de SU COTct%6n, experimenta que Ja esencia singular no Se mantiene 
aquí, sino que el bien sólo puede cumplirse mediante el sacrificio de 
ella, y la autoconciencia deviene virtud. La experiencia que ésta hace 
no puede ser Otra que la de que su fin esü ya cumplido' en sf, 
de que la dicha ~e encuentra de un modo inmediato en la acción 
misma y de que la misma acción es el bien. El concepto de toda 
esta esfera, dP. que la coseidad es el ser para si del espíritu mismo, 
.deviene _su movimiento para la autoconciencia. Al encontrarlo, la 
autoconciencia es, pues, para si misma realidad [~ealitát], coino ind_¡. 
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vidualidad que se expresa de modo inmediato, que no encuentra ya 
resistencia en una realidad éontrapuesta y para la que solamente esta 
expresión misma es objeto y fin. 

a. EL PLACER Y LA NECESIDAD 

X,.a autoconciencia, que se es a sí en general la realidad [Realitlit), tie
D.<:: su objeto en ella misma, pero como un objeto que primeramente 
sólo 'tiene para 8! y que no es aún algo que es; el ser_ se enfrenta a ella 
como una realidad otra que la suya; y aquélla tiende a intuiJSe como 
otra esencia independiente llevando a cabo plenamente su ser para 
sí. Este primer fin es llegar a ser consciente d~ sí, COll,lO esencia sin
gular, en la otra autoconciencia o bacer_ a este otro Sí mismo; !á auto
conciencia tiene la certeza de que en sí ·este otro es ya ella misma. 
En tanto se ha elevado a su ser para sí d~de la sustancia ética y el 
s.er quieto . del pensamiento, deja tras sí como una sombi:a gris, lla
mada a desaparecer, la ley de lo ético y del ser ·allí, los conocimientos 
de la observación y la teoría; pues esto es niás bien un saber de algo 
cuyo ser para sí y cuya realidad son otros que los de la autoconcien-
. cia. No ha penetrado en ello el espíritu que parece celestial de la 
universalidad del saber y el obmr, en el que enmudecen la sensación · 

·y el, goce de la singularidad, ·sino el espíritu terrenal, palJI el que sólo 
vale como la verdadera realidad el ser que es la realidad de la con-

-ciencia singular. 

Desprecia al entendimiento y a la ciencia, 
Que son del hombre los supremos dones. 
Se ha entregado en brazos del cJemonio 
Y tiene necesariamente que perecer.* 

Se precipita, pues, hacia la vida y lleva hacia su cumplimiento 
la pura individualidad, en la cual /surge. Más que a construir su di
cha, se entrega a tomarla y disfrutarla de un modo inmediato. Las 
sombras de la ciencia, las leyes y los principios, que son lo único 
que se interpone entre ella y su propia realidad desaparecen como 
una niebla carente de vida, que no puede asumirla con la certeza de 
su realidad [Realitlit]; la autoconciencia toma la vida como se cose
cha un fruto maduro, que se ofrece a la mano del mismo modo que 
ésta lo toma. 

• Cita ligeramente modificada de unos versos del Fausto de Goethe, parte 10-, 
escena dé Fausto y el disclpulo. 
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[1. El placer] 

Su acción es solamente con arreglo a uno de sus momentos una ac
ción de apetenciJI; no. tiende a la cancelación de toda la esencia ob
jetiva, sino solamente a la forma de su ser otro o de su independen
cia, que es una apariencia carente de esencia, pues en sí vale para la 
autoconciencia como la misma esencia o su mismeidad. ~EJ elemen
to en el que subsisten, indiferentes e independientes el uno con res
pecto al otro, la apetencia y su objeto, es el tier aUí vivo; el goce de la 
apetencia supera esta existencia, en tanto corresponde a su objeto. 
Pero aqui este elemento, que da a ambos realidad particular,- es más 
bien la· categoda, un ser que es esencialmente un ser representado; 
es, por tanto, la conciencia de la independencia -ya sea. la conciendia 
natural o la conciencia educada en o para un sistema de 1eyes,,y que· 
mantiene a los individuos cada uno para si. En sí, esta separación 
no es para la autoconciencia; que sabe la otra como su propia m~ 
meidad. Llega,. pues,· atl goce del pl4cer, a la conciencia de su reali
zación, en una· conciencia que se manifiesta como independiente, o 
llega a la intuición de la unidad de ambas autoconciencias .indepen
dientes. Alcanza su fin, pero experimenta precisamente en. ello lo 
que es la verdad del mismo. Se concibe como: esta esencia singular que 
es para si, pero la realización de este fin es, a su vez, la superación 
de él; pues la autoconciencia no se convierte para sí misma en obje
to como esttJ autoconcienciá singuldr, sino más bien como unidad de 
sí misma y de la otra autoconciencia y, de este modo,. como singular 
superado o como universal. 

[2. lA necesidad] 

El placer gozado tiene, sin duda:, la significación positiva de haber 
devenido sí mismo como autoconciencia objetiva~ pero también la 
significación negativa de haberse superado a sí mismo; y, como 
la autoconciencia sólo concebía su realización en la primera de las 
dos significaciones, su experiencia entra como contradicción en su 
conciencia, donde la realidad alcanzada de su singularidad ve cómo 
es aniquilada por la esencicz negativa, que, carente de realidad, se 
enfrenta. vada a aquélla y es, sin embargo, la potencia que la devora. 
Esta esencia no es otra cosa que el concepto de lo que esta indivi
dualidad es en sí. Sin embargo, éSta es todavía la más pobre figura 
del espíritu que se realiza a sí mismo; pues no es ante sf sino la abs
tracción de la razón o la inmediatez de la ttniddd' del ser para sí y del 
ser en sí; su esencia sólo es, por tanto, la categoría abstracta. Sin em-
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bargo, no tiene ya la forma del ser inmediato, simple, como el espíritu 
observador, en que es el ser abstracto o, puesto como algo extraño, la 
coseidad en general. Eri esta coseidad entran, aqui, el ser para si y 
la mediación. Por tanto, la individualidad surge, ahora, como un 
circulo c11yo contenido es la pura relación desarrollada de las esen
cialidades simples. La realización alcanzada por esta individualidad 
sólo consiSte, por consiguiente, en que haya ·hecho salir este circulo 
de abstracciones ·del .confinamiento de la autoconciencia simple al 
elementQ del ser- (Jara ella o del despliegue objetivo. Por tanto, lo que 
en el placer que se goza se convierte para la autoconciencia en.obieto 
como su· ésencia es el despliegue de aquellas esencialidades vaclas; de 
~ pura unidad, de la pura diferencia y de su relación; fuera de ·esto, el 
.objeto. que la· individualidad experimenta como ;su :es.encia: no. tiene 
otEo contenido. Es lo·que .se· llama la necesidad; puesJa. necesidad, el 
destino, etc; es precisamente aquello de lo· .que no sabe -decirse qu4 
hace, cuáles· son sus leyes determinadas ·Y su' :contenido positivo; por
qúe· es el puro concepto absoluto mismo intuido como 'ser, la .releJ. 
·ci6n simple y vacfa; pero incontenible e indestructible, cuya obra es 
solamente• la nada de la singularidad. La necesidad eS .esta cohesi6n 
firrií.e,. porque lo coherente son, las puras esencialidades o las abBtrac
·ciónes· ·.vaclas; unidad, diferencia y relación son . éategorias ·cada una 
dé las ·,cuales no es nada en y para si, sino solamente en relación 
cmuu contrario y que, por tanto, no pueden desglosarse. Se refieren 
la: bna a la otra por medio de su concepto, pues son los puros con· 
ceptos mismos; y esta relación absoluta y este movimiento abstracto 
constituyen la necesidad. Por tanto, la individualidad solamente 
singular que sólo empieza teniendo por contenido el concepto puro 
de la razón, en vez de haberse precipitado de la teoría muerta a la 
vida, lo que ha hecho más bien ha sido precipitarse solamente a 
1• ·conciencia de la propia carencia- de vida y sólo participa de sf 
,~~ la necesidad v¡acla y extrafia, como la realidad muerta. . 

i ·., .. f3. ·La contra~icci6n "' la autoconciencia] 
El tránsito se opera de la foEma del uno a la forma de la uníYmt~
lidad, de una abstracción absoluta a otray del fin del puro ser para 
~que ha recha:~;¡ado la comunidad con otros, al puro contrario, que ~ 
con ello un ser en sí igualmente abstracto. Esto se manifie,ta, asi, 
de tal medo que el individuo se ha limitado a ir al fondo y la abso
luta Cl8quivez de la singul;uidad se pulveri~ al chocar con la reali
dad, igual~ente dura,. pero continua. Por cuanto que el individuo 
es, como conciencia, la_ ,unidad de sf mismo y de su contrario, este ir 
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al fondo sigue siendo para él~ es SQ fin ,y su rea)jzación, )() mi~o 
que la contradicción entre lo que para. ~l era la: esencia y lo que es 
la esencia en si; el individuo experimenta el doble sentido que lleva 
implícito lo que obra, a saber, el haber tomado su vida; tomaba la 
vida, pero.asia más bien con ello la m~terte. • · 

Este tránsito de su ser vivo a la necesidad carente de .vida se 
manifiesta ante él, por tanto, como una· inversió~ sin m~diación 
alguna. Lo mediador tenía que ser aquello en que ambos .~dos. for
maban una unidad, en que la concieq.cia, por ~nto, reconocfa un 
momento en el otro, reconocfa su fin y su obrar en el destino y su 
destino en su. fin y su ob~r, reconocía su prop~ esencia en esta 
necesidad. Pero esta unidad es para esta conciencia precisamente .el 
placer mismo o el sentimiento simple, .singular, .y .el:. ~ránsitQ .. ~l 
momento de este su fin al momento de su verdadep¡; ~eq.cia ~ •. p~@ 
esta conciencia, un puro. salto a .lo contrapg.~t9; '~ ·efecto, ... ~p~ 
momentos no se contienen y ·entrelazan en el sentimient~, sino .sol.~
mente. en el puro sí mismo, que es un universaJ o el pensamiento. 
La conciencia se ha convertido, p~es, más bien en un enigma por 
medio de su experiencia, en .la que debia devenir para él su verdad 
y las consecuencias de sus actos no son para 61 sus actos mismos; lo 
·que le sucede no es para ella la experiencia d~; l.o que es. en sf,. el trán
sito no es un mero cambio de forma del mismo contenido y 1.$ mi.s
ma esencia, representados una vez como contenido. y esencia de Ja 
·COnciencia y otra vez como objeto o esencia intuida ,de.si misma. Por 
consiguiente, la necesidad tlbstr.acta vale~.pues, como 1á potencia sola
mente; negativa y no concebida de 1~;~. universaUdad.~ contra la que. se 
.estrdla la individualidad. . . . 

Hasta aquí llega la . manifestación de esta figura· de la aptocon· 
<Ciencia; el momento final de su existencia es el pensamiento qe su 
pérdida en la necesidild o el pensamiento de ella misma c~o . una 
-esencia absolutamente extraña a sí. Pero la autoconciencia ha sobre
vivido en sí a esta pérdida; pues esta necesidad ,o esta pura univeraa· 
lidad es su propia esencia. Esl;a reflexión de la conciencia en sf, la ne
cesidad .de saberse comp sí misma, es una nueva figura de la auto
-conciencia.· 

b. LA LEY DEL CORAZóN Y EL DESVARfO DE LA INFATUACióN 

Lo que en verdad es la necesidad en la autoconciencia es lo. que ella 
es para su nueva figura, en la que es ella misma cpmo lo necesario; 
sabe que tiene inmedicd:amente en sí lo UJÚ'Versal o .la-ley, la cual, en 
~rtud de esta determinación según la ~al es. ~e modo inmediato 
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en el ser para si de la conciencia, se llama la ley del corazón. Esta 
figura, al igual que la· anterior, es (XIra sí, como singularidad, esencia; 
pero es más rica por la determinación según la cual este ser para si 
vale para ella como necesario o universal. 

Así, pues, la ley que es de modo inmediato lo propio de la auto. 
conciencia o un corazón, pero que tiene en él una ley, es el fin que 
esta autoconciencia tiende a realizar. Y hay que ver si su realización 
corresponderá a este concepto y si-la autoconciencia experimentará 
en ella. esta ley suya como la esencia. 

[1. La ley del cora:Wn y la ley ~ la realidad] 

A este corazón se enfrenta una ·realidad; púes en el corazón la ley 
cotnienza siendo -solamente para sí, aún no se. ha ·realizado y es, por 
tanto, al mismo ·'tiempo, algo otro que el concepto. Y este otro 
sé determina asi como una realidad· que es lo contrapuesto a lo que 
há dér:tealizarse y, con ello, la contradicci6n de la ley y de la singu
laridad. ·ru, por tanto, de una parte, una ley que oprime a la indi
vidualidad singular, un orden del mundo violento que contradice a lil 
lá. ley del corazón, y, de otra parte, una humanidad que padece bajo 
ese orden y que no sigue la -ley del corazón, sino que se somete a 
uná necesidad extrafia. Esta realidad, que se manifiesta frente a la 
fig~ra actual de la conciencia, no es, como claramente se ve, otra 
cosa que la anterior relación . desdoblada de la individualidad y de 
stt verdad, la relación de una cmel·'necesidad opresora de la indivi
dualidad. Por eso, para nosotros, el movimiento anterior se enfrenta 
a la nueva figura, porque, habiendo brotado ésta en sí de él, el 
momento de que proviene es, por tanto, necesario pam ella; pero 
ante ella este momento se manifiesta como algo previamente-encon
trado, ya que ella no tiene ninguna conciencia de Sll origen y la esen
cia ante ella es más bien el ser para sí misma o el ser lo negativo 
con. respecto a este en si positivo. 

Esta individualidad tiende, pues, a superar esta necesidad que 
contradice a la ·ley del corazón, al igual que el padecC?r provocado 
por eJia. Esto hace que la individualidad no sea ya la frivolidad 
de la figura anterior, que sólo apetecía el placer singular, sino la 
seriedad de un fin elevad(), que busca su placer en la pr~sent~ción 
de su propia esencia excelente y en el logro del bien de la huma
nidad. Lo que ciJa realiza es la ley misma. y su placer es, por tanto, 
al mismo tiempo, el placer universal de todos los comzones. Ambas 
cosas ·son inseparables para ella; su placer ló ajustado a la ley, y la 
realización de la ley de la hltmanidad universal la preparación de su 
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placer singular. En efecto, dentro de ella misma son una unidad, 
de modo inmediato, la individualidad y lo necesario; la ley es ley del 
corazón. La individualidad aún no se ha desplazado de su sitio, y la 
unidad de ambos no se ha realizado aún a través del movimiento 
mediador entre ellos, no es todavía el producto de la disciplina. La 
realización de la esencia inmediata no disciplinada vale como la pre
sentación de su excelencia y como el logro del bien de la humanidad. 

Por el contrario, la ley que se opone a la ley del corazón se halla 
separada del corazón y es una ley libre para sí. La humanidad que 
le perténece no vive en la venturosa unidad de la ley con el cora7.Óii, 
sino en un estado cruel de escisión y sufrimiento o, por lo menos, 
de privación del goce de sí misma en el acdfamiento de la ley y de 
falta de concienCia de la propia excelencia CD"SU transgresión ... Por 
hallarse aquel orden coercitivo divino y humano escindido; dél cora
zón, eS para éste una apariencúz llamada a 'perder lo que tódavfa 
conserva ailociado a él: el poder y la realidad. Puede, en cuanto a ·su 
contenido, ooincidit tal vez,· de un modo contingente, ·crin la ley 
del coraz6Ii; en cuyo cas.o ésta pueda tolerarlo; pero lo esencial, para 
él, rio es el puro ajustarse a la ley como tal, sino el hecho de que el 
corazón encuentre en ello la conciencia de Si mismo, que él se satis
faga ·en ello. Allí dc:iríde el contenido de la necesidad universal no 
coincida con el corazón, tampoco en cuanto a su contenido será 
nada en sí y deberá ceder a la ley del cora"zón. 

(2. La introducción del corazón en la realidad] 

El indivic:luo cumple, pues, la ley de su corazón; ésta deviene orden 
universal, y el placer se .convierte en una realidad ·en y para sí con· 
forme a ley. Pero, en esta real~zaci6n, la ley ha huido, de hecho, 
del corazón; se h~ convertido de modo inmediato simplemente en la 
relación que debía ser superada.· La ley del corazón deja de ser ley 
del corCI%Ón precisamente al reálizarse. En efecto, cobra en esta rea
lización· la forma del ser y es ahora una potencia universttl para la 
que este corazón es indiferente, por donde el individuo, por el hecho 
de establecer su propio orden, deja de encontrarlo como el orden 
suyo. Por tanto, con la realización de su ley no hace surgir su ley, 
sino que, en tanto que la realización es en Bf la suya y es, no obstante, 
para él una realización extraña, lo que hace es enredarse en el orden 
real, en un orden que es para él, además, una potencia superior rio 
sólo extraña, sino incluso hostit Con su obrar,· el individuo se pone 
en o, mejor dicho, como el elemento uniVersal de la realidad qtie es, 
y SltS actos deben ellos mismos, con atTeglo a stt sentido, tener el valor 
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.de. un orden universal. Pero, con ello, el individuo queda libre de 
sf mismo, se desarrolla para si como universalidad y se depura de la 
.singularidad; el individuo que sólo qu•ere reconocer la u~iversalidad 

. bajo la forma de su inmediato ser para sí no se reconoce, por tanto, 
en esta libre universalidad, a la vez que, sin embargo,_ p~tenece a 
ella, pues es su obrar. Este obrar tien~ por ta~to, .la. significación 
in~a de .contradecir al orden universal, pues. sus actos d~ben ser 
.ac_tos de su .propio corazón singular, y no una realidad. universal 
libre; y, .;al.n,ismo tiempo, el ind~viduo ha reconocido, de hecho, esta 
realidad universal, ya que el obrar tiene el sentido de pone~: su ésen
~ia como realidad libre, . es decir, de reconocer la realidad como su 
propia esencia. . .. ,. · . . . . · 

· M~iante el co~c~pto de su oprar, el individuo ha determinado 
m~s. de cerca el modo como se vuelve; contra él la .universali!lad 
real a .la. que se ha entregadQ. Sus actos pertene~en, como rectl#dttd a 
.19 .universal; per_o el contenido de ellos es la propia individualidad, 
que, pretende mantenerse como este singidtu' contrapuesto. a lo ~
versal. No se trata, aquí, de establece~ una ley de~~inada cual
quiera, s~no • que es la unidad. inmediata del corazón sb1gular con la 
universalidad lo q~e debe· elevarse a ley y el pen~mjento que debe 
tener valid~: en lo que es ley ti'~ que reconocerse a sí mismo todo 
CQrcJ%9n. Pero, sola:mente el coraz6n. de áte ind~duo ha puesto 
su realidad en sus ~e~~' que expresan para_ él su. ser para sí o su 
placer. Estos actos deben valer de un modo inmediato como lo uni
~ es decir, son en verdad algo particular, que reviste solamente 
la fonna de la universalidad: su contenido ptZTticultJr · debe, como 
tal, valer en tanto que universal. De ahi que los demás no ~cuen
tren plasmada en este co~tenido la ley de su corazón, sino más bien 
la dt~ otro; y .precisamente con arreglo a la ley universal según la 
cual todos deben encontrar su corazón ~ lo que es ley, se vuelven 
contra la realidad que este individuo .J?Iopone lo mismo que se vol
vían contra la suya propia. Y asf como, primeramente, ~individuo 
abominaba solamente de la ley rígida~ ahora encuentr.t cqntra~os a 
sus excelentes intenciones los ~razones mismqs de los hombres, y 
abomina de ellos. . . 

En cUanto que esta COJ?.Ciencia sólo conoce la universalidad como 
inmediata y la necesidad como necesidad del coraz6n, desconoce la 
naturaleza de la realización y de la eficiencia, desconoce que la reali
zacióp,' como lo que es, es en su verdad más bien 'lo univ,ersttl en st. 
en lo que desaparece la. singularidad de la conciencia que se conffa 
. .a ella para ser esta singularidad inmediata; por tanto, en vez de este 
8U ser alcanza en el ser la enajenación de sí misma .. Pero, aquello 
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en que no se reconoce no es ya la· necesidad muerta, sino la nece. 
sidad como animada por la individualidad universal. Tomaba este 
orden divino y humano que enc01itraba vigente por una realidad 
muerta en la cual, no sólo ella misma, que se fija como este corazón 
que es para si y contrapuesto a lo universal; sino tampoco los otros, 
pertenecientes a e8te orden, tendrian la conciencia de ellos mismos~ 
por el' contrario, encuentra a este orden animado por la con'Ciencla 
de todos y como ley de todos los corazones. Ha:ce la experiencia· de 
que la realidad es un orden animado; y lo experimenta ·precisamente 
en el obrar, precisamente por el hecho &;; que realiza la ley de su 
oorazón; en efecto, esto no significa sino que la individualidad se ~n· 
vierte ella misma en objeto coino universal, pero un objeto en eJ·que 
no se reconoce. · 

[3. La rebeli6n de la .in~i'ridualicl4cÍ, o el desvario de. la ir•f~~~J; 
Por tanto, lo que para esta figura de la áutoconciencia brota 'de ~ 
experiencia como lo verdadero contradice a lo que ella es para Bf~ 
Ahora bien, ·lo que ella es para sí tiene eUó mismo, para esta· figura, 
la fonna de la universa,lidad absoluta:, ·y es la ley del corazón que 
esto fonne una unidad inmediata con la autoeonciencia. Al mismo 
tiempo, ~~orden subsistente y vivo es, asimismo, su propia e~ 
y su propia obra; no hace surgir hada fue~ de es.te orden;· y forma 
i8'Jálmente una unidad inmediata con ·ta autoconciencia. 2sta perte
nece, asf, a una esencialidad duplicada y contrapuesta~· eontradictoria 
en sí misma y estremecida: en lo más íntimo. La ley 'de me corazón 
es solamente aquclla en que la autoconciencia se reconoce a s{ ·mis~ 
ma. Pero el orden universal vigente há devenido también, mediarttif 
la realización de aquella ley, $U propia esencia y su propia realidad; 
por tanto, lo que eJi su conCiencia se contradice es en ambos casos, 
para ella, bajo la forma de la esencia y de su: propia realidad. ' 

Por cuanto que la conciencia de si expresa este momento de su· 
decadencia consciente y en él él resultado de su. experiencia, se mues
tra como esta inversión interior de sí misma, como la demencialidad 
de la conciencia,- para la que su esencia· es de un modo inmediato 
no-esencia y su realidad de· un modo inmediato no realidad. La de. 
mencialidad no puede considerarse como si, en general, algo carente 
de esencia se tuviese por esencial y algo no real por real~ de tal niodo 
que lo que pam uno es esencial o real no lo fuese para otro y que' la 
conciencia de la realidad y de la no realidad o ·de· la esencialidad y 
la no esencialidad' se bifurcasen. Cuando algo· es, de hecho y en 
general; real y esencial para la concie11cia, pero· no lo · es para mi, 
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tengo al mismo tiempo- en la conciencia su nulidad, puesto que yo 
soy conciencia en general, la conciencia de su realidad -y en cuanto 
que ambas cosas se hallan fijadas, este. forma una unidad, que es el 
desvarío en general. Pero en esto solamente un obfeto es demencial 
para la conciencia, y no la conciencia como tal, en y para sí misma. 
Pero, en el resultado de la experiencia a que aquí se ha llegado,· la 
conciencia, en su ley, se ha hecho consciente de sí. misma como de 
~to. real; y, al mismo tiempo, por cuanto que esta misma esencia
lidad, esta misma realidad se le ha enajenado, se ha hecho consciente, 
como autoconciencia, como realidad absoluta, de su no realidad, o 
a~bos. lados valen para ella, con arreglo a su contradicción de un 
mQ,do inmediato, como su esencia, que es, por tanto, demencial en 
lo más íntimo. 

Las palpitaciones del corazón por el bien de la humanidad se 
truecan, así, en la furia de la infatuación demencial, en el furor de 
la'cói'lciencia de mantenerse contra su destruceión:;y ello e8 así por
que arroja. fuera de. si la inversión que la conciencia misma es y se 
esfue:rza en ver en ella un otro y en enunciarla como tal. Enuncia, 
PQl' tanto, el orden universal como una inversión de la ley del cora
zón y de su dicha, manejada ·por sacerdotes fanáticos y orgiásticos 
déspotas y sus servidores, quienes, humillando y ()primiendo, tratan 
de resarcirse de su propia humillación, y. como si ellos hubiesen 
inventado esta inversión, esgrimiéndola para la desventura sin nom
bJ;e de la humanidad defraudada. Llevada de este desvarío demen
cia'~, _la conciencia proclama la individualidad como. lo determinante 
de· ~fa inversiqn y esta demencia, pero uná individualidad ci¡ena y 
fortuita. Pero es el mismo corazóq o la singulcuidtzd de la conciencia 
q~,~ pretende ser inmediatamente universal- el causante de esta inver
sión y esta locura, y sus actos sólo consiguen .que esta contradicción 
llegue a su conciencia.. E~ efecto, la ley del corazón es para él lo 
verdadero, algo meramente supuesto, que no ha afrontado, como el 
orden vigente, la luz. del dia, sino que, lejos de e11o, se derrumba 
al mostrarse ante ésta. Esta ley suya debía tener realidad; en ello, es 
fin y esencia para él la ley como realidad, como orden vigente; pero, 
de un modo inmediato, la realidad, precisamente la ley como orden 
vigente, es para él más bien la nulidad. Y lo misnio, su propia reali
dad, el coratón mismo como singulari~d de la conciencia, es él 
m-ismo la esencia; pero, el fin que persigue es poner su realidad como 
lo que es; por consiguiente, lo q1,1e para .él es inmediatamente esencia 
es más bien su si mismo como no"singular, o lo que es para él el fin, 
como ley, y precisamente en ello como una universalidad, que él 
pueda ser para su conciencia misma. Este concepto suyo se convierte, 
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mediante su obrar, en un objeto; por tanto, ~perimenta su si mismo 
más bien como lo no-real y la no-realidad como su realidad. No se 
trata, pues, de una individualidad contingente y extraña, sino que, 
en sí, en todos los respectos es precisamente este corazón lo inver
tido y lo que invierte. 

Pero, si la individualidad inmediatamente universal es lo inver
tido y lo que invierte, este orden universal, que és la ley de todos 
los corazones, es decir, de lo invertido, es. en sí mismo y en igual 
grado lo invertido, <;omo la furiosa demencialidad lo proclamaba: 
Este orden 1.miversal muestra ser la ley de. todos los corazones, de una 
parte, en la resistencia que la ley de un corazón encuentra en los 
otros singulares. Las leyes subsistentes son defendidas contra la ley, 
de un individuo, porque n9 son una .necesidad carente de conciencia, 
vacía y muerta, sino universalidad y sustancia .espirituales, en las que 
viven como individuos y son conscientes de ellos.mismos aquellos én· 
quienes esas leyes tienen su realidad; de tal modo que, aúnque se: 
quejen de este orden como si fu~e en contra de la ley interiol y· 
aunque mantengan en contra de él las suposiciones del corazón, se 
atienen de hecho a él como a su esencia, y .lo pi~rden todo cuando 
este orden se les atrebata o si ellos mismos· se colocan fuera de él. 
Y. siendo precisamente en esto en lo que consisten la realidad y el 
poder del orden público, éste se manifiesta, por tanto, como la esen
cia igual a sí misma y universalmente animada, y la individualida-d 
como la forma de él. Pero este orden es, de otra parte, lo invertido. 

En efecto, por ser este orden la ley de todos los corazones y por 
ser todos los individuos, de modo inmedi~to, este universal,·. es dicho 
orden una realidad que sólo es la realidad de la individualidad ·que 
es para sí misma o del corazón. La conciencia que establece la ley 
de su corazón experimenta, por tanto, resistencia por parte de otros, · 
porque esa ley contradice a las leyes también singulares de sus cora· 
zones; y éstos, en su resistencia, no hacen otra cosa que establecer 
y hacer válida su propia ley. Lo universal que está presente sólo es, 
por tanto, una resistencia· universal y una lucha de todos contra 
todos, en la que cada cual trata de hacer valer su propia singularidad, 
pero sin lograrlo, al mismo tiempo, porque experimenta la misma 
resistencia y porque su singularídad es disuelta por las otras, y a la 
inversa. Así, pues, lo que parece ser el orden público no es sino este 
estado de hostilidad universal, en el que cada cual arranca para sí 
lo que puede, ejerce la justicia sobre la singularidad de los otros y 
afianza la suya propia, la que, a su vez, desaparece por la acción de 
las demás. ·Este orden es el curso del mundo, la apariencia de una 
marcha permanente, que sólo es una universalidad Su.puesta y cuyo 
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contenido es más bien el juego carente de esencia del afianzamiento 
de las singularidades y su disolución.· 

·Si consideramos estos dos lados del o~den universal en su mutua
relación, vemos que la 6Itima universalidad tiene por contenido la· 
individualidad inquieta, para la que la suposición o la singularidad 
es ley, lo real no-real y lo no-real real. Pero es también, al mismo 
tiempo, el lado de l4 retJliddd del orden, pues es ella.do al que perte
nece el ser. para st de la· individualidad; El otro lado es '1o universal 
como esencia quieta, pero precisamente por ello sólo como un inte
rior, del que rio puede decirse que no sea, nada, pero que no es, sin 
embargo, ninguna realidad y que sólo puede llegar a ·ser,' a su ~ 
real mediante la superación de la individualidad que se ha arrogado 
la realidad. Esta figura de la concienc~, consistente en llegar a ser 
en la ley, en ló verdadero y· bueno ·en s~ no· como :la. singularidad, 
sil'lo solart1ente· cotno · esencia, y el sabéf . .la' :individua:Jidad como lo 
invertido y Jo que ·invierte,·· debiendo, por tanto, sacrificar la singu
laridad ·de la_ conciencia, es la ~rtud. · 

' ' 
c. LA VIRTUD )" EL CURSO DEL MUNDO 

. [L La vinculaci6n de .. la au:toconCiencia eon lo universa~ . , . . . 
En la primera figura:- de la razón· activa, la autoconciencia era ella. 
misma puril' individualidad y frente a ella se hallaba la universalidad 
vacfa. En la segunda, las dos partes de la contraposición tenfan en 
ellas cada uno de loB dos momentos, ley e individualidad; pero uno 
de ellos, ei·coraz6n, era su unidad inmediata y el otro. su contraposi~ 
eión. AcJU:f; en la relación entre la virtud y el curso del mundo, am· 
bos términos-son, cada uno a su -vez ·la ·unidad y contraposición de 
estos momentos o un movimiento de la ley y la individualidad; la 
una con respecto a la otra, pero un movimiento contrapuesto. Para 
la concienda de la virtud lo esencial es la ley ·y la individualidad lo 
que hay que superar, tanto, por consiguiente, en su conciencia misma 
como en el curso del mundo. En aquella conciencia, la propia indi· 
vidualidad debe disc;iplinarse bajo lo universal, bajo lo que es en si 
lo verdadero y el bien; pero pennaneoe as{ todavia conciencia perso
nal; la · verdadera disciplina sólo es el sacrificio de la personalidad 
·tota1, como garantía de que la conciencia no permanece todavía 
vinculada a singularidades. En este sacrificio singular, la individua· 
lidad es cancelada, al mismo tiempo, en el curso del mundo, pues 
es también un momento simple, común a ambos términos. En el 
curso del mundo, la· individualidad se compprta de modo inverso 
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a como se ponia en la conciencia virtuosa, a saber, ~ hace esencia 
y. en cambio; supedita a sf misma el bien y lo verdadero en sL Ade
más, para la virtud el curso del mundo no es solamente este universal 
invertido fJOr la individualidad, sino que el orden absoluto es tamo: 
bién un momento común, aunque en el curso del mundo no. se 
halla presente para ~ conciencia como realid4d que es, sino que 
es solamente su esencia interior~ Este orden absoluto no tiene, pro
piamente, que ser producido por la virtud, pues la producción es; 
como acci6n, conciencia de la individualidad, y ésta mis bien tiene 
que ser superada; pero, mediante esta superación es; por asi decirlo, 
como si se dejase lugar al en d del cuiSo del mundo pata que éste 
pueda entrar en sf y para sf mismo en la existencia. · 

El COIJtenido universal del curso real del mundo se ha dado -ya; 
conside~do más de cerca no es, a su vez, otra cosa que las dó~ rri6Vi-. 
m~entos prere.dentes de la autóoonclencia. De eU~ ha bk~d~ ·~ 
figum . de la virtú.d; y, como esos movindeiltos son·. ,su ~~ son 
anterior~ a el1á; pero la r¡gura. de la virtud tiende a stiperilr su ~ 
y a realizarse [realisieren] o a deveiiit. fJctrd d. El curso del mun· 
do es, por tanto, de una part:e, la individualidad singular que l>iisca 
su plac;er y su goce, pero que al proceder· así encuentra m deca~ 
y .satisface de este modo lo universal. Pero esta satisfacción ~i~, 
al igual que .1~ dem4s momentos de esta relación, son una. figura 
y un movimiento invertidos de lo universal. La realidad es solamerite 
la singularidad del placer y del goce y lo universal, en cambio, lo 
contrapuesto a ella, una nece;sidad que es sólo la figura vacla de 
lo universal, una reacción puramente negativa y uria acci9n carente 
de cont~ido. El otro momento del curso del mundo es.Ja individua· 
lidad, que pretende ser ley en y para sf y que, llevada de · C$ta 
pretensión, trastorna el orden establecido; es cierto que la ley univer
sal se mantiene en contra de esta infatuación y no surge ya· como 
algo vacio y contrapuesto· a la conciencia, no como una necesidad 
muerta sino como necesidad err la conciencia misma. Pero, cuando 
existe como la relación consciente de la realidad absolutamente con
tradictoria es la demencia; y cuando esa ley universal es como rea
lidad ob¡etiva ·es la inversibt1idad en general. Lo uni'VeiSal se pre
senta, pues, evidentemente, en los dos lados, como la potencia de 
su movimiento; pero la existencia de esta potencia es ·sólo la inver. 
si6ri universal. 
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[2. El curso del mundo, como la realidad de lo universal 
en la individualidaáj 

De la virtud debe ahora recibir lo universal su verdadera realidad, 
mediante la superación de la individualidad, del principio de la in
versión; el fin que persigue la virtud es, pues, el invertir de nuevo 
el curso invertido del mundo y hacer brotar su esencia verdadera. 
Esta esencia verdadera es, primeramente, en el curso del mundo, 

· como su en s!; no es aún real, y la virtud, por tanto, se limita a 
creerlo. Esta creencia tiende a elevarla a algo visible, pero sin gozar 
de los frutos de su trabajo y de su sacrificio. En.efecto, en tanto 
que es individualidad, es el acto de la lucha que entabla con el curso 
del mundo; pero su fin y su esencia verdadera es la conquista de la 
realidad del curso del mundo; la existencia . del bien que .d~ ~te 
modo se efectúa es, asl, la cesación. d~ su obrar .9, de la conciencW 
de la individualidád. Cómo se sostitn:e esta lucha· misma, qué expe
rimenta en ·ella la virtud y si el curso del mundo sucumbe por el 
sacrificio que la virtud asume, mientras que la virtud triunfa, son 
cosas que tienen que decidirse con arreglo a la naturaleza de las 
armas vivientes manejadas por los luchadores. Pues estas armas no 
son otra cosa que la esencia de los luchadores mismos, la cuál surge 
solamente para ellos dos mutuamente. Sus armas se desprenden 
ya, ast de lo que en sf. se halla presente en esta lucha. · 

Lo universal es, para la conciencia virtuosa, verdadero en la fe 
o en sí, no es aún una universalidad real, sino abstracta; en esta 
conciencia misma es como fin, y en el curso del mundo como inte
rior. Y es cabalmente en esta determinación como lo universal se 
presenta en la virtud para el curso del mundo, pues la virtud quiere 

· primero llevar a ·cabo el' bien y no da todavía al bien mismo como 
realidad. Esta detenninabilidad puede considerarse también de tal 
modo que, en tanto que el bien surge en la lucha contra el curso del 
mundo, se presente así como lo que es para un otro, como algo que 
no es en y para sí mismo, pues de otro modo no pretenderla darse 

. su verdad, ante todo, mediante el sojuzgamiento de su cóntrario. Que 
es primeramente (xlrrt un otro significa lo mismo que antes se mos· 
traba del bien en la consideración contrapuesta, a saber, que es pri
meramente una abstracción que sólo tiene realidad en la relación, y 
no en y para sf. 

El bien o lo universal, tal como aquí surge, es aquello a que se 
llama dones, capacidades, fuer~. Es un modo de ser de la espiri
tuali;dad en que esto se representa como un universal, que para ser 
animado y cobrar movimiento necesita del principio de la individua· 
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lidad y tiene en ésta su realidad. Este principio, en tanto que es 
en la conciencia de la virtud, aplica bien este universal, pero en tanto 
que es en el curso del mundo lo aplica mal -es un instrumento 
pasivo gobernado por la mano de la libre individualidad, indiferente 
en cuanto al uso que de él se hace y del que puede también abusarse 
para hacer surgir una realidad que es su destrucción; una materia 
carente de vida y sin independencia propia, que puede conformaxse 
de este modo o del otro, e incluso para su propia ruina. 

Y, en tanto que este universal se halla del mismo modo a la dis
posición de la conciencia de la virtud y del cuxso del mundo, no 
es pasible percatarse de si, así pertrechada, la virtud vencerá sobre el 
vicio. Las annas son las mismas; son estas capacidades y estas fuer· 
zas. Es cierto que la virtud ha depositado su fe en la unidad origi. 
narla de su fin y de la esencia del curso del mundo, como uri ardid 
para caer sobre las espaldas del enemiga en el transcurso de. la lucha 
y llevar en sí a este fin a su consecución, de tal modo que, de hecho, 
para el caballero de la virtud su propio obrar y su' lucha son, en ri· 
gor, una .finta que él no puede tomar en serio -puesto que pone su 
verdadem fuerza en el hecho de que el bien es en y petra sl.'mismo, es 
decir, se cumple par sí mismG-, finta que tampoco debe dejár que 
sea tomada ~ serio. Pues lo que vuelve contra el enemigo y en
-cuentra vuelto contra sí y que expone a que se desgaste y se deteriO. 
re tanto en él mismo como en su enemigo, no debe ser el bien mis-
mo, por cuya preservación y cumplimiento lucha, sino que ló que 
aquí se expone son solamente los dones y capacidades indiferentes. 
Sin embargo, éstas no son, de hecho, otra cosa que precisa:rp.eilte 
aquel mismo univexsal carente de. individualidad que debe mante-
nerse y realizaiSe par medio de la luCha. Pero, al mismo tiempo, este 
univmal es ya redlizado de un modo inmediato por el concepto mis-
mo de la lucha; es el en sí, lo universal; y su realización sólo significa 
que es al mismo tiempo para un otro. Los dos lados más arriba in
dicados, con arreglo a cada .uno de los cuales lo univmal devenía 
una abstracción, no son ya, ahora, lados separados, sino que e_n la 
lucha y por medio de ella el bien aparece puesto al mismo tiempo 
en ambos modos. Pero la conciencia virtuosa entra en la lucha con 
el curso del mundo como con algo contrapu~sto al bien; lo que el 
curso del mundo ofrece a la conciencia, en esta lucha, es lo univer
sal1 no sólo como universal abstracto, sino como iln univeiSal ani· 
mado por la individualidad y que es para otro, o como el bien re<Jl. 
Asf, pues, alli donde la virtud prende en el curso del mundo hace 
·siempre blanco en aquellos puntos que son la existencia del bien mis-
mo, el cual se halla inseparablemente confundido en todas las maní-



·228 . RAZóN 

festaciones del curso del mundo camo el en sf de él y tiene también 
su existencia en la realidad de la misma; el curso del· mundo es, por 
tanto, invulneiable para la virtud. Y estas existencias (ExistenunJ 
del bien y, con ello, relaciones inviolables, son todos los momentos 
que la virtud deberla atacar en ella y sacrificar. El luchar sólo puede 
ser, por tanto, una fluctuación entre el mantener y el sacrificar; o 
más bien dinamos que no puede caber ni sacrificio de lo propio ni 
tran$gresión de lo extrafio. La Virtud no sólo se asemeja al comba
tiente que en la lucha sólo se preocupa de mantener ·su espada sin 
n1ancha," sino que ha entablado también la lucha: para preservar las 
armas; y no sólo no puede emplear las suyas propias, sino .que debe 
mantener también intactas las del adversario y protegerlas eon1;ta si 
misma, ya que todas ellas son partes nobles del '~en por el cual se ha 
lanzado a la lucha. - · · · · · · 

Por el contrario, para este enemigo la esencia no·~ el en st, sino 
la iri.di~iduaJidad; su fuerza es, por tanto, 'él principio negativo para el 
que nada. hay de subsistente y_ absolutamente sagrado, sirio que pue
de_ afrontar y soportar la pérdida de todo y cada uno. Esto hace 
que _hfyictoria sea segura, tanto en él mismo como pot medio de la 
contr~dicción en que su- advemario se· enreda. Lo que en la v.irtud 
es en Bt. en el curso del mundo sólo es para él; ·éste es libre de todo 
momento que para la virtud es firme y al que se halla. vinculada. El 

. curso del mundo tiene un tal ~omento en su poder; por el hecho de 
que para él sólo vale como un momentó ·que puede tanto superar 
CQmo deja_r subsistente; y con ello tiene también en su poder al caba
llero virtuoso firme en ese ·momento: !ste no 'puede desembarazarse 
de él como de un manto en que se envolviese exteriormente y libe
rarse de él, dejándolo atrás, pues ese momento es para él la esencia 
q'l,le no puede ·entregarse. · 

Finalmente, por Jo que se refiere ál ardid por medio del cual 
.puede el en si. bueno atacar astutamente por la espalda al curso del 
mundo, esta esperanza es en sí nula. El curso del mundo es la con
ci~ncia despierta, cierta de sí misma, que no se deja atacar por la 
espalda, sino que da frente a tOdos los lados, pues es de tal modo que 

· todo es pttra él, que todo está ante 8.. En cambio, el en si. bueno Io· es 
fJtira su adversario y es, as~ en la· lucha que hemos visto; y en tanto 
que es no /Jflra él, sino en s~ es el fustrumento pasivo de las dotes y 
capaci~des, la materia carente de realidacl; representado como exis-

,. tencia, seria una conciencia durmiente que pennanecería atrás, no se 
sabe dónde. 
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[3. La individiuilídad, como la realidad dé lo univmal) 

La virtud es vencida, pues, por el curso del mundo porque su fin es,
de hecho, la esencia abstracta no-real y porque, con vistas a la reali
dad, su acción descansa sobre lo diferente, que reside solamente en 
las palabras. La virtud pretendfa consistir en llevar al bien a la reali
dad m~iante el BllCrificio de la individualidad,_ -pero el lado de la 
realidad no es, él m~o, sino el lado de la individuaUdad. El bien 
deberfa ser lo que es en si y contraponerse a lo -.que es, .pero el en B1 
es más bien, tomado según su realidad y verdad, ~1 ser mismo. El e11 
sí es, .ante todo, la abstracción de la esencia con respecto a la realid~~; 
pero la abstracción es precisamente lo que no es verdadero, sino qu~ 
sólo es fJarala conciencia; es decir es él mismo aquello q~ es ll~madO 
real; pues lo real es lo que esencialmente es para. un o.tro, ,o.,'~ c-J. 
s~. .Pero la conciencia de la virtud descansa sqbre '.esta dif~ren~ 
entre .el en sí y el ser., que no tiene verdad algu~a.· El .. curso. del_mu#-· 
dCI deberfa ser Ja, inversión del bien, porque tenfa como' principio '41 
indi'vidualidctd; sin embargo, -ésta es el principio de la realida.~ pues 
precisamente ena es la conciencia por medio de la cual lo que es e,n 
sí es también fJara un otro; el curso del mundo invierte lo ·inmuta
ble, pero lo invierte, de hecho, desde la nada de la abstracción en el 
ser de la realidad. 

El curso del mundo vence, pues, sobre. lo que, por oposición a él, 
constituye la virtud; vence sobre la virtud para la que la abstracción 
carente de esencia es la esencia. Pero no vence sobre algo real 
[Reales], sino sobre la. invención de diferencias que no lo 59n, sobre 
esas pomposas frases sobre el bien más alto de la humanidad y lo 
que atenta contra él, sobre el sacrificarse por el bien y el mal uso que 
se hace de los dones; -tales esencias y fines ideales se derrumban 
como palabras vacuas que elevan el corazón y dejan la razón vacia, 
que son edificantes, pero no edifican nada; declamaciones que sólo 
proclaman de un modo. dete~inado este contenido: que el indivi-. 
duo que pretexta obrar persiguiend~ tan nobl.es fines y que emplea 
tan excelentes tópicos se considera como una esencia excelente; '!'""e8 
una inflación que agranda su cabeza y la de otros; pero la agranda 
hinchándola de vaclo. La virtud antigua tenía una significaci6~ s~ 
gura y detenninada, pues tenia su fundament~. pleno de _contenido 
en la sustancia del pueblo y como su fin un bi~ real ya existente; no 
iba, pues, dirigida contra la realidad como una inversión universal 
y contra un <;urso cle1 mundo. En cambio, ésta. que consideramos es 
una virtud que sale fuera de la sustancia, una virtud carente de esen
cia, una virtud solamente de la representación y de las palabras, pri-
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vada de aquel contenido. Esta vacuidad de la retórica en lucha contra 
el curso del mundo se pondría en seguida en evidencia si se debiera 
decir lo que su retórica significa; -por eso se la presupone como cono
cida. La exigencia de decir esto que es conocido se cumpliría bien 
con un nuevo torrente de retórica o bien se le contrapondría la re
ferencia al corazón, que dice interiormente lo que aquello significa; 
es decir, se confesarla, de hecho, la impotencia de decirlo. La nulidad 
de dicha retórica parece haber adquirido también certeza, de un modo 
no consciente, en cuanto a la cultura de nuestra época, por cuanto 
ha desaparecido todo interés de toda la masa de aquella fraseología 
y del modo de pavonearse con ellos; pérdida que encuentra su expre
sión en el hecho de que sólo produce hastío. 

Por tanto, el resultado que surge de esta contraposición consiste 
en que la conciencia se desembaraza como de un manto vacío de la 
representación de un bien en si que no tendría aún realidad alguna. 
La conciencia ha hecho en su lucha la experiencia de que el curso 
del mundo no es tan malo como se veía, pues su realidad es la reali
dad de lo universal. Y, con esta experiencia, desaparece el medio de 
hacer surgir el bien mediante el sacrificio de la individualidad; pues 
la individualidad es precisamente la realizaci6n de lo que es en sí; 
y la inversión cesa de ser considerada como una inversión del bien, 
pues es más bien precisamente la inversión de éste, como mero fin 
en la realidad [Realitiit]: el movimiento de la individualidad es la 
realidad de lo universal. 

Pero, de hecho, se vence también de este modo y desaparece lo 
que se enfrentaba como curso del mundo a la conciencia de lo que 
es en sí. El ser para si de la individualidad se contraponía allí a la 
esencia o a lo universal y se manifestaba como una realidad separad:1 
del ser en si. Pero, en cuanto que se ha mostrado que la realidad es 
la unidad inseparable con lo universal, se demuestra que el ser para 
si del curso del mundo, lo mismo que el en sí de la virtud sólo es un 
modo de ver, y nada más. La individualidad del curso del mundo 
puede muy bien suponer que sólo obra para sí o de un modo egoísta; 
es mejor de lo que ella supone, su obrar es al mismo tiempo un obrar 
que es en si, un obrar universal. Cuando obra egoístamente, sim
plemente no sabe lo que hace; y cuando asegura que todos los hom
bres obran de modo egoísta, simplemente afirma que los hombres 
no tienen conciencia de lo que ~ el obrar. Cuando la individualidad 
obra para si, esto es precisamente el hacer surgir a la realidad lo que 
primeramente no era más que lo que es en si. Así, pues, el fin del ser 
para sí que se supone contrapuesto al en sí -sus vacuas mafias lo 
mismo que sus sutiles explicaciones, que saben poner de relieve por 
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doquier el egofsmo, han desaparecido asimismo, al igual que el fin 
del en s! y su retórica. . 

Por tanto, el obrar y el afanarse de la individualidad e~ fin en sí 
mismo; el emf11eo de las fuerzt18, el juego de BUS exteriori%aciones 
e~ lo que les infunde vida a ellas, que de otro modo serían el en si 
muerto; el en sí no es un universal no desarrollado, carente de exis
tencia y abstracto, sino que él mismo es de un modo inmediato la 
presencia y la realidad del proceso de la individualidad. 

C. LA INDIVIDUÁLIDAD QU~ ES PARA St REAL [REELL] 
EN Y PARA St MISMA 

La autoconciencia ha captado ahora el concepto de si, que primera-,., 
mente era sólo el que nosotros teniamos de ella, a saber, ha capaado 
el concepto según el cual es en la certeza de. si· misma toda realidad; 
y, a partir de ahora, el fin y la esencia es, para ella, la compenetracióñ 
dotada de:movimiento de lo universal-de las dotes y capacidades
con la individualidad. Los momentos singulares de esta plenitud y 
compenetración anterior a la unidad en la que se han conjuntado son 
los fines basta aquí considerados. Han desaparecido como abstrac
ciones y quimeras pertenecientes a aquellas primeras figuras huecas 
de la autoconciencia espiritual y que tienen su verdad solamente en 
el ser supuesto del corazón, de la presuntuosidad y las palabras, pero 
en la razón, que ahora, segura en y para si de su realidad, no trata 
ya de hacerse surgir primeramente como fin por ofJosicí6n. a la rea
lidad que inmediatamente es, sino. que tiene como objeto de su con.
ciencia la categorfa como tal. Se ha superado, en efecto, la determi
nación de lo que es para BÍ o de la autoconciencia negativa, en que 
la razón aparecia; esa autoconciencia se encontraba con una rea
lidad que sería lo negativo de ella misma y a través de cuya supera
ción y sólo así realizarfa su fin. Pero, por cuanto que fin. y ser en sí 
han resultado ser lo mismo que el ser para otro y la realidad encon
ttada, la verdad no se separa ya de la certeza, dando lo mi&mo que el 
fin puesto se tome por la certeza de sí mismo y su realización p.or 
la verdad o que el fin se tome por la verdad y la realidad por la cer
teza; sino que la esencia y el fin es en y para si mismo la certeza de 'la 
misma realidad [Reczlitiit] inmediata, la compenetración del en sí y 
el para .sí, de lo universal y la individualidad; el obrar es en él mismo 
su verdad y su realidad, y la f1resentaci6n o la proclctmación de lct in-
dividualidad es para este obrar fin en y para sí mismo. . 

Con este concepto, la autoconciencia ha retomado, .por tanto, a 
sí, desde las determinaciones contrapuestas que la categoda tenía 
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.para elli1 y para su comportamiento, como autoconciencia primero 
observadora y luego activa. Ahora, tiene la pura categorfa misma 
~o su objeto, o es la categoría que ha devenido consciente de ella 
misma. Ha ajustado, pues,. las cuentas con sus figuras anteriores; 
éstas yacen en el olvido tras ella y no se enfrentan como el mundo 
COJ1 que se ha encontrado, sino que se desarrollan solamente dentro 
de· ella mism,a, como momentos transparentes. Sin embargo, en su 
conciencia se desdoblan todavfa. como un movimiento de momentos 
distintOBt que aún no se han conjuntado en su unidad sustancial. Pero 
la conci~cia de s.f mantiene en todos ello~ la unidad simple del ser 
y del sf mismo, unidad que es su g4nero. 

La conciencia se ha despojado, asf, de todá oposición y de toda 
condición de su obtar; sale lozana fuera de 8f, y. no tiende hacia un 
otrto, sino hacia 8Í misma. Por cuanto que la .individualidad es la reali· 
dad. en ella misma, la. materia del actuar y el fin del obmr son ·en el 
obrar mismo. El obrar' presenta, por tanto, el aspecto del moVimiento 
de un circulo que por sf, mismo se mueve libremente en el va.clo, que 
tan pronto se amplfa como se estrecha sin verse entOrpecido por nada 
y que, perfectamente satisfecho, juega solamente en sí mismo y consi· 
go mismo. El elemento en que la individualídad presenta SU: figura tie
ne la signifi~ción de limitarse puramente a acogerla; es simplemente 
la 'luz del dfa bajo la cual pretende mostrarse la conciencia. El obrar 
no illteJa nada ni va contra nada; es la pura forma. de la traducción del 
no ser visto .al ser visto, y el contenido que así sale a la luz y se presen· 
ta no es otra cosa que lo que tiene ya en si este obmr. Es en sí; ésta es 
su fonna como unidad pensada; y es real-ésta es su forma como urü
dad ,que es; él mismo es contenido solamente en esta determinación 
de 18. simplicidad con respecto a la determinación de su tránsito y de 
su moVimiento. 

a~ EL. REINO ANIMAL DEL ESPJRITU Y EL ENGM~"O, 
O LA COSA MISMA 

Esta individualidad en sf real sigue siendo, ante todo, una individua· 
Iidad singular y· determinada; ·la realidad absoluta como la que se 
sabe es, por tanto, tal como ella es consciente de sí, la realidad univer.: 

. sal abBtracta, que, sin cumplimiento y sin contenido, es solamente 
el pensamiento vaclo de esta· ·categorfa. Debemos ver ahora cómo 
este concepto de la individualidad en sí misma real se detennina en 
sus momentos y cómo le entra en la conciencia su concepto de ella 

smisma. 
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[1. El concepto de la individualidad, como individualidad realJ. · 

El concepto de esta individualidad, como ella en tanto que tal es para 
si misma toda la realidad, es primeramente resultado; la individualidad 
no ha presentado aón su movimiento y su realidad [Realitat] y es 
puesta aqui de modo inmediato como simple ser en s!. Pero la nega~ 
tividad, que es lo mismo que se manifiesta como movimiento, es en 
el simple en m como determinabüidad; y el ser o el simple en sf de
viene un determinado·ámbito. La individualidad aparece, por tanto, 
como naturaleza originaria determinada, -como naturaleza origi~ 
ria, porque es en si, y éomo originaria cletermiñada, porque lo negativo 
es en el en m, y esto es por ello una cualidad. Sin embargo, esta. 
limitación del ser no p~e limitar la acción ·de la conciencia,, pues 
ésta es aqui un perfecto relacionarse ·corwigo misma; la relación .con; 
otro, que seria la limitación de la' misma conciencia es superada. 'La 
determinabilidad originaria de la naturaleza es, p(>r tanto, solamente· 
principio simple, ..-un elemento univérSal transparente en el que 
la individualidad permanece libre e igual · a si misma, del mismo 
modo que despliega alli sin entm:pecimiento sus diferencias y es pura· 
relación mutua consigo misma en su realización. Lo mismo ocurre 
con la vida animal indetenniriad~ que infunde su hálito de vida, di
gamos, al elemento del agua, del aire o de la tierra y, en ellos, a su' 
vez, a principios más determinados, imbuyendo en ellos todos sus 
momentos, pero manteniéndolos en su poder a despecho de aquella 
limitación del elemento y manteniéndose. a si misma 'en su uno, con· 
lo que sigue siendo, en tanto que esta organización particular, lá mis
ma vida animal universal. 

Esta naturaleza determinada origi~aria de la conciencia, en eJla 
libre y totalmente permanente, se manifiesta como el contenido in
mediato y el ónico propio de lo que para el individuo es el fin; es, 
ciertamente un contenido determinado, pero en general sólo es con
tenido en tanto que consideramos. aisladamente el ser en sí; pero, en 
verdad, es la realidad [Realitat] penetrada por la individualidad, la 
realidad tal como la conciencia, como singular,. la tiene en ella mis
ma y que se pone primeramente como lo que es y no todavía como 
lo que actóa. Sin embargo, para el obrar aquella determinabilidad, 
de una parte, no es una limitación que trate de sobrepasar porque, 
considerada como cualidad que es, es el simple color . del elemento 
en que se mueve; y, de otra parte, la negatividad sólo es determina
büidad en· el ser; pero el obrar no es en s{ mismo otra cosa que la 
negatividad; por tanto, en la individualidad que actóa la negatividad 
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se disuelve en la negatividad en general o en el conjunto de toda de
termínabilidad. 

Ahora bien, la naturaleza simple originaria se toma, en el obrctt 
) en la conciencia del obrar, en la diferencia que a éste corresponde. 
Se halla presente primeramente como objeto, y precisamente como 
objeto perteneciente todavía a la conciencia, como fin, contrapuesto 
de este modo a una realidad presente. El otro momento es el mov._ 
miento del fin representado como en quietud, la realización como 
la relación del fin con la realidad totalmente formal y, con ello, la 
representación del tránsito mismo, o el medio. Finalmente, el tercer 
momento es el objeto, tal como no es ya el fin del que quien obra .es 
consciente de un modo inmediato como de su fin, sino tal como 
es objeto ·fuera de él y para él como un· otr~. Pero estos distintos la· 
dos deben reteneiSe, según el concepto de esta esfera,, de tal modo 
que el contenido p«mnanezca en ellos el mismo y no se introduzca 
en ellos diferencia alguna, ni entre la individualidad y el ser en gene
ral, ni entre el fin y la individualidad como naturaleza origi,naria, o 
la realidad presex)te, ni tampoco entre el medio y el fin absoluto ni 
entre la realidct.d efectuada y el fin o la naturaleza originaria, o el 
medio. 

Por tanto, en primer lugar, la naturaleza originariamente deter· 
minada de la individualidad, su esencia inmediata, no se pone toda· 
vía como lo que obra, y se llama entonces· particular capacid~d, 
talento, carácter, etc~ Esta coloración pe~uliar del espirito debe. 
considerarse como el único contenido del fin mismo y única y ex:cll,tsi
vamente como la realidad [Realitat]. Si nos representásemos la con
ciencia como algo que va más allá de esto y que pretende llevar a la 
realidad otro contenido, nos la representaríamos como una nada tra
bajando hac~ la nada. Además, esta esencia originaria no es sola
mente contenido del fin, sino que es también, en si, la realidad, que· 
se manifiesta por lo demás como la .materia dada del obrar, como la 
realidad encontrada y que debe plasmarse en el obrar. El obrar sólo 
es, en efecto, una pura traducción de la forma del ser todavfa no 
presentado a la del ser presentado; el ser en sí de aquella realidad 
contrapuesta a la conciencia ha descendido a una mera apariencia. 
vacía. Esta conciencia, al determinarse a obrar, no se deja, por tan
to, inducir a error por la apariencia de la realidad presente y, del 
mismo modo, debe concentraiSe en el contenido originario de su 
esencia, en vez de dar vanas vueltas en tomo a pensamientos y fines. 
vacíos. Ciertamente que este contenido originario sólo es para la 
coqciencia en tanto que égta lo h_a realizado; pero ha desaparecido. 
la diferencia entre algo que es para la conciencia solamente ·dentro. 
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dtt st y una realidad que es fuera de ella. S61o que para que sea para 
la conciencia lo que ello es cm Bt debe obrar, lo que vale tanto como 
decir que el obrar es precisamente el devenir del espíritu como con
ciencia. Lo que ella es en st lo sabe, pues, por su realidad. Por tanto, 
el individuo no puede saber lo que es antes de traducirse en realidad 
mediante la acción. Parece, pues, según esto, que no pueda determi· 
nar el fin de su obrar antes de haber obrado; pero, al mismo tiempo, 
siendo conciencia, debe tener ante sí previamente el obrar como algo 
totalmente suyo~ es decir, como fin. El individuo que se dispone a 
obrar parece encontrarse, por tanto, en un· circulo en el que todo 
momento presupone ya el otro, sin poder encontrar, de este modo, un 
comienzo; ya que s6lo aprende a conocer su esencia originaria, que 
debe ser su fin por el obrar, pero para obrar necesita tener ante ${, 
previamente,· el fin. Precisamente para ello debe cqmenzar• dé: ~n · 
modo inmediato y pasar a la actividad bajo cualesquiera circunstan~/ 
cias, sin s~irse preocupando para nada del comíénzo; ·el medio. ni 
el final, pues su esencia y su naturaleza que es cm sHo es todo con,
juntamente, comienzo, medio y final. Como comienzo, se halla pre• 
sente en las circunstancias de la acción; y el interés que el individuo 
encuentra en algo es la respuesta ya dada a la pregunta de si hay 
algo que hacer aqu{, y qué. En efecto, lo que parece ser una realidad 
previamente encontrada es en si su naturaleza originaria, que s6lo 
tiene la apariencia de un ser -una apariencia que radica en el con
cepto del obrar que se desdobla, pero que se proclama como su natu
raleza originaria en el interés que encuentra en ella. Y asimismo el 
c6mo o el medio es determinado en y para sf. Y el talento no ~~ 
igualmente, otra cosa que la determinada individualidad originaria, 
considerada como medio interior o como el tránsito del fin a la rea
lidad. Pero el medio real y el tránsito real son la unidad d~l talento 
y de la naturaleza de la cosa presente en el interés; aquél presenta 
en el medio el lado del obrar, éste el lado del contenic:Jo, y ambos 
son la individualidad misma, como compenetración del ser y del obrar. 
Por tanto, lo que se halla presente son las circunstancias previamente, 
encontradas, que son en sí la naturaleza originaria del individuo; en 
s~ndo lugar, el interés que 11quélla pone precisamente como lo suyo 
o como fin y, por último, la conexión y superación de esta oposición 
en el medio. Esta conexión cae todavía por sí n'lisma dentro de la 
conciencia y el todo que acabamos de considerar es un lado de esta 
oposición. Esta apariencia de contraposición que aún· subsiste es 
superada por el trámito mismo o por el medio; -pties es la unidad 
de lo exterior y lo interior, lo contrario de la detenninabilidad que 
tiene como medio interior; la supera, por tanto, y se pone a si,; es 
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decir, esta unidad del.obrar y del ser, asimismo como ~terior, como 
la individualidad misma convertida en real, o sea como la individua
lidad puesta para BÍ misma como lo que es. De este modo, el obrar 
todo no brota de sf mismo ni como las circunstcmcúls, ni como el fin, 
ni como .el medio, ni como la obra. 

Pero, con la obra parece introducirse la diferencia en cuanto a 
las n;¡turalezas originarias; la obra es, como la naturaleza originaria 
que expresa, algo determinado; pues cuando el obrar la abandona y 
deja libre como realidad que 68, se da en ella la negatividad en tanto 
que cualidad. Y la conci~cia se determina, frente a ella, como lo que 
tiene en. si Ja detenninabilidad como negatividad en general, como 
el obrar; es, por tauto, lo .universal con respecto a aquella .detenpina
bilidad· de la :obra· y puede, por tanto, ser compctrrtda con qtras y, 
partiendo .. de aqu~ captar las individualidades mismas .. como, diver
sas; puede:. captar al ,individuo que trasciende más ampliamente .a su 
obra,,~bien como una· energía Diás poderosa de la voluntad, bien como 
una naturaleza inás· rica, es. decir, como una natmaleza cuya origina
ria determinabilidad es más limitada y otra, por el contrario, como 
una .naturaleza más débil y más pobre~ . . . 

Frente a esta diferencia no esencial de nuzgnitud, Jo bueno y lo 
m4lo expresarlan una diferencia absoluta; pero ésta no encuentn 
lttgar aqui. Lo que se tomaría de un modo o de otro es del mismo 
modo un hacer y un obrar, el presentarse y el éXpresarse de una indi
vidualidad y, por consiguiente, tOdo será bueno y no podrfa decirse, 
propiamente hablando, qué deberla ser lo malo. Lo que se llamarla 
una obra mala es la vida individual de una naturaleza determinada, 
que· :se realiza en eDa; y sólo se convertirla y corromperla en una ohm 
mala mediante el pensamiento comparativo, el cual, sin embargo, es 
algo vacío, porque va mas alllt de la esencia de la obm, que consiste 
en· ser un expresarse de la. individualidad que, fuera de esto, no se 
sabe lo que busca y postula en ella. Dicho pensamiento sólo podrfa 
afectar a la diferencia antes seiialada; pero és~ es en s~ como dife
rencia de magnitud, una diferenclá no esencial, que aqui es una dife
rencia determinada por el·h~ho de que serian comparadas entre si 
diferentes Qbras o individualidades, pero éstas son indiferentes entre 
SÍ; cad~ una ae ellas se re.fiere únicamente a si misma. La naturaleza 
originaria es solamente el en st o lo que podría tomarse como base 
en ·tanto.que pauta de enj!liciaiÍliento de la obra, y viceversa; pero 
a¡p,bas cósas se corresponden entre sí, petra la individualidiid no hay 
nada q~e no sea por ella o, lo que es lo mismo, . no hay ninguna 
rectlidad que no sea su n~turaleza y su obrar, y .n~gún obrar ni en sf 
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de la individualidad que no sea real, y solamente estos momentos 
admiten comparación. · · · 

Aquf, no hay,'· pues, margen ni para exaltarse ni para l4mentdrse o 
arrepentirse; pues todo esto .proviene del·pensamiento que se imagi
na ser otro contenido y otro en sí que la naturaleza originaria del 
individuo y su desarrollo presente en la realidad. Sea lo que fuete 
lo que haga y lo que le ocurra, lo hará él y será él mismo; el individuo 
sólo puede tener la conciencia de la pura traducción ·de si mismo de 
la noche de 1a posibilidad· al dia de la presencia, del en sí dbBtracto 
a la ·significación del ser real y tener la certeza de que ·lo que aJite él 
aparece ahora alá luz ·del dla no es otra cosa que lo que antes dor
mitaba en aquella noche. La conciencia de esta unidad es bunbién,. 
ciertamente, una comparación, peto lo que se compara sólo tieíte; . 
cabalmente, la apariencia de la oposición; una apariencia fotm.al- qtíe 
para ·la autoconciencia de la·razó!,,· según la cu!lllá·indiVidúrlidad 
es en sí misma la realidad, no es más que nna· apati~clá·. ·Por tanto, 
el individuo sólo puede experimentar el goce de st mismo; puesto que 
sabe que en su realidad no puede encontrar otra cosa ·que· su. unidad 
con él, es decir, solamente la certeza de si ·mismo en su verdad y que, 
por tanto, siempre alcanza su fin; . · . 

[2. La cosa misma y la incliviductlid4 
Tal es el concepto que se' forma de. si la· concien~a, que. está cierta 
de si misma como absOluta compenetración de la individualidad y del 
ser, veamos si este concepto se confirma por ;la experiencia y su rea
lidad [Realitlit] coincide con él. La obra es la: realidad [Rettlitlit] que 
se da la conciencia; es aquello en que el individuo es para la con
ciencia lo que es en si, de tal modo que la conciencia para la cuttl el 
individuo deviene en la: obra no es la conCiencia pa~icttlar, sinO" 
la conciencia universeil, la conciencia, en la obra, trasciende en gene
ral al elemento de la universalidad, al espacio indeterminado del 
ser. La conciencia que se retrotrae de su obra es; de hecho, la concien
cia universal; -porque deviene la negatividad absoluta o el obrar·en 
esta oposición-,· con respecto a su obra, que es, lo determinado; la. 
conciencia va, pues, más allá' de sf misma en tanto que obra y es por 
sf misma el espacio indeterminado que no se encuentra lleno por su 
obra. Sin embargo,· si antes su unidad se mantenfa en el concepto~ 
era precisamente por el hecho de que la obra era superada en tanto
que obra que es. ·Pero la obra debe ser, y hay ,que ver cómo en SU: 
ser mantendrá la individualidad su· universalidad y' sabrá satisfacerse. 
Ante todo, hay que considerar para s{ la obra que ha llegado a ser. 
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Esta obra ha recibido también toda la naturaleza de la individualidad; 
por tanto, su ser es él mismo un obrar en el que se compenetran y 
superan todas las diferencias; la obra es, por consiguiente, proyectada 
hacia afuera en una subsistencia en la que, de hecho, la determinabi
lidad de la naturaleza originaria se vuelve en contra de otras natura
lezas determinadas y penetra en ellas, lo mismo que estas otras 
naturalezas se pierden en ella y se pierden en este movimiento uni
versal como momento llamado a desaparecer. Si dentro del con
cepto de la individualidad real [rec:tle] en y para si misma son iguales 
entre st todos los momen~os y circunstancias, el fin y. el medio y la 
realización y la naturaleza originaria determinada sólo vale como 
elemento univetsal, frente a esto y en cuanto que este elemento de
viene ser objetivo, su detmninabüidad como tal sale a la luz del dfa 
en la obra y adquiere su verdad en su disolución. Vista más de cer
ca, esta disolución se presenta de tal modo que en esta determinabi
lidad e.l individuo .ha devenido real en tanto que eBfe individuo; pero 
esta determinabilidad no es solamente contenido de la realidad, sino 
también forma de ella o, dicho en otros términos, la realidad como 
tal es en general la detenninabilidad que consiste en contraponetse 
a la autoconciencia. Vista por este lado, se muestra como la realidad 
que ha desaparecido del concepto, simplemente como una realidad 
extrttña previamente et~:contrttda. La obra ·es, es decir, es para otras 
individualidades, y es para ellas una realidad extrafia, en lugar de la 
cual deben ellas poner la srr¡a propia, para que pueda darse por me
dio de su oblar la conciencia de su unidad con la realidad; en otras 
palabra~ su interés en aquella obra, puesto por su. naturaleza origi
naria, es otro que el interés peculiar de es~a obra, que por ello mismo 
se convierte en algo distinto. La obra es, por tanto, en_ general, algo 
perecedero, que es extinguido por el juego contrario de otras fuerzas 
y otros intereses y que presenta más bien la realidad [.Realitiit] de la 
individualidad más bien como llamada a desaparecer que como con
sumada. 

Para la conciencia nace, pues, eil su obra la oposició~ entre el 
obrar y el ser, que en las figuras anteriores de la conciencia era, al mis
mo tiempo, el comienzo del obrar y que aquí es solamei;~te resul
tado. Pero esta op!)Sición se había tomado también, de hecho, como 
base en. tanto que la conciencia procedía a obrar como la individuali
dad real [reale] en si; pues el obrar presuponía la naturaleza originaria 
determinada como el en sí y tenia por contenido el puro consumarse 
por la consumación misma. Pero el puro obrar es la forma igual tt ~t 
mi8mc:t, de la que difiere, por ello, la determinabilidttd de la natura
leza originaria. Aquf, como en los otros casos, es indiferente, cuál 
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de las dos cosas es llamada concepto y cuál realidad [Rectlítiit]; la na
turaleza originaria es lo pemado o el en Bf. con respecto al obrar, en 
el cual cobra aquélla su realidad [Rectlitat]; o, en otros ténninos, la 
naturaleza originaria es el ser tanto de la individualidad en tanto que 
tal como de ella en cuanto obra mientras que el obrar es el concepto 
originario como transición absoluta o como el devenir. Esta inade
cuctei6n entre el concepto y la realidad [Realitiit], que mdica en su 
esencia, la experimenta. la conciencia en su obra; en ésta deviene, 
por tanto, la conciencia como en verdad es, y el concepto vado que 
tiene de sf misma desaparece. 

En esta fundamental contradicción de la obra, que es la verdad de 
esta individualidad que se es real [reales] en si, brotan asi de nuevo 
como contradictorios todos los lados de la misma; o, dicho· de otro 
modo, ·la obra, como el contenido de toda la individualidad, salida 
del obrar, que es la unidad negativa y retiene presos todos los mO· 
mentos, colocada en el ser, pone ahora en libertad dichos momentos; 
y en el elemento de la subsistencia devienen indiferentes entre si. 
Concepto y realidad [Realitat] se separan, por tanto, como el fin y 
como lo que es la esencidlidttd originaria. El que el fin tenga verda
dera esencia o el que el en sí se haga fin, es algo fOrtuito. Y asimis
~o vuelven~ separarse el ~oncepto y 1~ realidad [Realitatl .. como trá'!'" 
sito a la realidad y como fúi; o es contmgente el que se ef11a el medio 
que expresa el fin. Finalmente, reunidos estos momentos interiores, 
tengan en sf una unidad o no; el obrar del individuo es, a su vez, 
contingente con respecto a la realidctd en general; la dicha decide 
tanto en ('ro de un fin mal determinado y de un medio mal escogido 
como en contra de ellos. 

Ahora bien, si ahora, según esto, la conciencia ve ante sf, en. su 
obra, la oposición entre la voluntad y la consumación, entre el fin y 
el medio y, a su vez, entre este interior conjunto y la realidad mis
ma, lo que en general resume en sí el carácter contingente d-e su 
obrar se hallan igualmente presentes la unidad y la necesidad 
del obrar; este lado se entrelaza con aquél y la experiencia del carác
ter contingente del obrar sólo es, a su vez, una experiencia contin
gente. La necesidad del obrar consiste en que el fin sea referido sim
plemente a la realidad, y esta unidad es el concepto del obrar; se obra 
porque el obrar es en y para sí mismo la esencia de la realidad; Es 
cierto que en la o~ra se da como resultado la contingencia que el ser 
consumado tiene con respectQ al querer y al consumar;. y esta expe
riencia que parece debe valer como la verdad contradice a aquel 
concepto de la acción. Sin embargo, si consideramos en su integri
dad el contenido de esta experiencia, vemos que es la obra Uamada 
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.a desapar,ecer; lo que se mantiene no es ·el desaparecer, sino que el 
desaparecer es, a su vez, real, se halla vinculado a la o'bra y desapa· 
rece a su vez con ella; lo negativo perece con lo positivo, cuya neo 
gacidn.es. 

·Este desaparecer del desaparecer radica en el concepto mismo de 
la individualidad real en sf; pues aquello en que desaparece la obra 
o lo que en ella desaparece y lo que deberla dar a lo que se llama 
experiencia su supremacla sobre el concepto· que la individualidad 
·tiene de si misma es la realidad objetiva; pero ésta es un momento 
qúe tampoco en esta conciencia misma tiene ya ninguna verdad· para 
sf; ésta consiste solamente en la unidad de la conciencia con el obrar, 
y la verd4dera obril es solamente aquella unidad del obrar y del ser, 
del querer y del consumar. Por tanto, para la conciencia, en :virtud de 
la: certera sobre que descansa su obrar, la reálidad a ella ·C01itra/)uesta 
es .en si misma una· realidad tal que es solamente fJtlra ella; a la con· 

. ciencia. como autoconciencia retrotrafda a sf misma y para la que ha 
desaparecido toda oposición, ésta no puede llegar a ser ya en esta 
forma de su ser pata st frente a la realidad; sino que la oposición y la 
·negatividad que en la obra salen a luz afectan por ello no sólo al con
tenido de la obra o también al de la conciencia, sino a la realidad 
.como tal y, por tanto, a la oposición presente solamente a través de 
aqüélla' y en ella y -al desaparecer de la obra. De .este módo, se refleja 
la -conciencia en si mi!ima fuera de su obra perecedera y afirma su 
concepto y su certeza· como· lo que ea y lo permanente &ente a la ex
periencia del carácter contingente del obrar; la conciencia experimenta 
de hecho stí concepto, en el que la realidad sólo es un momento, algo 
.fxlra ella, no en y para sí; experimenta la realidad como un momento 

· llamado a desaparecer y que, por tanto,· sólo vale para ella como ser 
en general, cuya· universalidad es lo mismo que el obrar. Esta uni
dad es la obra verdadera; es· la cosa misma que simplemente se afir
ma y :s'e experimenta como lo permanente, independientemente de 
la cosa, que es lo contingente del obrar individual como tal, de las 
circunstancias; los medios 'Y la realidad~ 

La cosa misma sólo aparece contrapuesta a estos momentos en 
la medida en que se los considera como aislados, pero es esencial
mente la unidad de ellos, como compenetración de la realidad y la 
individualidad; la cosa misma es también, esencialmente, un obrar 
y, como· tal, un puro obrt11 en general y, con ellO, del mismo modO,. 
un obrar ele erte individuo, este obrar que a él le pertenece en opo
sición con la realidad, como fin; y es asimismo el tránsito de esta 
determinabilidad a la contrapuesta y, por último, una realidad pre-
sente (xtta la conciencict. La COBa misma expresa con ello la esencia· 



CERTEZA Y VERDAD DE LA RAZóN 241 

lidad espiritual en que todos estos momentos han sido supemdos 
como valederos para si, en que, por tanto, sólo valian como elemen· 
tos universales y en la que la certeza de sí misma es para la con· 
ciencia una esencia objetiva, Untl COBa [Sache], el objeto -nacido de 
la autoconciencia como el suyo, sin dejar por ello de ser un objeto 
libre y auténtico. Ahora, la cosa [Ding] de la certeza sensible y de 
la percepción sólo tiene para la a1;1toconciencia su significación. a 
través -de ésta; en esto descansa la diferencia entre una cosa [Ding] 
y una cosa [Sctche]. Se desarrollará aqui un movimiento correspon
diente al de la certeza sensible y la percepción. 

Asf, pues, en la cosa misma, como la compenetración objetivada 
de la individualidad y la objetividad misma -deviene ante la auto
conciencia .su verdadero concepto de sí misma, o adquiere aquélla 
la conciencia de su sustancia. La autoconciencia ~. al mismo tiem~ 
po, como es aquf, una conciencia que acaba de llegar a ser :y que 
es, por tanto, una conciencia inmedúlta de la sustancia, siendo éste 
el modo detenninado como se presenta aquf la esencia espiritual y 
que no ha llegado todavia a madurar como la sustancia verdadera
mente real. La cosa misma tiene, en esta conciencia inmediata de 
la sustancia, la fonna de la esencia simple, que contiene en si y a 1a 
que corresponden, como universa~ todos sus diveiSos momentos, 
pero que es, a su vez, indiferente con respecto a ellos, como momen
tos detenninados, y libre p•ra sf y que vdle como la esencút en tanto 
que es esta cosa misma libre, simple y abstrCICta. Los diversos mo.
mentos de la determinabilidad originaria o de ·la cosct <k. este indi
viduo, de su: fin, de los medios, del ol;>rar mismo y de la realidad 
son para esta conciencia, de una parte, momentos singulares qtte 
esta conciencia puede abandonar y superar por la cosa mimul; peto-.. 
de otra parte, todos ellos tienen como esencia la cosa misma. sola· 
mente de tal modo que ésta se encuentra como la universalidatl 
abstracta de ella en cada uno ele estos momentos y puede ser pr~dí-, 
cado suyo. Ella misma no es todavfu el sujeto, sino que valen como 
el sujeto aquellos momentos porque caen· del lado de la singulctriddi:l 
en general, mientras que la cosa misma sólo es, de momento, lo sim
plemente universal. La cosa misma es el género, que· se encuentra 
en todos estos momentos como en sus e8pecies y que, al mismo 
~empo, es libre de ellos. 

[3. El mtllUo engaño y la sustctncía espirítuaiJ 
Se llama honrada la con~encia que, de una parte, ha llegado a este 
idealismo que lct cosa misma expresa y quet de otra parte, tiene en 
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ella, como esta ·Universalidad formal, lo verdadero; la que sólo se 
preocupa de la 'cosa misma y se mueve y afana,. por tanto, en sus 
diversos momentos o especies, de tal modo que, cuando no encuen-

. tra la cosa misma en uno de ellos o en su significación, la encuentra 
· precisamente por ello en el otro y, de este modo, alcanza siempre, 
de hecho, la satisfacción que esta conciencia debe, lograr, con arre
glo a su concepto. Ocuua lo que ocurra, .esta conciencia consuma 
y alcanza la cOBa misn'lllt pues es,. como este género universal .de 

·aquellos momentos; predicado de -todos. ;, 
Si no lleva un fin a realidad, !G ha querido, sin embargo;.·es 

. decir, hace .del fin como fin, del puro obrar que no obra nada, la 
· eostt rnimul, pudiendo por. tanto decir,·para consolarse, que, a pesar 
de ~o, ha obrado e imfn,tlsado algo. Como lo. :universal contiene 

· en si- mismo ·lo .n.egativo o lo que tiende a ,desapa;J;ecer, también esto, 
el hecho de que la obra se -anule es· también s;u propio .obrar; .ha 
incitado a los otros a esto y encuentra todavfa una satisfacción en 

· la· destlfxlrición de su realidad, a la man.era como los chicos traviesos 
.gozan de sf .mi8mos en la bofetada que reciben, a· saber, como causa 

· de ella. O bien, si la conciencia no ha intentado siquiera llevar a 
ca~ la cosa misma ni ha obrado absolutamente nadrt, es porque no 
ha podido; la cosa 'lnÍ8rnli, es, para ella, precisamente la unidad de 
su -decisión y de· la reaJidad; afirma que' la realidad no serfa SÍI}O 

·lo poribk para ella. Por último; si ha llegado a ser algo interesante 
· para: ella,· en general, -sin su concurso, esta realidad será para la con· 
.ciencia. la cosa misma precisamente por el interés que en ella encuen
tra, aunque no haya sido producida por ella; si es una dicha que 
·personalmente obtiene, se atiene a ella como a un obrar .y a un 
mérito suyos; y si se trata de un suc:eso del mundo que de· otro 
modo no le atafie, lo hace también suyo y el interés pasivo es para 
ella el partiOO que en pro o en contra adopta y que ha apoya® o 
combtttido~ 

La honradez de esta conciencia y la satisfacción que encuentra 
en todos los casos consisten de hecho, como claramente se. ve, en 
que no reúne y agrupa sus pemarnientos, los pensamientos que tiene 
de la cosa misma. La cosa misma es, pata ella, tanto su cosa como 
la ausencia total de obrar, o bien el puro obtar y el fin vacfo, o tam
bién una realidad inactiva; esta conciencia hace de una significación 
tras otra el sujeto de este predicado y va olvidándolas a una tras 
otra. Ahora, en el mero haber querido o también en el no haber 
podido tiene la cosa misma la significación del fin WICÍo y de la 
:unidad fJ:eriBada del querer y el consumar. El ponsuelo de la anula
ción del fin que·consiste en haber querido, sin embargo, algo o en· 
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haber obrado ¡nmtment~, as( como la satis~acción de ·haber ~~o 
algo que obrar a los otros, hace del puro obrar o d~ un obrar total
mente. malo la esencia; pues .lo que debe llamarse malo ~ el obrar 
que no es obrar alguno. Finalmente, en el caso afortunado de. que 
encuentre. la realidad, se converti.rá este ser sin obrar en la cosa 
mism~ .. , . . ' · 

La verdad de esta.honradez co[!.Sist; sin emb~rgo, en no ser'tan 
honr~da como .parece. En efecto, no puede ser tan carente de pen· 
samiento que deje, de hecho, que estos diversos mODlentos se diJ. 
gregue~ asf, sino que tiene. necesariamente q,ue tener la conci~cia 
inmediata de su oposición, sencillamen~e potque. se .r~i~n los unos 
a los otros. El puro. ~brar es esencialmente obrar de este, in_~viduó, 
y éste obrar es no menos esencialmente· una realidad o una cosa. r,,;~ 
la Inversa, la realidad sólo es esencial como BU obrar y' tambi~ 
como el obrar en general; y aSf ~ también ~ücJ.ad. Poi tantó; .ciJat).. 
dQ al individuo le parece que· sólo se tra,ta de la. cosa .misma. ~mó 
r~alidttd ttbstrtlcta se h.alla presente ~ .]lc=cho de que se trata .de ella 
como de BU fJroflio obrar. :r, del m.iSIDQ mpdo, cuan~o ctee CJ~e 
sólo se trata del obrar y del Ctfcmarse, no toma en seno esto, smo 
que se trata de una cosa y de la cosa come 1a Nfll· Finalmente, 
cuandq parece querer ~l¡¡mente una cosa y su obrar,. se trapa, a su 
vez, ~e la cosa en gener:al o de la. realidad que pennanece en y 
para sf. . .. , 

Del mismo modo que la c~a misma y sus momentos se mani· 
fiestan aquf como con,tenido, iguahnente necesarios son también 
como formt~~ en la conciencia. Sólo surgen como contenido para 
desaparecer, y cada uno de ellos deja· sitio al otro. Deben, por tan· 
to, hallarse presentes en la detenninabilidad, c;omo momentos BUP,. 
rctdos; pero así son lados de la conciencia misma. La cosa lflÍ8n1d 
está presente como el.en sf o su reflexí6n ~ Sf mÍ811Ul; pero el. dei
plttumiento de unos momentos por otros se expresa en la conci~
cia .de tal modo q~e dichos momentos no se ponen en sl, sirio que 
son puestos en ella solamente para un .otro. Uno de los momentos 
del contenido es sacado a la luz ~el día por la conciencia y represen
tado para otro; pero la conciencia, al mismo tiempo, se refleja 
fuem de ello en sf y lo .contrapuesto se halla asimismo presente . en 
ella; la conciencia lo retiene para sí como lo suyo. A la vez, no hay 
tampoco uno cuaJ,qui~ de dichos momentos que se. limite sobl
mente a proyectarse hacia el exterior,. mientras que otro es reteftido 
solamente en lo interior, sino que ,la: conciencia los .mUeVe. alterna· 
tivamente, pues tiene que hacer tanto del tino como del otro algo 
esencial para. sf y para .los demás. El todo es la compenetración en 
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movimiento de la individualidad y de lo universal, pero, como este 
todo sólo se ·halla presente para esta conciencia como la esencia sinJ.
pk, como la abstracción de la cosa misnut, sus momentos ·caen fuera 
de ésta como momentos separados, disgregados unos de otros; y sólo 
se agotan y presentan como todo mediante la ·alternación separa
dora que los expone y los retiene para si. Ahora bien, como en este 
alternar la conciencia tiene a un momento .. para s( y como esencial 
en su reflexión r otro sólo ~ter.i~nn~te en ella o ¡ara los otros, 
aparece asf un JUego de las JndlVldualJdades, unas con · respecto a 
otras, en el· que ·se engafian y son engafiadas las unas por las otras, 
del mismo modo que se engafian a ellas mismas. 

Una iricHvidualidad se dispone, pues, a llevar·a cabo algo; parece, 
así, crimo si convirtiese algo en cosa; la individualidad obra7 deviene 
en el obrar para otro y ·parece como si para ella se tratase aquí de 
la realidad. Los otros toman, por tanto, el obrar de aquélla por un 
ln.terés en la cosa como tal y por fin, consistente en que la· cON 
·en st Be Ueve _a capo, siendo indiferente que lo haga la primera 
individualidad o lo hagan ellos. Cuando, según esto, muestran esta 
cosa como llevada ya a cabó por ellos o, si no, brindan y prestan 
su ayuda, aquella conciencia ha salido ya más bien de donde ellos 
suponen que está, es su obrar y afana!Se ló que en la cosa interesa 
y, al percatarse· de que esto era la cosa miSma, se consideran, por 
tanto, engañados. Pero, de hecho, su apresurarse para ayudar no era 
en sí mismo sino que ellos querían ver y mostrar BU obrar, y -no la 
cosa misma; es decir, quenan engañar a lcis otros cabalmente del 
mismo modo que ellos se quejan de haber sido engafiados. Y al po
nerse de manifiesto, ahora, que el f1ropw obrar y afanarse, el juego 
de SUB fuenaa, vale como la cosa misma, parece como si la conciencia 
impulsara su esencia pf#'a st y no para los otros y sólo se preocupara 
del obrar como el 8U)'O y no como un obrar de los otros, dejando a 
éstos, asf, hacer con respecto a la cosa de ellos. Pero, de nuevo se 
equivocan; la concienCia ya no está allí donde ellos suponen que está. 
La conciencia no se ocupa de la cosa como de esta su cON singular, 
sino que se ocupa de ella como cosa,· como universal, que es para 
todos. Se inmiscuye, por tanto, en su obrar y en su obra, y si no 
puede quitárselo de las manos, por lo menos se interesa por ello, 
preocupándose de emitir juicios; si le imprime el sello de su aproba
ción y de·su elogio, quiere decir con ello que no se limita a elogiar 
en la obra la obra misma, sino que elogia al mismo tiempo 8U pro
pitJ magnanimidad y moderaeióJ:J., al no echar a perder la obta como 
obra, ni tampoco con su censura. Y, al mostrar un interés por 
Ia obra, se goza a sí mismo en ello; y también la obra censurada 
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por, él 1~. es grata precisamente por este goce de su propi9 obrar, 
goce que con ello se le procura. Y quienes se consideran o presentan 
como engafiados por esta ingerencia trataban más bien ellos mismos 
de engafiar del mismo modo.. Tratan de hacer pasar su obrar y su 
afanarse por algo que sólo es para ellos mismos, en que no tienen 
otro fin que eUos misrrws y su propia esencia. Pero, al ~acer algo 
y presentatse y mostrarse así a la luz del día, contradicen de un 
modo inmediato CO!J sus actos lo que dicen proponerse, el querer 
excluir la misma luz del dia, la c~mciencia universal y la pa:tticipa
ci6n de todos; la w.J]izaci6n ~ por el ,contra~io, una exposició_n de 
lo suyo en el elemento universa~ .por medio del cual lo suyo se con-
vierte. y debe convertirse en cosa de todos. . 

· · Es también engafiarse a si mismo y engafiar a los otros. el pr~ 
tender que se trata s~lamente de la pu.r(/. coS<i; u1:1a. C<?nciencia qu~. 
pone de manifiesto. una cosa· l1ace más bien la ~p~enpi~J .. de ._q~~ lqs: 
otros acuden volando como las moscas a la leche que se acabll de 
poner sobre la mesa y que quieren saberse ocupados en ello; pero és
tos, por su parte, ha~· éJi esa cOnciencia también la experiencia de 
que tampoco ella se _ocupa de la cosa como objeto, sino como de la 
cosa suy4 • . Por el cantrariQ, ~Uo que 4ebe. ser lo esencial es solamen~e 
el obrar miSmo, ·el uso. de las fuerzas y capa~~a:d~ o la expresión de 
esta i11(lividualidad, por ·~Ínbas partes se hace asimismo la exp~en
cia. de que todos se agitan y se tienen por inVitados y de q\1e, en. 
vez de ·un puro obra~ o de un obrar· singular y peculiar, se pQne 
de manifiestq más bien algo que es igualmente pariz .otros o un(J. 
cosa misnJ4. En .ambos casos sucede lo mismo y sólo tiene un 
sentid~ distinto frente al que se habla adinitido y se consideraba 
que debía valer. La conciencia experimenta ambos lados como 
momentos igualmente .esenciales y, en ello, la experiencia de lo rque 
es la naturaleza de ltt cosa misma, a saber, que no es solamente 
cosa contrapuesta al obrar en general y al obrar singular, ni obrar 
que se contrapone a la subsistencia y que seria el gén~o libre de 
estos momentos com~ sus _especies, sino una esencia cuyo ser es el 
obrar del individuo slngulaio y ~e todos los individuos y cuyo obrar 
es de un modo inmediato para otros o, una cosa, que es cosa sola
mente como obrar de todos y de cadct uno; la esencia que es la esen
cia de todas las ésencias, la esencia espiritual. La conciencia expe
rimenta que ninguno de aquellos momentos e8 sufeto, sino q,ue se 
disuelve más bien en la C.Psa. ~niversal misma; los momentQS de la 
individualidad, que,para la carencia de pensami~to .de esqt·concien
cia valían uno tras otro como suj~to, se agr:~;~paQ.·~ la,, individualidad 
siiQple, que, al set: ésta, es a:1 mismo tiempo· ,inmediatamente uni~ 



246 · RAZON 

versat La ~a misma pierde,. con ello, la relación de predicádo· y 
la: determinabilidad de lo universal abstracto y sin vida, y es mú · 
bien la sustancia penetrada P.>r la individualidad; el··sujeto, en ·el 
que la individualidad es tanto como ella misma o· como ésta así 
como todor los individuos, y lo universál que· sólo es uri ·ser como 
este obrar de todos y .cada uno~ una realidád por cuanto que esta 
conciencia la sabe como su realidad singular y como la m,.lidad de 
todos.· La pura cosa misma es lo que tilás arriba se determinaba 
como la 'ctltegorút, el ser que es yo o el y0 que es sér, pero como 
~ que se distingue tOdavfa dé. la ttUtocorrcienci4 real; 
pero, aquf los momentos de la autoconciencia: 'rea], en . tanto que 
nosotros los llamamos .su contenido, .su fin, su obrar . y su realidad,. 
as{ como en tanto que lós l)amamos su forma~ ser· para sf y ser paia 
otto, se pon.~· ~óm~ unidad con la categoria · simpJe miSma,' la cual 
es;· ú~"ar mis111o ti~po, tc:.id~ :contenidó. . · ·· .. · --: · ' . · · 

t • • 1 • • 

' l ,·. : 
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La :esen~ esp~~ 'es; en su .ser snn'ple, f'ura conciencfa, y hfa. 
autoconciencia. · La naturaleza origin~ÜIID,l~te determinada del in· 
divitluo ha perdido su significacló~ ·poiitiva ·de·~er en Bl el ~emento 
y el fin de su actiVidad; es sOlamente un momento superado, y el 
fudividuo un á mismo, como si mismo universal. Y, a la ·inversa,. 
la · eos'a formal misma 'tiene su cumplimiento en la individualidad 
que . obra y. se diferencia en sf misma; pues las diferencias 'de ésta. 
cansti~yeri' el contenido de aquel universal. 'La ca~orúi es ·en 
sr, com~ lo univérsal de la f'ura ·conciencia; y es· as~~iSmo para Bf, 
pues el st mismo de la conciencia es también .SJ.I momento. La cate
gorfa. es w.absoluto, pues aquella univeiSalidad es la simple ipaldacl. 
consigo· mismo del ser. · · - · · 

.~ .. Lo que; por tanto, es el objeto para la conciencia tiene la signi
fieaéiórl de· ser lo verdadero; lo verdadero es y VtJle en el sentido de 
m' y de .vazer en y para ·sr ~ismo; es la· COla ab8oluta que ·no padece 
ya:de la oposición entre la certeza y su verdad, entre. lo universal 
y lo individual, entre el fin y su realidad [Realiti#], sino que su 
ser 'alJf es la rdidttd y el obrar de la autoconciencia; esta cosa· es, por 
t,ant~, .la BUBfancia ética,· y la' conciencia de ella· la ··conciencia ética. 
Su objeto vale para esta conciencia, asimismo, ·como lo· verdadero, 
I'Ues agrilpa en unidad autOconciencia y ser; vale como lo absoluto, 
pu~s la autoconciencia Yll no puede ni quiere ir -más allá de este 
oMeto, ya que en él es cerea de si misma: no fméde, porque ese o~ 
jeto es 'todo ser y todo poder. y· no quiere, porque es el sí mismo o 
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la voluntad de este si miSmo. Es el objeto "al ["'oles]. en ~J. mismo 
como objeto, pues tiene en él la diferencia de la conciencia; se diviife 
en masas que son las leyes determinadas de la esencia absoluta. Pero . 
estas masas ·no empafian el concepto, pues en éste pennanecen in
cluidos los. momentos del ser y de la conciencia pura y del .si miSmo:.
-una· unidad que constituye la esencia· de estas ma$1S y que en esta 
diferencia no deja ya que estos momentos se separen. · 

Estas leyes o masas de la sustancia ética son reconocidas de un 
modo inmediato; no cabe preguntar por S,U. origen y su justificación~ 
ni indagar. tampoco, un :otro cualquient, ya que un otro· que no .fuese 
la esencia que es en y para st seria solamente la autoconciencia JDis-. 
ma; pero ésta =no es otra cosa= que esta esencia, pues ella.·mi~a ~. 
el ser para sí de esta esencia, que es cabalmente -la yerdad:·pQrqU,li 
es tantc? el sí miBmo de .la conciencia como su en .si o pg.ra.~nci~.c!.:;.~ 

Por c,uanto.que la autoconciencia se-s.abe. como ·IJlpmcntb.~~eJ.~·.s.,t.-:
IJtzra. st.de esta ·sustancia,. expres~· en ella .ei Sef; alli de' la·Jey;.de t(IJ;, 
modo que la.~ rc.ón sabe· de un .modo ·inmediato lo, qp,e ~· .¡;;mo · .. 
y bueno. Y tan inmediatamente =CODl() lo sabe; tan. inmediatamente 
vale para eDa y: puede decir,.ta·mbién <Je un·modo inmediato:, esto. 
es bueno y jus:to. Y precisamente mo; se bata de leyes detertniruJ... 
das, de .la cosa misma cumplida y plena de contenido. , .. 

y; lo que así· se ofreee de- .un ;modo inmediato debe .también. aco.. 
gerse y considerarse .de modo inmediato; asi como de aquello q1;1e la 
certeza sensible enuncia· de un modO inmediato como lo que es hay,, 
q~e .ver cómo está constituido, asi también á.qul hay que. ver cómo 
está .. constituido el ser enunciado por esta certeza ética inmediata 
o cómo lo están estas masas de la· esencia ética· :que son de .u.n 
modo inmediato. Los ejemplos de algunas tle ·tales leyes mostra~~. 
esto, y al tomarlas bajo la forma de máximas de la ~na razón 
dotada de saber no tendremos nosotros por· qué empezar introdtt· 
ciendo ·el momento q11e hay que hacer ·valer ~ ellas, como leyes 
éticas inmediattts. 

"Cad4 cual- d,be decir la verdatl' .. . En e8te debe~, enunciado 
como incondicionado, se admitirá en. seguida una condición: Bi sabe 
la verdad. Por donde el precepto rezará, ahom, asf: cada cual debe 
decir la verdad, siemf»'e con o.rrefl,o a su cono.cimiento y a ~ü con
vicci6n acerca de ella. La sana razón, precisamente esta conciencia 
ética que sabe de un modo· -inmediato lo que es justo y bueno, ex-. 
plicará también que esta. condicipn se hallaba ya. unida de tal modo 
a su máxima universal, que, al enunciar- dicho: precepto, lo su.ponút 
ya asf. Con lo cual reconoce, de hecho, que, .al .. enunc~ la mmma, 
.la infringe ya de un modo -inmediato; dec!a que cada cual debe 
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decir la verdad; pero suponía que debe decirla con arreglo a su cono
cimiento y a su convicción acerca de ella; en otros té~mmos, dlicút 
otra cosa de lo que suponía; y decir otra cosa de lo que se supone 
significa no decir la verdad. Una vez corregida la novedad o la tor· 
peza; la máxima se enunciará asi: cada cuttl debe decir la verdad, 
con arreglo al conocimiento y a la conviccí6n que de ella tenga en 
cada Ct/$0. Pero,· con ello, lo univeTBal necesario, lo valedero en S., 
que esta máxima se proponfa enunciar, más bien se invierte, con
virtiéndose en algo totalmente contingente. En efecto, el · que se 
diga la verdad· queda confiado -al hecho contingente de qtle yo la· 
conozca y pueda convencerme de ella; lo que vale tanto como afir
mar· que debe decirse lo verdadero y lo falso· mezclado ·Y revuelto, 
ta:l como· :uno lo conoce, lo supone y lo concibe. Esta contingencia 
del contenido sólo· tiene la universalidad en 1a fornut de una ·pr.opo
·sición bájo la cual se expresa;- pero, oomo máxíma ética promete 
tín contenido universal y necesario y se contradicé a ·si misma, con 
la contingencia de dicho contenido. Y s~ por último; la máxima se 
corrige diciendo que la contingencia del conocimiento y de la con
vicción acerca de la verdad deben desaparecer y que la verdad debe, 
además, ·sér sabida, se enunciará con ello· un precepto en flagrante 
contradicción con lo q1.1e era el punto de que se partfa,; Primera
mente, la sana razón debfa tener de un modo inmediato la capacidad 
de enunciar la verdad; pero ahora·se dice que debla saber la verdad, 
es decir~ que no sabe enunciarla· de un modo inmediato. Conside
rando el problema por el lado del contenido, éste se descarta al exigir 
que se debe- saber la verdad, ya que esta exigencia se refiere al saber 
.en gen.eral.: se debe saber; lo· que se exige es, por tanto, más bien lo 
.que .se halla libre de todo contenido determinado. Pero aqu{ se ha
blaba de un contenido determinado, de una diferencia en cuanto 
a .la sustancia ética. Sin embargo, esta determinación inmediata de 
.cficha sustancia es ltn contenido que se manifiesta más ·bien como 
algo totalmente fortuito y que se eleva a universalidad y necesidad, 
de tal modo que más bien desaparece el saber enunciado como ley. 

Otro precepto famoso es el de ama tt tu pr6fimo como a ti mis
mo. ·Es un precepto dirigido al individuo en relación con otros 
individuos, en que se afirma corno una relación entre individuo 
e individuo, o como relación de sentimiento. El amor activo -pues 
el inactivo no tiene ser alguno y1 evidentemente, no puede tratarse 
de él- tiende a evitar el mal a un ser humano y a hacerle el bien.
A este efecto, hay que distinguir lo que para él es el mal, lo que 
es frente a éste el bien eficiente y lo que ·es, én general, su bienes-. 
tar; es decir, que debemos amar al prójimo de un modo inteligente, 
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pues un amor no inteligente le hará tal vez más . dafio que el odio. 
Ahora bien, el obrar bien de un modo esencial e inteligente es, en 
su figura más rica y más importante, la acción inteligente universal 
del Estado -una acción en comparación con la cual . el obrar del 
individuo· como individuo es, en general, algo tan insignificante, 
que apenas si vale la pena de hablar de e1lo. Además, aquella acción 
es tan poderosa, que si oponemos a ella el obrar individual y éste 
quisiera ser precisamente para sí un delito o defraudar por. amor a 
otro lo universal en .lo tocante al derecho. y a la partipipación que 
tiene en él, ese obrar individual resúltada totalmente estéril y sería 
irresistiblemente destruido. A ese l>ien ob~r que es sentimiento 
sólo le r~ta la significación de un obrar totalmente individual, de 
una ayuda en caso extremo; que será algo: tan contingente . comq¡ 
momentáneo. Lo fortuito determina no sólo su ocasión, sino tam
bién él si .es o no, en general, una_ obra, el .si esta obra 'no vuelve 
a di~olverse en segt.tida. y se convierte por .sf mi~ma más .bien e,n nn: 
maL Por tanto, este. ob1-'ar en ·bien de otros que se enunci!l .. coíno · 
necesario es· de· tal l)aturaleza, c1ue podda tal vez existir y tal vez 
no; que, el caso se ofrece fortuitamente, es tal. vez una. obra, . es 
tal vez una q!>ra ·buena o ·tal vez no. .Así, pues, esta ley carece de. 
un contenido universal, ni más ni menos que. la pri~era que ha sido 
considerada,. y no expresa algo que sea en j>dJara .sí, como tendría 
que· hacerlo en tanto que ley ética absoluta. O bien . tales leyes se 
mantienen en el terreno del deber ser, pero. carecen de re_alidad y 
no son leyes, sino solamente preqeptos. .· . . 

· Pero; de hecho, se ve claramente por la naturaleza de la cosa 
misma que es necesario renunciar a un contenido. universal y abso
luto; pues a la sustancia simple, cuya esencia consiste en ser Sl]~
tancia simple, es inadecuada toda determiMbilidad que e~ ella se 
ponga. El precepto, en su absolut~idad simple, enuncia por sí mis
mo un ser ético inmediato; .la diferencia que en él se manifiesta 
es una determinabilidad, y por tanto un contenido, que se halla 
bajo ]a universalidad absoluta de este ser simple. Y, tenieqdo, s~ún 
esto, que renunciar a un contenido absoluto, sólo puede asignarse 
al pre<:epto una universalidad formal, o sea el que no se contradiga, 
pues la universalidad carente de contenido es .la universalidad for
mal, y un contenido absoluto significa él mismo tanto, a su vez, 
como una diferencia que no es tal o como la carencia de con
tenido. • 

Lo que resta, por ·tanto, para la razón legisladora es la pura for
ma de la . universalidad o, c:ie hecho, la tautologí~ de la conciencia, 
tautología que se contrapone al contenido y que es ,un saber, no del 
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contenido que ·es o del contflliído propiamente· dicho, sino de· la 
t~Bencút o de la igualdad de ese contenido consigo mismo. 

Asf, pues, la esencia ética· no es ella misma e inmediatamente 
un contenido, sino solamente una pauta para medir si un contenído · 
es capaz de ser o no ley, en cuanto que no se contradice a si mismo. 
La ·razón legisladora descieAde, 'as(, al plano ·de una razón simple
mente exami7Uldora. 

e, LA RAZóN QUE. ~iNA UYES 

Una diferencia en la sustáncia ética: simple es para eJla algo fur.tuito 
que en el preceptó determinado hemos viSto -surgir -como' ·algo · for·· 
tuito del saber~ .·• de la realidad.· y· del obrar. La compttrttei6n~ entre. 
aquel ser simple y ·la determinabilicbid ·que no ·corresponde a. él recafa 
en·" nosotros;. y la sustancia simple se· ha mostrado ser universalidad 
fó~al o 'pqra ·c~ciá 'Íl:le,-1¡bre· del coittenidoj se enfrenta· a él y 
es· 'ún' saber de' él como contenido determinado.·. Esta. universalidad 
~e si~do, de este modo, lo que era, própiamente~ la cosa mÍitn4. 
Peto:·és, :en la conciencia, algo o~o; no es ya,; •en efecto,.el género 
inerte y· carente de pensamiento, sino·.que se refiere ~lo particular 
y va:Je como la potencia y la verdad de esto~ · Esta -conciencia· parece 
ser, :primera-~ente, ·el mismo· examinar que antes ·éramos: nosotros 
mismos, y su acción ·no parece que pueda ser otra de lo que antes · 
acaecfa, a saber, ·una comparaCión eritre lo -universal y lo determina~ 
do, de la que resultarfa, .como anteS, su inadecuación. Pero 'la rela· 
clón entre .el contenido y lo uniVersal es llquf otra, ya que lo universal 
ha cobrado aquf otra significación; ahora; es una universalidad for· 
mtll, de la que es capaz el contenido detenninado, pues en ella éste 
es · considerado solamente en· relación consigo· mismo. ·En nuestro.· 
examen, );¡ sustancia universal sólida ·se enftentaba,,a·1a ,deteiiminabi• 
lidad' que· 'Se desarrollaba coma ·lo fortuito· de la· conciencia- en que 
entraba ·Ja ·sustancia. · Aquf, en cambio, ha desapa-recido uno de los 
términos de .m comparación; lo universal no es· ya la sustancia· que es 
y· que v.ale l:f'lo justo en y para si, sino simple saber o· forma que 'COm• 
para· un cóntenido solamente consigo mismo y lo considera· para sa
ber si es una tautologfa. · Aquf, ya no se estatuyen leyes, sino que· 
solameri.te se examinan; y las leyes están ·ya dadas para la concieD.cia 
e;uminadora; ésta acoge-su contenido tal y como es simplemente, sin 
entrar en la consideración de lo singular y ·lo fortuito adherido· a su 
realidad, como nosotros haclamos, 'sino· que se detiene en el precepto 
como tal precepto y :se comporta con réspecto a él de un modo igual .. 
mente simple, como lo que es simplemente su pau~a. 
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'Pero, por e8ta: niiSm~i' ráZ6n, este· examen: ·no va muy lejos;· cabal~ 
mente por ctia11to que lá pauta es la taütologia y es indiferente haci~ 
el contenido¡ acoge ·en sí lo miSmo éste que el contrapuesto. Si' se 
pregunta si f)ebe ser una· ley en' y para si el que exista propie&id; en 
y fJara ~~ no por razones· de-utilidad para_ otros fines; la esencialidad 
ética consiste precisamente en que la· 'ley sea ·solamente igual a si · 
mis~a -y,_ por medio de esta igualdad consigo misma; se halle fündil· 
da; p~r tafit_o~ en su ·propia esencia, y 'rto sea algo ·condicionado. La· 
propiedad ~n y para __ sf no ·se ·eontradice; es una detemiinal)ilidad dis· · 
li2dá o una detennjnabilidad'que se pone sólo como igual'a sf misma. 
Del mismo ·modo que no se contradice tampoco lli no•propiedad, la
au5encla.-_ de propietario· d.e las CQsas· o la eomuriidad 'de bienesi El
.que ·algo no perténeica a ·~adie, o pertenezca a1'primero·q._~ llegtie'· 
y se ~rte de ello, o pertenezca a. todo.s y a cada· uno·~,. sus-
necesidades ()''por pa~ iguale$;' es 'una_ determi1Uzbilicl48, Sitnple,'_irii·~ 
~~o (otn:aal, · como su cont_tatio; · la: propiedad~· Claro' ·esti · 
que si h\ :cosá: sin doefto es. considerada ·como' un objeto necéSai'iO'·para 
la satisfa:cción' de una ·necieri~~ s~tá :n~cesario que se !convietta en 
posesión de un individuo cualquiéra; ·y serta contradictorio C:Q.nvertir 
mis_.bien en ley la.libertad dé la cosa.· Pero por· carencia dfi duefto. 
dé la cos~ no se supone tainpoéo ·una. a.usen~a abSolut'a ··de duef1o, 
sino' que la ci>sa- deberá convertirse· en pose$i6n con arreglo a la Jié.'·· 
cesid4d del individuo, ·y no preciSamente para ser 'goardada, sino 'para · 
usarla inmediatam~te. Pero el velar asl por las_ necesida~es, atemén• 
dóse exclusivamente a lo fórtúito, es contradictorio· con la natura· 
Ieza :de la eséncilt conSciente, que e~·ta ánica de que se habla; 'pue$ ésta· 
tiene necesariamente que reJ»!esentárse sus necesidades en Ja ·forma 
de universalidad, velar por -toda su éxistencia y ádqwnr un bien per
manente. Pot donde no coincidirla consigo· mis~o e~· pen~mientó 
de que se atribuyese fortuitamente la posesión de ima cosa'a la pri:-· 
mera vida autoconsciente que se pres~ntata! con .atreglo·· a sus nec'é~-' 
sid~des. En la comunida4 'de bienes en que se velase par· ~llo de un· 
modo uni-versal y 'permanente stf dadan d<>s -posibilidades, o bien. se 
asignarfa 8 cada UnO tanto como ~esitata¡ en cuyo caso S~ halla· 
rlún · en· contradicción esta desigwüdad y la ·esencia de la éonciencia, · 
para la que la igualdad de los individuos es, ·un principió. ··-o bien, 
con arreglo a este áltimo principio, la distn'bución se basará eri la 
igru¡lclad, y en este caso 'la · participación no guaftlarla · ya ·relación 
con la necesidad, que es; sin em~rgo, la ánica que constituyé,. su-
concepto. · · · -' · · "• · · - · · 

Pero, si de este mOdo la no-propiedad se nianifi~tá como contra·· 
dictarla es sálainente porq~e no se la ·ha dejado cómo determinabi-
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liqad simple. Lo mismo ocurre con la prop~edad cuando se la disuelve 
en momentos~ La cosa singu~r que es mi prc;)piedad. vale, así, como 
algo universa~ firme y ~rmanente; pero esto contradice a su natu
raleza, que consiste en ser usada y desaparecer. Y vale, al oii~mo 
tiemp<:J~ .como lo. mío, que toáos los demás. reeonocen y de lo que se 
excluyen .. Ahora. bien, el hecho de que se me recQI\ozca radiéa más 
bien en mi igualdad con todos, en 1~. <;ontrario de la exclusión. Lo 
que yo poseo es .una cosa, es .(Jecir, un ser para otrós en g~~l~ de 
modo totalmente universal y sin la determinación de ser solamente 
para mí; el que yo· la posea contradice a su coseidad unive~al. Poí: 
tanto, la propiedad. se contradice por todos . sus lados ni má~ ni me
nos· que la. no-propiedad; ~n~o una como otra llevan en sí estos dos 
momento_s contrapuestos y oont~dictorios ·de la .. singularidad . y, la 
universalidad. Pe~o cáda uná d~ estas cJ~enní~bilid~d~ repr~n
tada como a~go simple,_ qQmo propi~d q cOmQ nO-propi~ad sin 

. m~s ;d~a11olló~ es tan simple como la ótm, "es 4ecir, no se cóDtradice. 
Por tanto, la ~11tide ~a. ley, que la raz6n' tiet}e en ella mis~a, convie
ne igualmente a . t~das y no ~. según . esto, de hech~, .. ~ing,una 
pauta. Seria, ciertamente, algo bien ex~raño q11~ la tautolo~~ el 
principio de cont~adicción, que para el conocimiento. de' ~ verc:htd 
'teórica se. ref;Onpce solamente como un criterio formal, es decir, 'com9 
a)go totalmente 'indiferente hacia la verdad "y la· no-verc;lad, debiera 
ser ~go mcfs que esto' con. respecto al ,conocimi~nt9 de la, verdad 
pfácti~.. .. . . , . . . . · . . :. · ,.. . . . 

~n los dos momentos que a~~mos de considerar, en 198 que se 
cumple JlJta .~ocia espiritual antes va~a, se han superado el 'poner 
detenni~abilidades inmediatas en la susta~cia ética y después el. sa-· 
~ de ellas si son o 1:10 leyes. Por donde parece llegarse al resultado 
de que no hay luga~ ni para leyes determinadas ni. par¡ un saber de 
ellas. .S~n eJnbargo; la sustancia es la co_ncicmcía de ~i (!Qmo es~~ 
lidad absoluta, que, as~ 110 puede rechazar 11i la diferenqia presente 
en ella ni el s,a_ber. de ella. El que el legislar y el examinar leyes hayan 
demostrado 'no se~ nada, significa que los d~ pro,cesos, .considerados 
cada uno de por si y aisladamente, son solamente momento_& ines
~bles de la concie~cia ética; y el. moyiiniento en el que surgen tie~e 
el sentido formal de que ~ sustancia ética se· presenw a través de él 
como. conciencia. . · · 
· En tan~o que. estos dos momentos son determinaciones más pre

cisas de la conciencia de la C9Sdl misma, puCd,en ser considerados 
co~o formas de la hones:ticlad, la cual, como en otros casos se 
ocupa de sus momentos formales, se afana aqui. con un contenido, 
que debie~ ser, de lo bueno y de lo jus.to y c?n tm examen de .esta 
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verdad firme, creyendo poseer en la sana razón y en el discernimien-
to inteligente la fuerza y la validez de preceptos; · 

Pero, sin esta honestidad, las leyes' no valen como esencia de la 
coni::kncúz, ni el examen de ellas vale támpoco como 'un· obrar den
tro de ésta; sino que estos momentos, cuando surgen cada uno para 
si, de modo inmedictto y como una realidad, expresan uno tm estatuir 
y un ser no valederos de leyes reales y el otro la liberación igual
mente no valedera de esas leyes.· La ley tiene, como ley ·deterini· 
nada, un contenido fortuito ..;..Jo que significa,· aquf, que es ley de 
una conciencia singular con ·un contenido arbitrario. Ese inrnedia· 
to legislar es, por tanto, la temeridad tiránica que convierte la arbi
trariedad en ley y la eticidad en una obediencia a ésta -a leyes que 
son soldmente leyes, pero, que no son, a la vez, preceptos. Del mismo 
modo que el segundo moment~, en tanto que aislado, el examen' de 
las leyes significa el movimiento de lo iiunóvll y la temeridad del 
saber que se libera de las leyes abSolutas por medio del raciocinio y 
las considera como una arbitrariedad exttafia a él. · · 

En ambas fonnas son estos momentos un comport~miento nega· 
tivo ante la sustancia o ante la esencia espiritual real [reales]; en otras 
palabras; la sustancia no tiene todavfa en eUas su realidad [Realitat], 
sino·que la conciencia los contiene todavia bajo la forma de su pr()o 
pia irtmedia~ y la sustancia es solamente un querer y un· saber de 
este individuo o el deber ser de un precepto no-real y un saber de la 
universalidad formal. Pero, al superarse estos modo$, la conciencia 
ha retomado a lo universal y aquellas oposiciones han desaparecido. 
La esencia espiritual es sustancia real por el hecho de que estos mo
dos no tienen validez en su singularidad, sino solamente como modos 
superados; y la unidad en la que son solamente momentos es el sí 
mismo de la conciencia, que, puesto de ahora en adelante en la esen
cia espiritual, eleva ésta a lo real, lo pleno y lo 'autoconsciente. -

· La esencia espiritual es, según esto, en primer lugar, para la auto· 
conciencia como ley que es en st; la universalidad del examen, que era 
universalidad formal que no era en si, se ha superado. Y es en segun
do lugar, una ·ley eterna, que no tiene su fundamento en la volun· 
tad ·de este individuo, sino que es en y para si, la absoluta voluntad 
pura ck todoS, que tiene la forma del ser inmediato. Este puro que
rer no es tampoco un precepto que solamente deba ser, sino que es 
y vale; es el yo universal de la categoria, que es de un modo inmediatll 
la realidad, y el mundo es solamente esta realidad. Pero, por cuanto 
que esta ley que es vale sin más, la obediencia de la autoconciencia 
no es el servido a un ~efior cuyas órdenes sean una arbitrariedad y 
en que la autoconciencia no se reconozca. Antes bien, las leyes son 
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pensamientos d·e su propia .conciencia absoluta, pensamientos que 
ella miSma tiene de un modo inmediato~ Y no se tmta tampoco de 
que crea en ellos, pues si la fe. puede intuir la esencia, es una esencia 
extrafia. La -autoconciencia ética forma unidad inmediatct con· la 
esencia por medio de la universalicltld de ;~u Sí mismo; la fe,. por 
el contrario, parte. de la conciencia singulctr, es el movimiento de es~ 
c.oncienéia que tiende siempre a acercarse a dicha u1;1idad, sin alcan
zat la presencia. de su esencia. Por el contrario,. aquella concie~cia 
se ha superado c.OJl10 singular, esta . mediación se h~ llevado a cabo 
y sólo por pabeJ: sido llevada a cabo es .autoconciencia inmed~ta de 
la sustancia ética. . 

La di~erencia entre. _la ;autoconciencia y la esencia es, pues, per
fectamente· transparente. Esto Jua~ que las d~encicts ~ lct esencict 
mis111a no sean.· det~nilna~~;g.c:;s. fortuitas, sjuq .,(¡u,é, ~n . virtud de la 
uni~ad d~ la. esen~i~ ,y .de.'la autoco~Ciencia. únici," d~ ~a que podría 
provenir. la desigualdad, dichas diferencias son las masas en las que 
la unidad se estr_uctura,. infundiéndoles su p.-opia vi~a, espíritus no 
~esdoblados .y clar~s ante si mismos, figuras celestiales inmaculadas 
. que conseman en sus diferencias la inQcencia virginal y la armonfa 
c,te su esencia. La autoconciencia es, asimismo, un com('ortamiento 
simple y· ~ro hacia .ellas. Son, y nada más:. esto es lo que constituye 
la conciencia de. S'Q. relación. Por eso es~ leyes valen pata la Antí
gona de S6f(>cle8 como el derecho no escrito e infctlible de los dioses. 

"No cl.e ~oy ni de ayer, sino de siempre . 
. . Este derecho 'Viye, '1 nctdie sctbe cu4ndo hct apctrecido.'' • 

Son .. Si inquiero su nacimiento y'las circunscribo al.punto de su 
origen, voy ya más allá .de ellas; ·pues yo soy de ahota en adela~te lo 
universal y ellas son lo C9ndicionado y lo limitado. Y si tienen que legi
timarse ante mi modo de vert es que ya he movido su inconmóvible 
ser en si y las considero como algo que pata mi tal vez es verdadero y 
tal vez no. La disposición ética consiste precisam~~e en atenerse_firril,e 
e inconmoviblemente a lo que es lo justo, absteniéndosel de todo lo 

· que sea mover}~ removerlo y derivarlo. · 8.e me hace depositario de 
algo que es propiedad de otro, Y· yo lo teconoz90 porque es as~ y me 
mantengo inconmovible en esta actitud. Pero si retengo el depósito 
pata m~ no incurro pata nada, según el principio de mi examen, de 
la tautologfa, en una contradicción; pues entonces ya no. lo considero 
como. propiedad de otro; retener algo que no consid~ro propiedad 
de otro es perfectamente consecUente. Cambiar de punto de YÍBttl 

• Sófocles, Antígona, w. 456-457. 
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no es una contradicción; en efecto, de lo que aquí se trata no es del 
punto de vista como tal, sino del objeto y del contenidoJ que no debe 
contradecirse. Lo mismo que ~omo hago cuando me desprendo 
de algo, regalándolo- puedo cambiar el punto de vista de que algo 
es mi propiedad por el punto de vista de que es propiedad de otro; 
sin incurrir con ello en contradicción, exactamente lo mismo puedo 
seguir el camino inverso. Asf, pues, no porque encuentre algo no 
contradictorio es esto justo, sino que es justo porque .es lo justo. Que 
algo es propiedad de otro: he ahí el fundamento de que se parte; 
acerca de eso no tengo por qu~ razonar, no tengo para qué indagar 
ni dejar que se me ocurran tales o cuales pensamientos, conexiones 
o consideraciones, ni ponerme a estatuir leyes o a examinarlas; me
diante tales movimientos de mi pensamiento no haría más que tras
trocar aquella actitud, ya que, de hecho, podría a mi antojo hacer 
que fuera también lo contrario de.esto lo conforme a mi saber tau
tológico indeterminado, convirtiéndolo, por tanto, en ley. Sino que 
lo justo sea esta determinación o la contl'llpuesta se determina en y 
para si; yo podrfa, para mf, erigir en ley la que quisiera o ninguna 
y, desde el momento en que comienzo a examinar, marcho ya por 
un camino no ético. Cuando lo justo es para mí en y para sf es cuan
do soy dentro de la sustancia ética; ésta es, as{, la esenciti de la auto
oCOilciencia; pero ésta es su rettUdad y su ser allf, su sí mismo y su 
voluntad. ' 
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VI. EL ESPlRITU 

LA RAZÓN es espirito en tanto que eleva a verdad la cert.eza de ser 
toda realidad [Realitltt) y es consciente de sí misma como de su mun· 
do y del mundo como de si misma. El devenir del espúitu era pre
sentado pc:>r el movimiento inmediatamente anterior, en el que el 
objeto de la conciencia, la pura categorla, se elevaba al concepto de 
la razón. En la razón observadora, esta pura unidad del yo y del ser, 
del ser para st y del ser en s!, se determina como el en st o como 
ser, y la conciencia de la tazón se encuentra. Pero la verdad del ob
servar. es más bien la superación de este instinto del encontrar inm&. 
diato, de este ser alU carente de conciencia de dicha verdad. La 
categoría intuida, la cosa encontrada, entran en la ·conciencia como el 
ser para si del yo, que ahora se sabe en la esencia objetiva como 
el sí miSmo; Sin embargo, esta determinación de la catcgorla 
como ser para S{ contrapuesto al ser en ·sí es también ella unilateral 
y un momento que se supera a si mismo. La categorla es; por tanto, 
determinada para la conciencia tal como esa categoda es en su ver
dad universal, como esencia que es en y para 8L Esta determinación 
todavía abstracta que constituye la cosa misma sólo es la esencia es
piritual, y la conciencia de dicha esencia no es sino un saber formal 
de ésta, el cual se afana en torno a un contenido cualquiera de ella; 
esta conciencia, en efecto, se diferencia todavia de la sustancia ·como 
algo singular, y o bien estatuye leyes arbitrarias, o bien supone que 
tiene en su saber, como tal, las leyes tal y como son en y para si; y 
se tiene como su potencia enjuiciadora. O, conside~ndo el asunto por 
el1ado de la sustancia, diríamos que ésta es la esencia espiritual que 
es en y para si y que no es todavía conciencia de sf misma. Pero 1a 
esencia que es en y petra sí y que, al mismo tiempc:>, es ella real como 
conciencia y se representa a sf misma; es el espíritu. 

Su esencia espiritual ha sido ya definida como la sustancia ética; 
pero el espíritu es la realidad ética·. Es el sí mismo de la conciencia 
real, a la que se enfrenta, o que más bien se enfrenta a si misma, 
como mundo reál objetivo, el cual, sin embargo, ha perdido para el 
si mismo toda significación de algo extraño, del mismo modo que 
el si mismo ha perdido toda significación de un ser para sí, separa
do, dependiente o independiente, de aquel mundo. El espíritu es 1a 
sustancia y la esencia universal, igual a sí misma y permanente -el iti· 
conmovible e irreductible fundamento y punto de partida del obrar 
de todos- y su fin y su meta, como el en sf pensado de toda auto-

,. ' 
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conciencia.. Esta sustancia es, asimismo, la obra universal, que se 
engendra como su unidad e igualdad mediante el ·obrar de todos y 
de cada uno, pues es el ser para sf, el sí mismo, el obrar. Qomo la 
sustancia, el espíritu es la inmutable y justa iguttldad comigo mismo; 
pero, como ser para s~ es la esencia que se ha disuelto, la esencia 
bo~dadosa que se sacrifíca, en la que cada cual lleva a cabo su propiá 
obra, que desgarra el ser universal y toma de él su parte. Está diso· 
lución y singularización de la esencia es cabalmente el _monumto del 
obrar y el sí mismo de todos; es el movimiento y el alma de la sus
tancia y la esencia universal efectuada. Y pre?samente por ello, por
q~.e es el ~er resueltó en el sí mismo, es p.or.lo que no es la esencia 
muerta, _sin~ la esencia r.eal y viya. , . . 

El ~pfritu ~~ así, la esencia real .abso~uta· que .se sostiene a si mis
ma.. Todas las liguras anteriores' de la conéi~da son ~bstracciones 
de este espíritu; son el ~nalizarse del espíritu, el diferenciar sus mo
n.:tentqs y el demorarse en mom~tos singulares. Este aislamientó. 
de tales mQmentos tieJJe al espíritu mismo como supw¿sto y· subsis
teneiá, o existe solamente' en el espíritu, que es la existencia. Estos 
momentoS, aislados de esta 1nancra, tienen Ja apariencia de ser com.o 
tales.; pero, su. progresión y su retorno a. su fundamento .y esencia 
muestran que son solamente tnomentos o magnitudes llamadas a des
apare.cer; y aquella esencia es precisamente este movimiento ·Y esta 
diSOlución de tales momentos. Aquí, donde se ponen el espíritu o 
la. reflexión de estos momentos en sí· mismos, nuestra reflexión en 
tomo a ellos puede recordados brevemente conforme a este lado; 
dichos momentos eran la conciencia, la autoconciencia y la razón. El 
espíritu,~ pues, conciencia en ·general, que abarca en si la certeza 
sensible, la percepción y el entendimiento, en tanto que el espiritu, 
en el análisis de sí mismo, retiene el momento según el cual es él 
mismo realidad ob¡etiva que es y hace abstracción del hecho de que 
esta realidad es su propio ser para sí. Si retiene, por el contrario, el 
otro momento del análisis, según el cual su objeto es su ser para sí, 
entonces es autoconciencia. Pero, como conciencia inmediata del ser 
en sí y para BÍ, como unidad de Ja conciencia y de la autoconcien
cia, el espíritu es la conciencia que tiene razón, conciencia que; como 
el terter lo indica, tiene el objeto corno racionalmente determinado 
en ·SÍ o como determinado por ~1 valor de la categoría, pero de tal 
modo que el objeto no tiene todavfa pa:ra la conciencia del mismo 
el valor de la categoría. El espíritu es la conciencia de cuya consi
deración acabamos de salir. Esta razón que el espíritu tiene es in
tuida, finalmente, por él como la razón que es o como la razón que 
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es realmente en él y que es su mundo, y entonces el espíritu es en .su 
verdad; es el espíritu, es la esencia ética real. 

El espirito es la vida ética de un pueblo en tanto que es la verdad 
inmed~a; el individuo que es un .mundo .. El espíritu tiene que pro. 
gresar hasta la conciencia .de lo que es de un modo inmediato, tiene 
que superar la bella vida ética y alcanzar, ·a través de un~ serie de 
figuras, el saber de sí mismo. Pero estas figuras se diferencian 
de las anteriores por el heclto de que son los espíritus reales [reale], 
auténticas realidades, y eq. vez de ser solamente figuras de la .concien-
cia, son figuras de un m.undo. . . 

El mun<lo ético. viviente es el espíritu en su verdad; tan pronto 
como el espíritu Jleg~ al s~er abstracto de su esencia, la eticida~ 
desciende a la· un~versalidad formal del derecho. El espírit1,1, 4~ ahPr 
ra en adelante desdoblado en sí mismo, inscribe en su elemento. obt 
jetivo como ,en una dura realidad uno dé sus mundos~ ei:rei~o. d,e. iá · 
cultura, y ~ente a él, en ~1 elemento del p,eris~m~ep.to, el mú11:~?. de 
la fe, el rezno de la ,esepcut, Pero, ambos mundos, c~ptados concep;. 
tualmente por el espíritu que retorn~ ~ sí. d~ esta p~rdida de .. sí mis
mo, son trastrocados y revohic;ionados p9r, .la intelección y su difu
sión, por la Ilustración, y el réino separádo y extendido al . más acá 
y el más aUá retorna a la autocontiencia, que ahora, en la moralidad, 
se capta como la esencialidad y capta la esencia como sí· mismo real, 
que ya no pone fuera de sí su mundo y su fundamento, sino que 
deja que todo se consuma en sí, y como conciencia es el espíritu 
cierto de. sí mismo. 

El mundo ético, el mundo desgarrado en el más acá y el más 
allá, y la visión moral del mundci son, por tanto, los espíritus cuyo 
movimiento y cuyo retomo al simple sí mismo que es· pata· sí del 
espíritu veremos desarrollarse y como meta y resultado de los cuales 
emergerá la autoconciencia real del espíritu absoluto. · 

A. EL ESP1RITU VERDADERO, LA ETICIDAD 

En su verdad simple, el espíritu es conciencia 'y desdobla sus momen
tos. La· acción lo escinde en la sustancia y la conciencia de la mis
ma, y escinde tanto la sustancia como la conciencia; La sustanCia, 
como esencia universal y como fin, se enfrenta consigo misma como · 
la realidad singularizctda; el medio infinito es la autoconciencia, que, 
siendo en sí unidad de sí y de la sustancia, deviene ahora esta unidad 
para sf, aúna la esencia universal y su realidad singularizada, eleVá 
ésta a aquélla y actúa éticamente -y hace descender aquélla a ésta 
y lleva a cabo el fin, que sólo es sustancia pensada; hace surgir como 
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su obra y; con ello, como realidad, la unidad de su sí mismo y de la 
sustancia. 

En este desdoblamiento de la conciencia, la sustancia simple ad
quiere, de una parte, la contraposición frente a la autoconciencia 
y, de otra parte, presenta en ella misma la naturaleza de la concien
cia, consiStente en diferenciarse en si misma como·un mundo estruc
turado en sus masas. La sustancia se escinde, pues, en una sustancia 
ética diferenciada, en una ley humana y otra divina. Y, asimismo, la 
autoconciencia enfrentada a ella se adscribe, con arreglo a su esen
cia, a una de estas potencias y, como saber, se escinde en la ignoran
cia de lo q'ue obra y en el saber de ello, es, por eso, un saber engafioso. 
Por tanto, la autoconciencia experimenta en sus actos tanto la 
contradicción de tlCfueUas potencüts en que hi sustancia se ha desdo
blado y s·u. mutua destrucción como la contradicción de su saber . 
acerca de la eticidad de sus actos con lo que es ético en y para si, y 
encuentra su propio declinar. Pero, de hecho, con este movimiento 
la sustancia ética se ha convertido en autoconciencia real, o este si 
mismo se ha convertido en algo que es en y para sí; pero con eJlo 
precisamente se ha hundido la eticidad. 

a. EL MUNDO gTICO, LA LEY HUMANA Y LA LEY DIVINA; 
EL HOMBRE Y LA MUJER 

[1. Pueblo y familia. La ley del día y el derecho de lt18 som~as] 

La sustancia simple del espíiitu se divide como conciencia. O, en 
otras palabras, así como la conciencia del ser abstracto, del ser sen
sible, pasa a la percepción, así también la certeza inmediata del ser 
ético real; y como para la ~cepción s.ensible el ser simple deviene 
una cosa de múltiples propiedades, para la percepción ética el caso 
del actuar deviene una realidad de múltiples relaciones éticas. Pero 
la primera concentra la inútil multiplicidad de las propiedades en la 
esencial oposición de la singularidad y la universali<lad; y más aún 
la segunda, que es la conciencia purificada, sustancia), y en la que la 
multipljcídad de los momentos éticos se convierte en la dualidad 
de una ley de la singularidad y una ley de la universalidad. Pero 
cada una de estas masas de la sustancia sigue siendo el espíritu total; 
si, en la percepción sensible, las cosas no tienen otra sustancia que 
las dos determinaciones de la singularidad y la universalidad, aqui 
expresan solamente la superficial oposición entre ambos lados. 
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[a) La ley humana] 

La singularidad tiene, en la esencia que aquí consideramos, la sig
nificación de la autoconciencia en general, y no la de una <:oncien
cia fortuita singular. La sustancia ética es, por tanto, en esta detemu
naci6n, la sustancia rectl, el espititu absoluto, realizado [realis.iert] en 
la multipliCidad de la conciencia existente; el espíritu absóluto es la 
comunidad que, para nosotros, al entrar en la configuración práctica 
de la razón en general, era la esencia absoluta y que aquí, en su ver
dad para st misma, ha $urgido como esencia ética consciente y como 
la esencia para la conciencia que tenemos como objeto. La comuni
dad es el espíritu que es para sí, en cuanto se mantiene en el reflejo 
de los individuos -y que es en st o sustancia en cuanto los mantiene 
a ellos en st Como la sustcmcút real, es un pueblo, como concieiicia 
rectl, ciudadano del pueblo. Esta conciencia tiene su esenoia en el 
espirito simple, y la certeza de sí misma en la realidad de este espín
tu, en tódo el pueblo, e inmediatamente en ello su verdad, y no ·en 
algo, por tanto, que no sea real; sino en un espiritu que tiene existen-
cia y validez. . 

Este espíritu puede llamarse la ley humana, porque es esencial
mente en la forma de la realidad consciente de st misma. En la 
fonna de la universalidad, es la ley conocida, la costumbre presente; 
en la f9nna de la singularidad, es la certeza real de sí misma en el ind;.. 
viduo en generill, y la certeza de sf como individualidad simple lo es 
como gobierno; stt verdad es la validez manifiesta, puesta a la luz. 
del día; una existencia que surge para la certeza inmediata en la for-

. ma de la existencia puesta en libertad. 

[~) La ley divina] 

Pero a esta potencia ética y a este manifestarse se contrapone otra · 
potencia, la ley divina. En efecto, la potencia ética del Estadó tiene, 
como el movimiento del obrar consciente de s~ su oposición en la 
simple e inmediata esencia de la eticidad; como universalidad real, 
aquella es una fuerza en contra del ser para sí individual; y, como 
realidad en general, tiene en la esencia interior un otro de lo que 
ella es. 

Ya se ha recordado que cada uno de los modos contrapuestos de· 
existir de la sustancia ética la contiene totalmente y contiene todos 
los momentos de su contenido. Por tanto, si la comunidad es ]a: 

sustancia ética como el obrar real consciente de sf, el otro lado tiene 
la fonna de la sustancia inmediata o que es. l!:sta es, aSJ, ae una 
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parte, el concepto interior o la posibilidad universal de la eticida,J 
en general, pero, de otra parte, tiene también en ellá el momento de 
la autoCQncienda. Este momento, expresando la eticidad en ese 
elemento de la inmediatez o del ser, o expresando una conciencia 
inmediata de sí tanto como esencia· cuanto como este si mismo en 
otro, es decir, una comunidad ética natural,. es la familia.. &ta, 
como el concepto no consciente y todavía interior de la realidad cons
ciente de sí, como el elemento de la r~lidad .del.pueblo se enfrenta 
al pueblo mismo, como .ser ético i17;mediato se enfrenta a la eticiclad 
q.ue se forma y .se manti~e laborando en .pw de lo universal -los 
penates se enfrentan al espíritu univ.ersal. , 

· Ahora bien, si el .ser ético, de la familia. se determina como el ser 
inm.ed,iato, la familia se· halla dentro de su esencia éticcz, no en tanto 
que es .el comportam~e)jtp ~ra~ .. de s~s.' mie.mJ?.rps q en tanto que 
.la relación de éstos es la relación inm~di<tta ~ntre sus. miembros ~inr 
~es real(8s; lo étiC9 e8, en ~to, algo· en sí univerSal y est~ com
.portamiento .natural es también esencialmente Un espfrltU y SOla
lU~te es ético como esencia espiritJ,tal. Hay que ver en qué consjste 
su peculiar eticidad. Ante todo, siendo lo ético lo en sf universal, la 
relación ética entre los miembros de la familia no es la -re1aci6n de 
ia sensibilidad ni el comportamiento 4e1 amor. Lo ético parece que 
deba cifrarse ~hora en el comportamiento del miembro singular de la 
familia bacía. la familia en su tatalidad como la sustancia, de tal 
modo que su obrar y su realidad sólo tengan como fin y contenido 
a la familia. Pero el fin consciente que tiene el ob~r de .~ste todo 
es, a su vez, el}. cuanto concierne a este t~do mismp~ ~o singúla'r. La 
adquisición y conservación de poder y riqueza conciernen s9lámente, 
en parte, a la necesidad y pertenecen a la apetencia; y, en parte, en 
su determinación supe!ior, devienen algo solamente mediato. Esta 
determinación no cae ya dentro de la familia misma, sino que se re-

. fiere a lo verdaderamente universal, a la. comunidad; es más bien 
:algo negativo· con respecto a la familia y consiste. ~n poner a lo sin
gular fuera de ella, . en soju~r su naturalidad y su singularidad y 
en educarlo para. la virtud y. para la vida en y para lo universal .. El 
fin positivo peculiar de la familia es lo singular como tal. Ahora 
bien, para que esta relación sea una relación ética, ni el que obra ni 
aquel a quien se refieren sus actos podrán aparecer con ·arreglo a algo 
contingente, como sucede cuando se presta cualquier ayuda o cual
quier servicio. El cont~nido de la acción ética debe ser un contenido 
sustancial, o .total y universal; sólo pl.lede, por tanto, relacionarse 
·con lo singular total o con lo singular como universal. Y, además; no 
·~ tal modo que se represe71te meramente que un servicio prestado 
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pueda fomentar toda su dicha. mientras ~se servicio, que no es más 
que una acción inmediata y real, sólo opera en él algo singular; ni de 
tal modo tampCJco que ese servicio, como educación, tenga como 
objeto. realmente lo singular como totalidad y en una serie de es
fuerzos lo ha~ surgir como obra; donde fu~ra del fin negativo 
hacia la familia, la ciccii6n real tiene solamente un contenido li
mitado; y tampoco, finalmente, de tal modo que aquel servicio 
sea una ayuda uecesaria con que salve verdaderamente al singular 
en su totalidad, pues ese servicio es él mismo. un acto totalmente 
contingente cuya ocasión la da una realidad cualquiera, qq~ .puede s.er· 
o no ser. Por tanto, la acción que abarca la ·existencia toda del con~ 
sanguineo y que tiene ·.a éste por objeto y contenido -a él, y no al 
ciudadano pues éste no p.ertenece a la familia, ni al que de~ llega.r 
a ser ciudadcmo y d~jar de valer así como este singt#ar-, SÍllO ~.él,;a .. 
este singula.r perteneciente a la familia como, una esencia tmiY.~~; 
sustraída a la· realid~c1 sensible, es d(leir,; singul~t; no afecta y,a :al viYG,. 
sino al muerto, que, saliendo de )a larga serie de su existencia disper
sa, se concentra en una acabada configuración y se ha elevado de 
'la inquietud de la vida contingente a la quietud· de la univ~lidad 
simple. Por ser real y sustancial solamente como ciudadano, eLsin
gular, en tanto no es ciudadano y pertenece a· la familia, es solamente 
la &ombra irreal que se borra. 

[y) La justificaci6n del singular] 

Esta universalidad a la que llega el singular como tal es e1puro ser, 
.la muerte; es el ser dewmido natural inmediato, no el obrClf' de tma 
conciencia. Es, por tanto, deber del miembro de. familia añadir este 
lado, para que también su ser último, este ser universal; no perte
nezca solamente a la naturaleza y·permanezca algo no racional, sino 
·que sea algo obrado y se afirme en él el derecho de la conciencia. O 
más bien diríamos que, puesto que en verdad la quietud y la univer
salidad de la esencia consciente de sí misma no pertenece a la natu
raleza1 el sentido de la acción es más · bien· que se descarte· la apa· 
·riencia de tal obrar que la naturaleza se arroga y se restituya .la 
verdad, Lo que la naturaleza tiene en este obrar es el lado con arre
glo al cual su devenir hacia lo universal se presenta como. el movi~ 
miento de algo que es, Es cierto que la misma naturaleza cae. dentro 
·de la comunidad ética y tiene ésta como fin; .la muerte es el acaba
miento y la suprema labor que el individuo como tal asume para 
·ella. Pero, en tanto que el individuo es esencialmente singular, es 
-coliting~nte el que su muerte haya estado inmediatamente enlazada 
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con su labor por lo universal y fuera resultado de ella; en parte, si la 
muerte era ese resultado, es la negatividad 7UI.tural y el movitniento 
de lo singular como lo que es, en el cual la conciencia no retorna a 
sf misma y deviene autoconciencia, o bien, por cuanto que el movi
miento de lo que es es tal que lo que es superado y llega al ser para sí, 
la muerte es el lado del desdoblamiento en el que el ser para si alcan
zado es otro que lo que es que entraba en el movimiento. Puesto 
que la eticidad es el espíritu en su verdad inmediata, los lados en 
los que su conciencia se escinde caen también en esta forma ·de la 
inmediatez, y la singularidad pasa a esta negatividad dbstrctcta, que, 
sin encontrar consuelo ni reconciliación en sí misma, tiene que reci
birla 'esencialmente por medio de una acci6n real y exterior. La 
consanguinidad viene, pues, a complementar el movimiento natural 
abstracto añadiendo a él el movimiento de la conciencia, interrum
piendo la obra de la naturaleza y arrancando a la destrucción a los 
consanguíneos o, mejor, porque la destrucción, su convertirse en ser 
puro es necesario, es por lo que asume el acto de la destrucción. De· 
este modo acaece que también el ser muerto, el ser universal, deven
ga algo que ha retornado a sí mismo, un ser para sí, o que la pura 
singularidad singular carente de fuerza sea elevada a individualidad' 
universal. El muerto, puesto que ha liberado su ser de su obrar o de 
su unidad negativa, es la singularidad vacía, solamente un pasivo,,ser 
para otro, entregado a merced de toda baja individualidad carente 
de razón y de las fuerzas de materias abstractas, a la primera por la 
vida que tiene, y a las segundas, que, por su naturaleza negativa, son 
ahora más poderosas que él. La familia aparta del muerto esta ac
~ión de la apetencia inconsciente y de las esencias abstractas que· 
lo deshonra, pone su obrar en vez de aquélla y desposa al pariente 
con el seno de la tierra, con la imperecedera individualidad elemen
tal; con ello, lo hace miembro de una comunidad que, más bien, 
domina y mantiene sujetas las fuerzas de las materias singulares y las. 
bajas vitalidades que trataban de abatirse sobre e] muerto y de des
truirlo. 

Este deber último es, pues, el que constituye ]a perfecta ley divi
na o la acción ética positiva hacia lo singular. Todo otro comporta
miento hacia él que no se mantenga en el amor, sino que sea ética, 
pertenece a la ley humana y tiene la significación negativa de elevar 
a lo singular por sobre su inclusión en Ja comunidad natural a h 
que como real pertenece. Ahora bien, si ya el derecho humano tiene 
como su contenido y su potencia a la sustancia ética real consciente 
de si, a todo el pueblo, mientras que el derecho y la ley divinos tie
nen a lo singular que está más allá de la realidad, lo singular no 



EL ESP1RITU '1.67 

carece de potenCia; su potencia es el abstracto universal puro, el indi
viduo elemental, que, del mismo modo que es el fundamento de la 
individualidad, impulsa -de nuevo hacia· la pura abstracción, como 
hacia su esencia, a la individualidad que se desgaja del elemento y 
que constituye la realidad del pueblo consciente de sí. Cómo esta 
potencia se presenta en el pueblo mismo se desarrollar6. ulteriormente. 

[2. E;l movimiento, ~ amba8ley~] 

Ahora bien tanto en una ley .como en otra hay también diferencias y 
grados. En efecto, pJJesto que ambas esencias tienen en ellas el mo
mento de la concien~ía, la diferepc~a se despliega dentro de ell~s 
mismas; y esto es lo que constituye su movimiento y su vida pecu
liar. La consideración de estas diferencias indica el modo de la acti
vidad y de la autoconciencia de ambas esencúzs. univ~sales del mundo 
ético, así como su conexí6n y el trcfnsito de la una ·a· la otra;¡ 

[a) Gobierno, gttef!~, la potencia negativa] 

La comunidad; la: ley de arriba y que rige manifiestamente a la luz 
del sol tiene su vitalidad real en el gobierno, como aquello en que 
es!ilindividuo; El gobierno es el espiritu·real reflejado en sí, el simple st 
mismo de la sustancia étiCa total. Es cierto que esta fuerza simple 
permite a la esencia desplegarse en su estructuración y dar a cada 
parte subsistencia y ser para si propio. El espíritu tiene en esto su rea" 
lidad [Rea'litiit] o su ser allf, y la familia es el elemento de esta 
realidad [Realitiit]. Pero e8, al mismo tiempo, la fuerza del todo 
que de nuevo reúne estas partes en el uno negativo les da el senti
miento de su dependencia y las mantiene en la conCiencia de tener 
su vida solamente en el todo; La c.omunidad puede, pues, de una . 
parte, organizarse en los sistemas de la independen~ia personal y de 
la propiedad, del derecho personal y del derecho real; y, asimismo, los 
modos del laborar para los fines primeramente singulares -los fines 
de la adquisición y el disfrute- pueden, por otra parte, estructurar
se y hacerse independientes en agrupaciones propias. El espirito de 
la agrupación universal es la simplicidad y la esencia negativa de es
tos sistemas que se aislan. Para no dejarlos arraigar y consolidarse 
en este aisla01ientot. .dejando con ello que el todo se desintegre y 
que el espíritu se esfume, el gobierno tiene que sacudirlos de vez en 
cuando en su interior por medio de las guerras, infringiendo y con
fundiendo de ese modo su orden establecido y su derecho de· inde
pendencia dando asi con este trabajo que se les impone, a sentir a Jos 
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individuos, que, adentrándose en eso, ,se desgaja~ del todo y tienden 
hacia el ser para si inviolable y hacia la seguridad. de la persona, que su 
dueño y señor es la muerte. Por medio de esta disolución de la for
ma de subsistir, el espiritu se defiende contra·.el hundimiento del ser 
allf ético en el ser allí natural y conserva y eleva el sí mismo de SJl 
·conciencia a la libertad y a su fuerza; La esencia negativa se muestÍa 
como la potencia propiamente dicha de la comunidad y como la 
fuerza de su autoconservación; por tanto, la COJllUnidad tiene la ver
dad y el rcforzamiento de su potencii en la esencia de la ley divina 
y en el reino subterrdMo• 

[~) La re~n ética .. entre hoinbrtl 'Y mujer cOmo hernumo 1 
hermana],. . . · . ' · 

La ·ley divina que impera en. la familia tiene .igualmente, de .su parte, 
diferencias ·dentro de ·sí, cuya relación constituye el movimiento vivo 
de su realidad. Pero, de las tres relaciones, la de marido y esposa, 
la de padres e hijos y la de hermano y hermana, la relaci6n entre 
marido y esposa es, ante todo, el inmedútto reconocerse de una con
ciencia en la otra y el reconocer del mutuo ser reconocido.· X, como 
se trata del l!econocerse natural, no del ético, es solamente la repro
sentaci6n· y la im:agen del espíritu, no el espiritu real mismo. P~to 
la representación o la..imagen tiene su· realidad en un otro que no es 
ella; por tanto, eSta relación tiene su realidad, no en ella misma, sino 
en el hijo, en u~ otro cuy'>' devenir es la dicha relación y donde ella 
misma desaparece; y este cambio de generaciones que se desplazan 
unas a otras encuentra su subsistencia· en el pueblo. La piedad mu
tua ·en.tre marido y esposa se halla mezclada, pues, con una relación 
natural y con la sensibilidad, y su rélación no encuentra, en . ella 
misma su retorno a sí; y lo mismo la segunda relación, la de la .piedad 
mutua entre padres e hijos.. La .de los padres hacia los hijos se.halla 
precisamente afectada por esta efusión, .ppr la . conciencia' de tener 
su realidad en el otro y de ver el ser para sí devenir en él,- sin poder 
recobrarlo, ya que sigue siendo una realidad extraña, propia --y la de 
los hijos· hacia los padres a la inversa, con la efusión de tener el deve
nir de sí mismo o el en si en un otro llamado a desaparecer y de al· 
canzar el ser para sí y Ja autoconciencia propia sólo a través de la 
separación del origen, separación en la cual esta fuente se ciega. 

Estas dos relaciones pennanecen dentro del tránsito y .Ja. deSigual
dad: de ,Jos lados distribuidos entre ellas. Pero la relación sin mezcla 
es. la que se da entre hermcmo y- hermana. Ambos son la misma 
sangre, pero una sangre que ha alcanzado en ellos su quietud y su 
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equüibrio. Por_ ~o no s~· apetecen ni han dado y recibido_ este ser 
para si el uno con respecto al otro, sino que son; entre s~ libres indi
vidualidades. Lo femenino tiene, por tanto, como hermana~ el su
premo presentimiento de la esencia ética;· pero no llega a la con
ciencia ni a la realidad de ella porque la ley de la familia es la esencia 
que es en sí, la esencia interior, que no descansa en la luz de la: con. 
ciencia, sino que sigue siendo un sentimiento interior y· lo' diVino 
sustta·fdo a la realidad. Lo femenino se halla vinculado -a estos pena
tes e intuye en ellos, en parte, su sustancia . universal y, en parte, su 
singularidad, pero de tal modo que esta: relación de la singularidad 
no- sea, al .. mismo tiempo, Ja:· relación natural del placer.· Ahora 
bien, como hifa, la: mujer tiene que ver a los padres desaparece!i con' 
un movimiento natural y una quietud ética, ya que· sólo a ·costal' de· 
esta relación llega ·al ser -para st de que es capaz; por tanto;-no·intfuye1 
en sus· padres su serpa~ si. de un modo positivo~ Pero·las:relaciones. 
de nutdre ·y ea-posa tienen la· singularidad, en parte. como algo natural 
perteneeien:te 81 placer, y en parte· ·como algo negativo; qué sólo- ve
en ello su propia. desaparición; en parte, esta singularidad .es precisa
mente por -ello algo contingente· que puede ser suplantada por- otra;· 
En la morada 'de la eticidad, no se:tra:ta· de este marido o de este 
hijo, sino de un marido o de los hij06 en general; y estas relaciones
de·- la mujer no se basan en la sensación, sino en lo universal. lir 
diferencia' entre su eticidad y la del hombre consiste prceisamente ·en· 
que la mujer, en su determinación para la singularidad y en su placer· 
permanece de un modo inmediato como universal y ajena a la si11• 
gularidad de la apetencia; por el contrarió, en el hoinbre estos dos 
lados se bifurcan y, al poseer como· ciudadano la fuerza autoconscien
t~ de la universalic14d, adquiere con ello el derecho a la apetencia y 
conserva, al mismo tiempo, la libertad con respecto a ella. En 
tanto que en este comportamiento de la mujer se mezcla la singula
ridad su eticidad no es pura; en la medida en que lo es, la singu
laridad es indiferente y la mujer carece del momento de reconocerse
en un otro como e6te si mismo. Pero el hermano es para la hermana 
la esencia igual y quieta en general, su reconocimiento en él es puro 
y sin mezela de relación natural; la indiferencia de la singularidad ·y 
la contingencia ética de ésta no se dan, por tanto, en ·esta relación, 
sino que el momento del al mismo singular que reconoce y es reco•· 
nocido puede afirmar aqui su derecho, pues se halla vinculado al· 
equilibrio de la sangre y -a la relación exenta de apetencia. Por eso· 
la pérdida del l1ermano es irreparable para la hermana, y su deber· 
hacia él el más alto de todos. 
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[y) Ei tránsito de ambos lados, la ley divina y ltt hu7114na, de uno 
a otro] 

Esta relación es, al mismo tiempo, el límite en que se disuelve la 
família encerrada en sí y sale de si misma. El hermano es el lado 
por el cual el espíritu de la familia deviene individualidad que se 
vuelve hacia otro y pasa a la conciencia de la universalidad. El her
mano abandona esta eticidad inmediata, elemental y, por tanto, en 
rigor, negativa de la familia, para adquirir y hacer surgir la eticidad 
de sí misma, real; 

El hermano pasa de la ley divina, en cuya esfera vivfa, a la ley 
humana. Pero la hermana se convierte, o la esposa sigue siéndolo, 
en la directora de la casa y la guardadora de la ley divina. De este 
modo, ambos sexos se sobreponen a su·esencianatural y se presentan 
en su significación ética, como diversidades que dividen . entre am
bos las diferencias que la sustancia ética se da. Estas dos esencias uni
versales del mundo ético tienen, por ello, su individualidad determi
nada en autoconciencias naturalmente diferentes, porque el espfritu 
ético es la unidad inmediata de la sustancia con la autoconciencia; 
una inmeditttei que se manifiesta, por tanto, por el lado de la rea
lidad y de la diferencia al mismo tiempo, como el se·r allí de una 
diferencia natural. Es aquel lado que en la figura de la individua
lidad real ante sí misma se mostraba en el concepto de la esencia 
espiritual como naturaleza originttrittmente determinada. Este mo
mento pierde la indetenninabilidad que todavía tiene allí y la 
diversidad contingente de dotes y capacidades. Ahora, es la oposi
-ción determinada entre los dos sexos, cuya naturalidad cobra al mis
mo tiempo la significación de su destino ético. 

La diferencia entre los sexos y su contenido ético permanece, sin 
embargo, en la unidad de la sustancia, y su movimiento es cabal
mente el devenir permanente de ésta. El marido es destacado a la 
-comunidad por el espíritu familiar y encuentra en ella su esencia 
autoconsciente; asf como la familia encuentra, asi:, en él su sustancia 
universal y su subsistencia, asi la comunidad encuentra en la fami
lia, a la inversa, el elemento formal de su realidad y en la ley divina 
su fuerza y su convalidación. Ninguna de las dos es por si sola en y 
para sf; la ley humana parte en su movimiento vivo de la divina, },¡ 
ley vigente sobre la tierra de la ley subterránea, lo consciente de 
lo inconsciente, la mediación de la inmediatez, y retorna, asimis
mo; al lugar de donde :partió. La potencia subterránea, por el con
trario, tiene su realidad sobre la tierra; deviene por medio de la 
~nciencia ser allf y actividad. 
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[3. El mundo ético, como infinitud o totalidad) 

Las esencias éticas universales son, por tanto, la sustancia como con
ciencia universal y esta sustancia como conciencia singular; tienen 
como realidad universal al pueblo y la familia, pero tienen como 
su Sí mismo natural y como su individualidad actuante al hombre 
y la mujer. En este contenido del mundo ético v.emos alcanzados 
los fines que se proponían las figuras precedentes y carentes de sus-
tancia de la conciencia; lo que la razón aprehendfa solamente como 
objeto ha devenido autoconciencia, y lo que ésta tenia solamente 
en ella misma se halla presente ahora como realidad verdadera. Lo 
que la observación sabía como algo encontrado, en lo que no parti-, 
cipaba para nada el sf mismo, es aqu:i una. costumbre encontrada, 
pero una realidad que es al mismo tiempo acción y obra de· q.1¡lien 
la encuentra. El singular, buscando el placer· del goce de su iingulá
ridad, lo encuentra en. la familia, y la necesidad en la· que desa~rece 
el placer es su propia autoconciencia CQmo ciudadano de su pueblo; 
-o, en otras palabras, es esto, el saber, la ley del cora:Wn, como la 
ley de todos los cOJazones, la conciencia del st mismo como el orden 
universal reconocido; -es la ·virtud, que goza de los frutos de su sacri
ficio; produce aquello a lo· que tiende, a saber, el- destacar la esencia 
como presencia real, y su goce es esta vida universal. Finalmente, la 
conciencia de la cosa misma se satisface en la sustancia .. real, que 
contiene y mantiene de uri modo positivo los momentos abstractos 
de aquella categoría vacla. Tiene en las potencias éticas un cont~ 
nido verdadero que ha pasado a ocupar el puesto de los preceptos 
carentes de sustancia que la sana razón querfa dar y conocer; -y, de 
este -modo, posee una pauta de examen plena de contenido y deter
minada en ella misma; de examen, no de las leyes, sino de la con
ducta. 

El todo es un equilibrio quieto de todas las partes, y cada parte 
un espfritu en su propio medio que no busca su satisfacción m_ás 
allá de sf, sino que la posee en sí mismo, porque él mismo es en este 
equilibrio con el todo. Es cierto que este equilibrio sólo puede ser 
un equilibrio vivo por el hecho de que nace ·en él la desigualdad, 
que la fusticia se encarga de reducir de nuevo a igualdad. Pero la 
justicia no es una esencia extraña, que se halle en el más allá ni la rea
lidad indigna de ella de mutuos ardides, traiciones, ingratitudes, etc. 
que, a la manera. de lo contingente carente de pensamiento ·ejecutara 
la sentencia como una conexión al margen de todo concepto y una 
acción o una omisión incon!:ciente; no, sino que, como justicia del 
derecho humano, que reduce a lo universal el ser para sí que se sale 
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de su equilibrio, la independep.cia de los estamentos y los individuos, 
es el gobierno del pueblo, que es la individualidad presente ante si de 
.}a esencia universal y la voluntad propia y autoconsciente de todos. 
Pero la justicia que reduce de nuevo a equilibrio a lo universal cuan
do se ha:ce demasiado prepotente sobre lo singular, es asimismo el 
espirito simple de lo que ha sufrido el desafuero -no esc~ndido en 
lo que .lo sufre y en una esencia situada en ·el más allá; ello mismo 
es la potencia· subterránea, . y es su Erinia la que se encarga' de la ven
ganza; pues su individualidad, su sangre, pervive en la casa; su sus
tancia tiene una realidad duradera. El desafuero que se le infiere al 
individuo en el reino de la eticidad: consiste simplemente ·en esto, en 
que le ·acaece simplemente algo. La potenciá que comete contra la 
conciencia· este desafuero de hacer de ella una puta cosa, es la natura
leza,:no es la universalidad· de ·la comunidad, sino la universalidad 
·abstracta del ;ser; y ·en la liquidación. del desafuero sufrido; la singula
ridad no se dirige contra aquélla, de la que ·no ha padecido nada, sino 
contra ésta. La conciencia de la sangre del individuo redime este 
desafuero, como, hemos visto,- de tal modo que lo que ha acaecido 
se convierte más bien en una obra, para: que el ser, lo último, sea 
también algo querido y, de este modo, algo gozoso. 

El reino ético es, as,, en su subsistir, un mundo inmaculado, cuya 
pureza no mancha ninguna escisión. Y, asimismo, su movimiento 
es un devenir quieto de una de las potencias de él en otra, ·de tal 
manera que cada una de ellas mantiene y .produce por sf mismaJa 
otra·; Las vemos, ciertamente, dividirse en dos esencias y en su· rea
lidad; pero su oposición es más bien la confirmación de la una por 
la: otra y, allf donde entran en contacto de un modo inmediato como ' 
·esencias reales, su término medio. y su elemento es la compenetra-' 
ción inmediata de ellas. Uno de los extremos, el espíritu universal 
consciente de si, se agrupa con el otro extremo, con su fuerza y su 
elemento, con el espíritu inconsciente, a través· de la individualidad 
del hombre. La ley divina, por el contrario, tiene su individualiza
ción o el espíritu inc0718ciente de lo singular encuentra su ser allí en 
la mujer~ a través. de la cual cot~o a través del medio .emerge de su 
irrealidad a la realidad, de lo que no sabe'ni es sabido al :~;eino cons,.. 
ciente. La unión del hombre y la mujer constituye el medio activo 
del todo y el elemento que, escindido en estos extremos de la ley 
divina y la ley humana, es asimismo su unión inmediata que hace 
.cJ.e :;tquellos dos primeros silogismos el mismo silogismo y reúne en 
llno solo los dos movimientos contrapuestos, el de la. realidad deseen~ 
diendo hasta la irrealidad -el de la ley humana que se organiza· en 
miembros independientes, hasta descender al peligro y la pmeba de 
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la muerte-, y el de la 'ley subterránea, que.asciende hacia la realidad 
de la luz del dia y hacia el ser. allí consciente; movimientos de los 
cuales aquél corresponde al hombre y ·éste a la mujer. 

b. LA ACCION ETICA, EL SABER HUMANO Y EL DIVINO, 
LA CULPA Y EL DESTINO . . 

[1. Contradicción de esencia e individualidad] 

Ahora bien;· tal' y' como en' este reino ético se halla constituida la 
oposición, asf la autoconciencia no ha surgido todavia en su derecho 
como individualidad singuútr; en este reino; la individualidad· sin
gular vale, de un lado, solamente co·mo voluntad universal· y~·: de 
otro, como sangre de la familia; este singular sólo vale como la ·~m'· 
bra irreal. Todavía no se ha producido ningún heeho; 'i el heóho'es 
el si mismo real ... El hecho trastorna la organización quieta y· ~el 'lila.- . 
vimiento estable del mundo .ético. Lo que en éste se manifiesta· como 
orden y coincidencia de sus ·dos esencias; una de las cuales confirma 
y completa la otra pasa a ser con: el hecho un tránsito de dos contrd. 
fmestos, en el que cada uno se demuestra más :bien como la anulación 
de si mismo y del otro que como su confirmación; deviene hacia el 
movimiento negativo o la eterna necesidad del terrible destino que 
devora en la sima de su simplicidad tanto a la ley divina como a· ~a 
ley humana y a las dos autoconciencias en que estas potencias tienen 
su ser allí -y para nosotros pasa al absoluto ser para si de la auto
conciencia puramente singular. 

El fundamento de que parte este movimiento y sobre el cual pro
cede es el reino de la eticidad; pero la actividad de este movimiento 
es la autoconciencia. Como conciencia ética, es la simple tendenc-ia 
pura hacia la esencialidad ética~ o el deber; No hay en ella nada ar
bitrario -y tampoco ninguna lueha, ninguna indecisión, ya que se ha 
abandonado el estatuir leyes y el examinarlas, sino que la esencía~ 
lidad ética es para ella lo inmediato, lo inquebrantable y lo exento 
de contradicción. No se da, por tanto, el lamentable espectáculo de 
encontrarse metidos en un conflicto de pasión y deber, ni tampoco 
el espectáculo cómico de una colisión entre varios deberes, colisión 
que es, en cuanto a su contenido, la misma que el conflicto entre el 
deber y la pasión; pues la pasión es también capaz de representarse 
como deber, porque el deber, cuando la conciencia se retmtrae a s( 
misma de su esencialidad sustancial inmediata sé convierte en ·el unj.. 
versal formal al que, como más arriba vefamos, se adapta igualmente 
bien todo contenido. Ahora bien, la colisión ele deberes es c6mica 
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porque expresa la contradicción, a saber, la contradicción entre un 
absoluto contrapuesto, que es, por tanto, absoluto, y, de un modo 
inmediato, la nulidad de este llamado absoluto o deber. Pero la con
ciencia ética sabe lo que tiene que hacer; y está decidida a pertenecer 
ya a )a ley divina ya a la ley humana. Esta inmediatez de su decisión 
es un ser en sí y tiene, al mismo tiempo, por tanto, como hemos vis
to, la significación de un ser natural; la naturaleza, y no lo contin
gente de las circunstancias o de la opción, asigna a un sexo a una 
de las leyes y al otro a la otra -o, a la inversa, las dos potencias éticas 
se dan ellas mismas en los dos sexos su ser allí individual y su rea-
lización. · 

Ahora, por el hecho de que, de una parte, la eticidad consiste 
esencialmente en esta decisión inmediata y de que por tanto· para 
la conciencia sólo una de las leyes es la esencia y de que, de otJ::a 
patte, las potencias éticas son reales en el sí misnío de la concien
cia, . adquieren la significación de excluirse y de ser contrapuestas la 
una a la otra -en la autoconciencia son, para sí, como en el reino 
ético son solamente en .sí. La conciencia ética, por estar decidida por 
una de ellas, es esencialmente carácter; la esencialidad igual de ambas 

. uo es para ella; la oposición se manifiesta, por tanto, como una co
lisión desventurada del deber solamente con la realidad carente de 
derecho. La conciencia ética es como"'autoconc¡encia en esta, opo
sición, y, como tal, tiende al mismo tiempo a someter por la fuerza 
esta realidad contrapuesta a la ley a que eJ1a pertenece o a engañarla. 
Como sólo ve el derecho en uno de los lados y el desafuero en el 
otro, de las dos conciencias aquella que pertenece a la ley divina 
sólo contempla en el otro lado un acto de fuerz4 humano y contin
gente; y, por su parte, la que corresponde a la ley humana ve en el 
otro la tozudez y la desobediencia del ser para sí interior; pues las 
órdenes emanadas del gobierno son el sentido , p6blico universal ex
puesto a la luz del día, mientras que la .voluntad de la otra ley es el 
seritido subterráneo, recatado en lo interior, que en su ser allí se 
manifiesta como voluntad de la singularidad y que, en contradicción 
con la primera es el delito. 

Nace así en la conciencia la oposición entre lo sabido y lo no St!

bido, como en la sustancia la que media entre lo consciente y lo no 
consciente; y el derecho absoluto de la autoconciencia ética entra 
en conflicto con el derecho divino de la esencict. Para la autocon
ciencia, como conciencia, la realidad objetiva como tal tiene esencia; 
llero, con. arreglo a su sustancia, la autoconciencia es la unidad de 
sí y de este contrapuesto; y la autoconciencia ética es la concien
cia de la sustancia; el objeto, como lo contrapuesto a la autocon-
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ciencia, ha perdido totalmente con ello la significación de tener una 
esencia para sí. Así como han desaparecido desde hace mucho tiem
po las esferas en que el objeto era solamente una cosa, han désapa
recido también estas esferas en que la conciencia afianza algo por 
sí misma, convirtiendo un objeto singular en esencia. Frente a esta 
unilateralidad tiene la realidad una fuerza propia; se alía con la 
verdad contra la concien~a y presenta ante ésta lo que es la verdad. 
Pero la conciencia ética ha bebido en la copa de la sustancia abso
luta el olvido de toda la unilateralidad del ser para sí, de sus fines 
y de sus conceptos peculiares, allogando así en estas aguas de la 
lago~ Estigia, al mismo tiempo, toda esencialidad propia y toda 
significación independiente de la realidad objetiva. Por tanto, su 
derecho absoluto consiste en que, obrando con arreglo a la ley ética, 
no encuentre en esta realización otra cosa que no sea el cumpli
miento de esta lq misma y en que ~ acto mismo no p.1uestre ·sino 
lo que es el obrar ético. Lo ético, como la esencia absoluta y la 
potencia absoluta al mismo tiempo, no puede tolerar ninguna in
versión de su contenido. Si s.ólo fuese la esencia absoluta sin la 
potencia podría experimentar una inversión a través de la individua
lidad; pero ésta, como conciencia ética, ha renunciado a esbJ inver
sión, al abandonar el unilateral ser para si; del mismo modo·que, a 
la inversa, la mera potencia sería invertida por la esencia si aqué
lla siguiera sien9o un tal ser para sí. En virtud de esta unidad, es la 
individualidad forma pura de la sustancia que es el contenido, y 
el obrar es el tránsito desde el pensamiento hasta la realidad, sola
mente como el ~ovimiento de una oposición carente de esencia, 
cuyos momentos no poseen un contenido y una esencialidad particu
lares, distintos entre si. El derecho absoluto de la conciencia ética 
consiste, por tanto, en que la acci6n, la figura de su redlidad no 
sea sino aquello que esa conciencia B4be. 

[2. Oposiciones de 'id conducta étictt] 

Pero la esencia ética se ha escindido ella misma en dos leyes, y la 
conciencia, como comportamiento indiviso ante la ley, se halla asig
nada Solamente a una. Y así como esta conciencia Bimpk hace 
hincapié en el derecho absoluto de que la esencia se manifieste ante 
ella, como conciencia ética, tal y como es en si, esta esencia insiste 
en el derecho de su realidad [Realítiit] o en el de ser doble. Pero, al 
mismo tiempo, este derecho de la esencia no se enfrenta al derecho 
de la autoconciencia como si residiera en cualquiera otra parte, sino 
que es la esencia propia de la autoconciencia; solamente en eso 
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posee su ser alli y su potencia, y su oposición es el acto de la auto-, 
conciencia. Eri efecto, ésta, al ser precisamente como sí misma y 
proceder a obrar, se eleva por sobre la inmediatez. simple, y pone 
ella misma su desdoblamiento. Abandona con la acción la detenni
nabilidad de lo ético de ser la certeza simple de la verdad imne
diata y pone en sí como lo activo la separación de sí misma, y en 
la' realidad opuesta, que es· para eUa una realidad negativa. Asf,. 
pues, la autoconciencia se convierte por hi. acción en culpa. Pues la 
culpa es · su obrar, y el obrar su esencia· más propia; y la culpa ad
qúie~e también .la significación del delito, pues, como ·conciencia 
ét.ica simple se ha Vuelto hacia· una ley y renunciado ·a la otra, in
fringien4o ésta con sus actos. La c:ulpa no es la esencia indiferente, 
de doble sentido, según la cmil el acto, tal y co111:o realmente aparece 
a Ja luz del día, pueda ser o n'ó ser el obtar de· sí misma, como si 
con el acto pudiera· entrelazarse ~lgo ext~rior y· conting~nte que no 
pertenezca al ·obrar, d~ ·tal modo: qu~, desde este punto de vista, el 
obrar files~ por tanto,· inocente.· Por el' contrario, el obrar es éÍ 
mismo este 'desdoblamiento, que consiste en ponerse para sí y en 
poner frente a esto una realidad exterior extraña; el que esta reali
dad seá depende de la acción mismá y es por medio de· ella. Por 
tanto, s.ólo es inocente el p.o obrar,- ~omo el ser de una piedra, pero 
no ló es . ni siquiera el ser de un niño. Pero, por el contenido, la· 
acción ética lleva en ella el momento del delito, porque no· supera 
la distribución natural de las dos 1eyes entre los dos sexos, sino que; 
más bien, como· orientación no desdoblada hacia la ley, pennanece 
de'rít,ro de la inmediatez natural y, como obrar, convierte en· éillpa 
esta unilateralidad de captar solamente uno de los lados de la éSen.., 
cia, comportándose negativamente ante el otro, es decir, infringién
dolo. Más adelante expondremos de un modo más precisQ el lugar 
que en la vida ética universal ocupan la culpa, y el delito; el obrar y 
la acCión; inmediatamente se ve claro, sin embargo, que no es este 
singular el que .obra y es C\llpabl~, pues é1, como este sf mismo 
sólo es la sombra irreal, o, dicho de otro modo, sólo es como si 
mismo universal; y la individualidad es puramente el momento for
mal del obrar en general, y el contenido son las leyes y costumbres 
y; determinado para el singular, las de su estamento; el singular es 
13 sustancia como género, a la que su determiuabilidad convierte, 
ciertamente, en especie, pero la especie sigue siendo, al mismo tiem
po, lo universa] del género. Dentro del pueblo, la autoconci~ncia 
sólo desciende de lo universal a lo particular, pero no hasta la indi-

. vidualidad singular, que en su obrar pone un sí mismo ·exclusivo, 
una realidad negativa con respecto a sf, sino que lo que ·sirve de 
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fundamento a sus. actos es la segura confianza en el todo, en la que 
no se inmiscuye nada _extraño, ·ningún temor y ninguna hostilidad. 

La autoconciencia ética experimenta ahora en sus· actos la natu
raleza desarrollada de la acción real, tanto cuaódo se entrega a la 
ley divina como a la ley humana. I...a ley manifiesta para ella se 
halla -enlazada en su esencia con la ley contrapuesta; la esencia es la 
unidad de aniba~; pero la·. acción sólo lleva a c~bo ~a de ellas 
en contra de la otra. Ahora bien, como se halla entrelazada con 
ésta en la esencia, el cumpl.imiento de la una SJJScita el de la otra, 
y lo suscita .como una e,sencia infringida... y ahora hostil, que clama 
venganza.. Ante la ac~ón sólo ~parece a la luz del dia uno de Jos 
lados de la decisión en general; pero la decisión es en sf lo negativ(), 
a lo _que se enf~ta un ot~, extrafío para ella, que es el saber.J~or 
tanto,_la realidad mantiene oculto en si el otro lado ext~afíp,,al. ~Q~( 
y .no s.e .~uestra a la .co11ciencia tal. x como e$· en y~ pa~. si. ~ifte 
el hijo no se Qtuestra el padre _e~. q~ien lo ha ~ltrajado y a .quien 
mata-, no se mu~tra.la madre en la. reina a quien _toma ·por esposa. 
Ante la autoconciencia ética acecha, de este modo, una potencia 
tenebrosa que sólo irrumpe una. ve~ c.onsumado el hecho y que sor· 
prende in fraganti a la autoconci~cia; pues el hecho consumado 
es la oposición superada del Sí mismo que sabe y de. la realidad 
que se _enfrenta a él. Lo que obra no. puede negar el crimen. "i. su 
<:ulpa; el . hecho consiste en poner en IJlOVimiento lo inmóvi~ _en 
hacer que brote lo que de momento ~e halla encerrado . sola:mente 
en la pqsibilidad, enla~íido con ello lo inoons~~ente a lo cónsciente, 
lo que no es al ser. En .esta verdad surge, pues, el hecho a la luz 
del sol; surge, como algo en que lo consciente se conjuga con lo 
inconsciente, lo propio con lo extmfío, con la esencia desdoblada 
cuyo otro lado experimenta la conciencia, experimentándolo tam
bién como el lado suyo, pero como la potencia infringida por ella 
y convertida en su enemi~ .. 

Puede o.currir ·que el derecho, que se mantenía· al acecho, no se 
haga presente en su figura peculiar para la concienciit actuante, sino 
solamente en sí, en la culpabilidad interior de la decisión y de la 
acci6n. Pero la conciencia ética es una conciencia nms completa 
y su culpa más pura si conoce previcimente la ley y la potencia a· las 
que se enfrenta, Si las toma como violencia y ~esa fuero,. como una 
conti~gencia ética y comete el delito a sabie!;idas, co~o ·Ánt{gon:i. 
El hecho consumado invierte el punto de vista ·de 1~ Conciencia;. su 
consumací6n ~presa por sf.. miSma que lo qu.e es ético. debe ser real, 
pues la realidad del fin es el fin del obrar. El obrar expresa cabal
mente la unidad de la realidad y la sustancia, expresa que la. realidad 
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no es para la esencia algo contingente, sino que, unida a ella, no 
se deja guiar por ningún derecho que no sea un derecho verdadero. 
La conciencia ética {ebe, en virtud de est:a realidad y de su obrar, 
reconocer Jo contrapu~to a ella como reabdad suya, debe reconocer 
su culpa! · 

••porque sufrimos:, reconocemos haber obrado mal" • 

Este reconocimiento expresa la dualidad superada del fin ético 
y de la realidad, expresa el retorno a la disposición ética, que sabe 
que sólo rige el derecho. Pero, con ello, lo que obra renuncia a su 
cardcter y a la realidad de su Si mismo y ha pereci9o. Su ser con
siste en pertenecer a esta ley, a su ley ética, como a· su sustancia; y al 
reconocer lo contrapu~to, esto ha dejado de ser la sustancia para 
él; y~ en vez de su realidad, ha alcanzado la irrealidad, la disposición. 
Es. cierto que la sustancia se manifiesta en la individualidad como el 
pathos de ésta, y la individualidad como lo que la anima y se halla, 
por tanto, por encima de ella; pero es un pathos que es al mismo 
tiempo su carácter; la individualidad étiCa. forma dé un modo inme
diato y en sí una unidad con este su universal, sólo tiene su exis· 
tencia en él y no· puede sobrevivir al declinar que esta potencia 
étiea sufre por obra ·de la opuesta a ella. 

Pero tiene, al mismo tiempo, la certeza de que aquella indivi
dua1idad cuyo {xlthos es esta potencia contrapuesta no sufre tn(tyOT 

dczño. que .el que ella ha inferido. El movimiento de las potencias 
éticas la úna con respecto a la otra y el de las individualidades que 
las ponen en vida y en acción sólo consigue su verclttdero término 
cuando ambos lados experimentan el mismo declinar. En efecto, 
ninguna de las dos potencias tiene sobre la otra una ventaja que le 
pennita ser un momento más esencial de la sustancia. La misma 
esencialidad y la subsistencia indiferente de ambas, una aliado de 
la otra, es su ser privado del sí m_ismo; en la acción, son como esen
cias que p~een un s{ mismo, pero un si mismo diferente,,· lo que 
contradice a la unidad del sí mismo y constitliye su cárencia de 
derecho _y su necesario declinar. Asitnismo, el carácter, si de una 
parte, por· su pathos o su sustancia sol'amente ~rtenece a una de 
las potencias, de otra parte, vista la cosa por el lado del saber; tan
to el uno como el otro se desdoblan en algo consciente y algo incons
Ciente; y, como cada uno de ellos provoca él mismo esta contrapo
sición y el no saber. es también, por su acción, obra suya, se pone 

• S6foclcs, Antígorut, v. 926. 
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en la culpa que lo devora. La victoria de una de .las potencias y 
de su carácter y la· derrota del otro lado serían, pues, solamente .la 
parte y la obra incompleta, que avanza incesantemente hacia el equi
librio entre ambas. Solamente cuando ambos lados sé someten pot 
igual se cumple el derecho absoluto y surge la sustancia· ética, como 
la potencia negativa que absorbe a ambos lados o como el destino 
omnipotente y justo. · 

[3·. Disoluci6n de la esencia ética] 

Si se 'toman las dos potencias con arreglo a su contenido deterrni
nado y a su individualización, la imagen de su conflicto configu
rado se ofrece conforme a su lado formal como el conflicto de la 
eticidad y la autoconciencia con la naturaleza no :consciente y con 
una contingencia presente por medio de ·ella -esta contingencia 
tiene un derecho contra la autoconciencia· porque--ésta sólo es el 
espirito ·verdadero, sólo es en unidad inmediata ~con· su sustancia--; 
y, Visto por el lado de su contenido, se presenta como la dualidad 
de la ley divina y la ley humana. El muchacho sale de la esencia in
consciente, del espirito ~miliar, y deviene la individualidad de la co
munidad; pero sigue perteneciendo todavía a 'la naturaleza· a la que 
se sustrae, como lo demuestra el hecho de que surge en la contin
gencia entre dos hermanos; que se apoderan ambos con igual 
dereeho de la comunidad; ·la desigualdad del nacimiento anterior 
o posterior, ·como diferencia natural, no tiene significación · alguna 
para ellos, que entran en la esencia ética. Pero el gobierno, como 
.el alma simple o el sí mismo del espíritu del pueblo, no es compa
tible con una dualidad de la individualidad; y a la necesidad ética 
de esta unidad se contrapone la naturaleza como el caso de la plura
lidad. De ahí que los dos hermanos no integren una unidad, y su . 
iguaJ·derecho al poder los destruye a ambos, que se hallan por igual 
fuera del derecho. Vista la co~a de un modo humano, ha delinquido 
quien,· ·privado de posesión, ataca a· la comunidad al frente de la 
cual se hallaba el otro; y, por el contrario, tiene a su lado el derecho 
el que ha sabido considerar al otro solamente como singular, separado 
de la comunidad y lo ha expulsado a esta impotencia; sólo ha tocado 
al individuo como tal, pero no a la comunidad, a la esencia del de
recho humano. La comunidad atacada y defendida ··.por la singula
ridad vacía se mantiene, y ambos hermanos perecen mutuamente, el 
uno por medio del otro; pues la individualidad que vincula a su ser 
para st. él peligro del tooo se ha excluido ella misma de la comu
nidad y se disuelve en sí. La comunidad honrará a quien estuvo 
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-·{su lado; en cambio, el gobierno, que es la simplicidad restaurada 
del si mismo de la comunidad, castigará, privándolo de los últimos 
honores, al otro, al que ya sobre los muros pronunció su destrucción; 
quien ha venido a atentar contra el supremo espiri:tu de la con
·ciencia, el de la comunidad, debe ser. despojado del honor de. toda 
su· esencia ya consumada, del honor que corresponde al ·espíritu 
que ha fenecido. · . 

Pero si lo universal rechaza así, fácilmente, la pura cúspide de 
su pirámide y obtiene la victoria sobre el principio sublevado de la 
singularidad, la familia, con ello no hace más que entrar en lucha 
con la ley div.ina, el espíritu consciente de .si mismo, entra· en lu
cha con el espíritu. carente-de conciencia; pues éste es la otra potencia 
esencial y que :aquél; por taHtO;·: no puede destruir, sino solamente 

. ofender.· Sin embargo,. contra la ley q,ue dispone· .de la fuerza a la 
luz del dia, sólo puede encontrar una ayuda real en la. sombra exan
gUe, •Como ley.· de la debilidad y. de la oscuridad, empieza sucum
biendo, .p.or·tanto, ·ante la ley de la luz y de la fuerza, pues aquel 
poder sólo vale debajo; y no sobre la tierra. Pero lo real, que ha 
privado :de sus h.onores y de su potencia a lo interior, ha devorado 
con ello su esencia; El espíritu manifiesto tiene la miz de su fuerza 
en el mun'do subterráneo~ la certeza del pheblo, segura de sí misma 
y 'que 'Se asegura tiene la :verdad de su juramento, que vincula a 
. todos en uno solamente .en la sustancia carente de conciencia y 
inuda. de todos, en las aguas del olvido. .Con ello, la cons\}mación 
del espíritu manifiesto se transforma en lo contrario y este esp~ritu 
experimenta que su .supremo derecho ~s el supremo desafuero, que 
su victoria es ~ás bien su propio declin~r. El muerto c1,1yo derecho 
'ha sido atropellado sabe, por ello, encontrar instrumentos para. su 
"Venganza, que tienen la misma. realidad y la misma fuerza que la 
poteneia que lo ha atropellado. Estas potencias son otras comuni
dades, cuyos .altares han manchado los perros y los pájaros con el 
cadáver: que no ha sido elevado por la restitución que le es debida 
ál ~ndividuo· elemental a la universalidad carente de conciencia, siqo 
que ha permanecido sobre la tiena en el reino de la realidad y que 
alcanza ahora una universalidad real autoconsciente como la fuerza 
de la ley divina. Estas fue¡:zas se convierten ahora en fmizas hostiles 
y destruyen la comunidad que ha deshonrado y quebrantado su fuerza, 
la piedad 'familiar. 

En esta representación, el movimiento de la ley humana. y de 
la ley divina tiene la expresión de su necesidad en. individuos en 
quienes lo universal aparec.e como un pathos y la actividad del movi
miento como un obrar individual, que da la apariencia de lo contin-
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,gente a la necesidad de dicho movimiento. Pero. la individualidad 
y el obrar constituyen .el principio de la singularidad .en general, 
principio que en su pura universalidad ha sido llamado la ley divina 
interidr. Esta ley,. como momento de la comunidad manifiesta, no 
·sólo tiene aquella eficacia subterránea o exterior en su ser allí, sino 
un ser allí y un moVimiento igualmente manifiestos y reales .en la 
realidad del pueblo. Tomado bajo esta forma, cobra otro aspecto 
lo que había sido representado como movimiento simple del pathos 
individualizado, y el delito y la destrucción de la comunidad que de 
-él depende adquieren la forma peculiar de su ·ser aiH. Por tanto, la 
ley humana en su ser allí universal, la comunidad, en su actuación 
en general la virilidad y en su actuación real el gobierno, e~, se mue
ve y se mantiene devorando en. si la .partieulariza.clón de los penates 
.o la singularización :independiente en las familias; pr.es.ididas· por .la 
feminidad, para disolverlas en ~a. continuidad de s~ fluidez. Pero 
la f~milia es, al mismo tiempo y en general su elemento, el fund¡¡
mento universal que imprime actividad a. ·la conciencia singular. 
Mientras que ·ta comunidad sólo subsiste median.te el. quebranta
miento .de la dicha familiar y la disolución de la autoconciencia· en 
~ autoconciencia universal, se crea su enemigo interior en lo que 
.oprime y que es, al mismo tiempo,. esencial pant ella, .en la fep:rini
dad en generaL Esta feminidad -la eterna ironía de la comunidad
altera por medio de la intriga el fin· universal del gobiemo en un 
fin privado, transforma su actividad universal en una obra de este 
individuo determinado e invierte la propiedad universal del Estado, 
haciendo .de ella el patrimonio y. el oropel de la .familia. De este 
modo, la severa sabiduría de la edad madura, que, muerta .para. la 
·singularidad, para el placer y el goce, lo mismo que para la actividad 
real, sólo piensa en lo universal y se preocupa de ello, pasa a :ser un 
objeto de burl~ para la petulancia de. la juventud sin madurez y de 
desprecio para SU· entusiasmo y eleva en general a lo que vale el 
vigor de la juventud, al hijo en quien la madre ha traído al mundo· 
a su sefior, al hermano en el que tiene la hermana .al. hombre co~o 
su igual, al joven por medio del cual adquiere la hija, sustraída a su 
dependencia, el goce y la, dignidad de la esposa. Pero -la comunidad 
sóJo puede mantenerse reprimiendo este espíritu de la singularidad 
y, siendo este espíritu un momento esencial, la. comunidad lo en
gendra también, y lo engendra precisamente mediante su actitud 
represiva frente a él, com,o un principio hostil. Sin embargo, éste, 
que, al separarse del fin univers~l, es. solamente algo malo y nulo 
en sí, nada podría, si la .comunidad misma:_n.o recop.ociese como la 
fuerza del todo el vigox de la juventud, la virilidad, que, no madura, 
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.se halla todavía dentro de la singularidad. En efecto, la comunidad 
es un pueblo, ella misma es individualidad y sólo es esencialmente 
para si por el hecho de que otrtiS individualidades son para ella, 
de que ella las excluye de sí y se sabe independiente de ellas. El 
lado negativo de .la comunidad, reprimiendo hacia adentro la singu
larización de los individuos, pero actuando por sí misma hacia 

, afuera, tiene sus armas en la individualidad. La guerra es el espíritu 
y ·:Ja forma en que se hace presente en su realidad y en su actua'ción 
el momento;esencial de la sustancia ética, la absoluta libertad de la 
esencia ética autónoma con respecto ·a -todo ser allí. Mientras que, 
de un·a parte, la guerra hace sentir a los sistemtiS singulares de la 
propiedad y d~ la independencia personal, así como a la personali
dad singular misma, la fuerza ·de 'lo -·negativo, en ella esta esencia 
negativa precisamente se eleva, de otra parte, como lo que mantiene 
al todo;· .ahóra, · sale a la luz .del día y es: :lo .q.ue vale ·el muchacho 
.valeroso en el que enéuentra stt gqce la feminidad y en ·el que se 
reprime el principio de 1a corrupción. Ahora, es la fuerza natural 
y lo que aparece como lo contingente de la dicha lo que decide 
acerca del ser aiH de la esencia ética y· acerca de la necesidad espi
-ritual; como el ser allí de la esencia ética descansa. sobre el vigor y 
la dicha, está ya decidido que aquélla se ha ido a pique. Y as{ como 
antes se hablan ido a pique solamente los penates en el espirito del 
pueblo, ahora los espíritus del pueblo vivos se van a pique, por me
dio de ~u individualidad, en una comunidad univer8Cil-cuya univer
salidad simple es carente de espíritu y. muerta y cuya vitalidad es el 
individuo singular~ como singular. La figura ética del espíritu ha 
-desaparecido, y pasa otra a ocupar su lugar. 

Por tanto, este declinar de la susta.ncia ética y su transición a 
:otra figura so hallan detenninados por el hecho de que la concien· 
· cía ética se orienta: hacia la ley de un modo esencialmente inmedútto; 
en esta determinación de la inmediatez va implícito el que la natu· 
raleza· en general entra en la acción de la eticidad. Su realidad 

·patentiza solamente la contradicción y el germen de la corrupción 
que tienen la bella armonía y el quieto equilibrio del espíritu ético 
precisamente en esta quietud y en esta ~lleza, pues la inmediatez 
tiene la contradictoria significación ·de ser la quietud inconsciente 
de la naturaleza y la inquieta quietud autoconsciente del espíritu. 
Por virtud de esta naturalidad, es en geperal este pueblo ético una 
individualidad detenninada por la natu-raleza y -por ende limitada 
y que encuentra; por tanto, su superación en otro. Pero, por cuant() 
que esta detenninabilidad -que~ puesta en el ser alíf, ·es limitación, 
pero asimismo lo negativo -ell general y el si mismo de_ la individua-
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lidad- desaparece, se ha perdido la vida del espíritu y esta sustancia 
que en todos es consciente de s~ misma. La sustancia surge en ellos 
como una universalidad formal, ya no es intrínseca a ellos como 
espíritu vivo, sino que la reciedumbre. simple de su individualidad 
se ha_ desperdiciado en una serie de puntos. · 

c. ESTADO DE DERECHO . . 

[l. Ltt validez de la persona] 

La ·unidad universal a la que retoma la unidad viva inmediata de la 
individualidad y de la sustancia es la comunidad sin espíritu que 
ha cesado de ser la sustancia ella misma inconsciente de los ·indi
viduos y en la que éstos valen ahora, con arreglo a su ser pata sí 
singular, como esencias autónomas y sustancias. Lo universal deS
perdigado en los átomos de la ap_soluta multiplicid~d de los indivi
duos, este espíritu muerto, es una igualdad en la que todos valen 
como cada uno, como persoruts. Lo que en el mundo de la eticidaG 
se llamaba la ley divina oc1,1lta ha .salido, de hecho, de su interior 
a la realidad; en aqu(!l mundo, el individuo singular sólo vaHa y era 
realmente como la universal sangre de la familia. Como este ~ing:U
Iar, él era el espíritu que había expirttdo y carente . del si mismo; . 
ahora ha salido de su irrealidad. Por ser la sustancia ética solamente 
el espíritu w.rdaclero; el individuo singijlar. retorna a .la certeza de· s{ 
mismo; es aquella sustancia como lo universal positivo, pero su rea
lidad es ser un sí mismo universal negativo. Hemos visto a las po· 
tencias y las_ figuras del mundo ético hundirse en la necesidad sim
ple del destirw vacfo. Este poder. d.el mundo ético es la sustancia 
que ·se re~eja en su simplicidad; _pero la esencia absoluta que se 
refleja en s~ precisamente aquella necesidad del destino va<:fo, no 
es otra cosa que el. yo de la autoconcienCia. 

Este yo vale según e~to, 'de aqüi en· adelante, como la esenCia 
que es en y para sí; este ser recQnocido es· su sustancialidad; pero 
es la universalidad abstracta, porque su contenido es este sf mismo 
rl.gido, y no el disuelto en la sustancia. · 

Por tanto, aquí, la persomilidad ha salido de la vida de la sus
tancia étiCa; es la independencia realmente valedera de la concien
cia. El pensariliento irreal de ella; que deviene mediante la renuncia 
a la realiclitd,· se presentaba antes como la autoconciencia estoic4; y 
como ésta surgía del señono y _la servidumbre, como el ser a~li in
mediato de la CIUtoconciencia, la personalidad surge del espíritu inme
diato que es la voluntad universal domina11te de todos y asimismo 
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.. :su obediencia servidora. Lo que para el estoicismo sólo era el en st 
en la abstracción, es ahora , mundo reat El estoicismo no es otra 
cosa que la conciencia que reduce a su forma abstracta el principio 
del estado de derecho, la independencia carente de espíritu; median· 
te su evasión ·de la realidad sólo alcanzaba el p~samiento de la 
independencia; es absolutamente para s! por el hecho de que no 
vincula su esencia a un ser alli cualquiera, sino que [pretende) su. 
,perar todo ser alli y pone su esencia solamente en la unidad del puro 
pensamiento. Del mismo modo, el derecho de la persona no se 
vincula ni a un ser alli más rico o li1ás poderoso del individuo con1o 
tal ni tampoco a. un espirito vivo universal,, sino más bien al puro 
uno de su realidad, abstracta o a este nnQ como autoconci~cia en 

.. o e.n.eral. .. · .. · ' 
:0 : 1: ' 

, ,[2. La. contingenciti de ·ia p~rsona] 
Ahora ·bien, así como la independencia abBtracta del estoicismo 
presentaba su realización, ésta repetirá el · movimiento de aquélla. 

·Aquélla pasa a· 1~ confusión escéptica de la conciencia eri un des
vario de lo negativo, que vaga, cai'ente de figura, de una éontin· 
¡encía a otra del ser y del pensamiento, disolviéndolas, ciertamente, en 
bi absoluta independencia, pero volviendo también a engendrarla~, 
. .,/ que de hecho s6lo es la contradicción entre la independencia y la 
dependencia de la eonciencia. Dél mismo ·modo,· la independencia 
persona) del tfei:echo es· más bien esta misma éonfusión universal y 
.esta mutua disolución. Pues lo que vale como la esencia absoluta 
es la ·a_utoconciencia como el puro uno vacío de la persona. Frente 
a esta universalidad vacía tiene la sustancia la forma de la plenitud 
y del' contenido, y éste queda ahora en plena libertad y no. orde
nado; en efecto, ya no se halla presenté el espíritu que lo sojuzgaba 
y lo mantenia coherente, en su unídad. Por tatito, este uno· vacío 
de la persona es, en su realidad, un ser alH contingente y un mov.erse y 
óbrár sin_ .esencia, que no alcanza. COJ1SÍStenci~ alguna. Asf, pues, COmO 
el escepticismo, el formalismo del derecho carece, en virtud de su 
concepto, de un contenido propio, encuentra ~nte sí un múltiple 
subsistir, la. posesión, y le imprime la misma universalidad abstracta 
que aquél y que da a la posesión el nombre de propiedad. Pero, 
mientras qu~ la r~lidad así determinada se llama en ~1 escepticismo 
aparf.efWitt en g!meral y tiene, solamente un valor IJ,egativo, en ~1 
derecho tiene un valor positivo. Aquel valor ·negativo consiste en 
que lo real tiene la significación del sf mismo como pensamiento, 
como. lo universal en sl, mientras que. este valor positivo consiste 
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en que lo real es lo mío en el sentido de la categoría, como una 
validez reconocida y real. Ambas cosas son el mismo u11iversal abs· 
tracto; el, contenido real o la determinabilidad de lo mio -ya se 
trate de una posesión exterior o de una riqueza interior o de la po
breza del espíritu y el carácter- no se contiene en esta fom1a vacía 
ni tiene nada , que ver con ella. Pertenece, por tanto, a un poder 
propio, que es btro que el universal formal y que es el acaso y Io
~rbitrario. La conciencia del derecho experimenta, por tanto, en ·su 
validez real misma más bien la pérdída de su realidad y su completa 
inesencialidad, y lJamar< a -un· individuo una ~rsona es la expresión 
del desprecio. 

[3. LA persona abstracta, el señor del ~undo] 

La libre pot~ncia del contenido se determina de tal rnodo que- la 
dispersión en la absoluta pluraliddd de los átomos personales se con
centra al mismo. tienípo~ por: virtud de la naturaleza·de está· deter• 
minabilidad; en un punto exttafio a ellos e igíialménte carente de 
espíritu,· punto que,, de una parte, es, lo mismo· que la rigidez de su 
personalidad, una realidad puramente singular, pero que, en oposi
ción con su singularidad vacía, tiene al mismo tiempo, para ellos, 
la significación de todo contenido y, por tanto, de la esencia real 
y es, frente a ]a realidad supuestamente absoluta de ellos, pero en · 
sf carente de esencia, la potencia universal y' la realidad. absoluta. 
Este seííor del mundo es ante sf, de este modo; la persona absoluts, · 
que abarca en sf, al mismo tiempo, toda existencia y para cuya 
conciencia no existe ningún espíritu sqperior. Es persona, pero la 
persona solitari¡¡. que se enfrenta a todos; estos todos constituyen 
la válida universalidacl de la persona; pues el singu_lar como tal sólo 
es verdadero como pluralidad universal de la singularidad; separado 
d~ ésta, el sí mismo solitario es, de hecho, el si mismo irreal caren
te de fuerza. Al mismo tiempo, es la concienCia del contenido, que 
se h~ enfrentado a aquella personalidad universal. Pero este con
tenido, liberado de su potencia negativa, es el caos de las potencias 
espirituales, que, desencadenadas ·como esencias elementales, en sal
vaje orgfa, se lanzan unas con~ra otras con loca furia destructora; 
su autoconciencia sin fuerza es el precario valladar y el terreno de su 
tumulto. Sabiéndose asi como suma y compendio de todas las po· 
tencias reales, este· sefior del mundo es la autoconciencia desenfre
nada que se sabe como el.Dios real; pero, por cuanto-que sólo es el 
sí mismo formal que no acierta a domefiar aquellas .potencias, su 
movimiento y su goce de sí son también el desmedido frenesí. 
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El sefior del mundo tiene la conciencia real de lo que es, de la 
potencia universal .de la realidad, en la violencia destructora que 
ejerce contra el sí mismo de sus súbditos enfrentado a él. Pues su 
potencia no es la unidad del espíritu en que las personas reConocían 
su propia autoconciencia, sino que éstas son más bien ro,mo per
sonas para sí y eliminan de la absoluta rigidez de su p\lntualidad la 
continuidad con otros; por tanto, se: hallan en una .relación sola
mente negativa tanto entre si como resp~cto a aquel que es su rela
ción o su continuidad. Como esta continuidad es él la esencia y 
el contenido de su formalismo, pero el contenido extraño a ellas 
y la esencia hostil que supera más bien precisamente lo que ·para 
ellas vale como su esencia, el ser para sí vacío de contenido; -y que, 
como la continuidad de su personalidad, destruye cabalmente ésta. 
Po¡; tanto, la personalidad jurldica, al hacerse· valer, en ella el conte
nido a ella extraiío -que se hace valer eQ ellas porque es su reali
dad-, experimenta más bien su carencia de sustancia. Por el con
trario, el socavamiento destructor de este terreno carente de esencia 
se ·da la conciencia de. su omnipotencia, pero ~te sí mismo es simple 
devastación y, por consiguiente, sólo fuera de sí y más bien el dese
char su autoconciencia. 
· Así. está constituido eJ lado en que es real la .autoconciencia 
como esencia absoluta. Pero la conciencia repelida sobre ·sí desde 
esta realidad piensa esta su no esencialidad; veíamos más arriba a la 
indep.endencia estoica del puro pensamiento pasar a través del es
cepticismo y encontrar su verdad en la conciencia desventurada, 
la verdad consistente en su ser en y para si. Si este saber sólo se 
manifestaba entonces como el unilateral modo de ver de la concien
cia como tal, aqui pasa a ocupar su Jugar la verdad real. La cual con
siste en que esta validez universal de la autoconciencia es la realidad 
para ella extrafta. Esta validez es la realidad universal del sí mismo, 
pero es también, ·de un modo inmediato, la' inversión; es la pérdid.t 
de su esencia. La realidad del si mismo no presente en el mundo 
ético se ha logrado mediante su retorno a la persona: lo que en aquel 
mundo era uno se presenta ahora desarrollado, pero extrafiado de sí. 

B. EL ESPJRITU EXTRA¡qADO DE Sl MISMO; 
LA CULTURA . 

La sustancia ética mantenía la oposición encerrada en su concien
cia simple y ésta en unidad inmediata con su esencia. La esencia 
tiene, . por tanto, 1a determinabilidad simple del ser para la concien
cia orientada inmediatamente hacia aquélla y de que ella es la cos-
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tumbre; ni la conciencia tiene ante si validez como este sí mismo 
exclusivo ni la sustancia tiene la significación de una ·existencia ex
cluida de este sí mismo con el cual tuviera que ser uno !~Olamente 
mediante el extrañamiento de sí misma, haciendo surgir al mismo 
tiempo la misma sustancia. Pero aquel espíritu cuyo sí mismo es lo 
absolutamente discreto tiene su contenido frente a sí como una reali
dad igualmente dura, y el mundo tiene aquí la determinación de ser 
algo exterior, lo negativo· de la autoconciencia. Pero este mundo es 
esencia espiritual, es en si la compenetración del ser y la individua· 
lidad; este su ser allí es la obra de la autoconciencia, pero asimismo 
una realidad presente de un modo inmediato, una realidad extrafía 
a ella, que tiene ser propio y peculiar y en la que la autoconciencia 
no se reconoce. Es la .esencia exterior y el contenido libre del dere- . 
cho; pero esta realidad exterior que el duefío del mundo del derecho 
abarca en sí no es solamente esta esencia elemental presente de un· 
modo contingente para el sí mismo, sino que es además su trabajo 
propio, pero no. positivo,. sino más bien negativo. Dicha realidad 
exterior adquiere su ser allí mediante la propia enajenación y renun
cia a la esencia de la autoconciencia, renuncia que parece imponerle 
la fuerza exterior de los elementos desencadenados, en 1~ devastación 
que reina en el mundo del derecho. Estos elementos son para sí 
solamente la pura.devastación y la disolución de sí mismos; pero esta 
disolución, esta su esencia negativa, es precisamente el sí mismo; es 
su sujeto, su obrar y su devenir. Ahora bien, este obrar y este devenir 
con que la sustancia deviene real es el extrañamiento de la persona
lidad, pues el sí mismo valedero de un modo inmediato, es decir, sin 
extrañamiento, en ·y para sí, es sin sustancia y juguete de aquellos 
-elementos tumultuosos; su sustancia es su enajenación misma, y la 
enajenación es la sustancia, o son las potencias espirituales que se 
.ordenan en un mundo y que de este modo se mantienen. 

La sustancia es, de este modo, espíritu, unidad autoconsciente del 
.sí mismo y de la esencia; pero ambos tienen también la significación 
del extrafíamiento el uno con respecto al otro. El espíritu es con
ciencia de una realidad objetiva para sí libre; pero a esta conciencia 
se enfrenta aquella unidad del sí mismo y de la esencia, a la con
ciencia real se enfrenta la conciencia pura. De una parte, mediante 
su enajenación, la autoconciencia real pasa al mundo real y éste re
torna a aquélla; pero, de otra parte, se ha superado precisamente esta 
realidad, tanto la persona como la objetividad; éstas son puramente 
universales. Este su extrañamiento es la pura conciencia o la esen
cia. La presencia tiene de un modo inmediato su oposición en su 
más allá, que es su pensamiento y su ser pensado, del mismo modo 
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como esto tiene su oposición en el más acá, que es su realidad para 
él extrañada. 

He ahí por qué este espíritu no se forma solamente un mundo,. 
sino un mundo doble, separado y contrapuesto. El mundo del espí
ritu ético es su propia presencia; cada potencia de dicho mundo es. 
en esta linida4 y, en la medida en que las dos potencias. se diferen
cian, en equilibrio con el todo. Nada tiene la significación de lo 
negativo de la autoconciencia; incluso el espíritu que ha expirad0o 
se halla presente en la sangre del parentesco, en el sí mismo de la 
família, · y la· potencia universal del gobierno es la voluntad, el sí 
mismo del· pueblo. Pero, aquí:, lo presente significa solamente una 
realidad objetiva que tiene su conciencia más allá; todo momento 
.singular, como esencia, recibe ésta. y con ella la realidad de un otro 
y, en la medida en que es real, ,su esencia es un otro que su realidad. 
Nada tiene un espíritu fundado en él mismo e inmanente, sino que 
es:fuera de.sí en un espíritu extraño -el equilibrio del todo no es la 
unidad que permanece en sí misma ni su aquietamiento que ha retor• 

·nado a sí, sino que se basa en el extrañamiento de lo contrapuesto. · 
El todo es, por consiguiente, como cada momento singular, una 
realidad [Realitiit] extrañada de sí; se quiebra en un reino en el que 
la autoconciencia es real, lo mismo que su objeto, y otro, el reino 
de la pura conciencia, que más all~ del· primero no tiene presencia 
real1 sino que es en la fe. Ahora bien, .así como el mundo ético re
toma de la separaCión en ley humana y ley divina y de sus figuras y 
su .conciencia retoma. de la. separación en saber e inconsciencia a su 
destino, al sf mismo como la potencia negativa de esta oposición, 
también retornarán al sí mismo est")S dos reinos del espíritu extra· 
.ñado de sí; pero si era el primer sí mismo con validez inmediata, la 
persona singular, el segundo,· que retorna a sí de su enajenación, será 
el si mismo universal, la conciencia que ha captado el concepto, y 
estos. mundos espirituales, todos los momentos de los cuales afir
man de sí una realidad plasmada y una subsistencia· no espiritual, 
se disolverán en la pura intelección. 'ltsta, como el sí mismo que 
se capta a sí mismo, consuma la cultura; no aprehende nada 
más que el sí mismo, y lo aprehende todo como el sí mismo; es de· 
cir, lo cxmcibe todo, cancela toda objetividad y convierte todo ser en 
sí en un ser para· sí. Vuelta contra la fe como el reino extraño de la 
esencia situado en el más allá, es la Ilustrací6n [Aufkliirung]. 11:sta 
consuma el extrañamiento también en aquel reino a que va a refu
giarse el espíritu extrañado como a la conciencia de la quietud igual, 
a sí misma; le trastorna a este espíritu el orden doméstico implan. 
taclo .aquí.por él, introduciendo en aquel reino los instrumentos del 
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mundo del más acá de que el espirito no puede renegar como pro
piedad suya, porque su conciencia pertenece igualmente al mundo 
del más acá. En esta empresa negativa, la pura intelección se rea
liza [realisiert] a sí misma, a la par que hace surgir su propio· 
objeto, la esencia absoluta incognoscible y lo útil. Y puesto que, · 
de este modo, la realidad· ha perdido toda . ·sustancialidad y ya 
nada en ella es en sí, se ha derribado, al igual que el reino de la fe, el 
del mundo real [reale], y esta revolución hace surgir la líbertad ab· 
soluta, con lo que el espíritU antes extrañado ha retornado total• 
mente a sí, abandona este terreno de la cultura y pasa a otro terre
no, al· terreno de la conciencia moral. 

l. EL MUNDO DEL ESPÍRITU EXT~ADO DE Sf 

El mundo de este espí.ritu se escinde _en un mundo d99~e: el prime
ro es el mundo de la realidad o del extrafíamiento .del espíritu; ef 
segundo, empero, aquel que el espíritu, elevándose' por sobre er pri· 
mero, se construye en .el éter de la· pura conciencia. Este mundo~ 
contrapuesto a aquel extrañamiento, · no por ello se ·halla libre 
precisamente de él, sino que. más bien es simplemente la otra forma 
del extrafíamiento, que consiste cabalmente en tener la .conciencia 
en dos mundos distintos, abarcando ambos. La que aqui se conside
ra no es, por tanto, la autoconciencia de la ~encía absoluta tal y 
como es en y para sí, no es la religi6n, sino que es la fe, en tanto que 
la evct8i6n del mundo. real y en tanto que no es, por consiguiente, m 
y para sí. Esta evasión del reino de la presencia es, por tanto, en ella 
misma y de un modo inmediato, una doble evasión. La pura ·con
ciencia es el elemento al que se eleva el espíritu, pero no es solamente 
el elemento de la fe, sino que es asimismo el del concepto; ambos 
entran en juego, por tanto, juntos y entrelazados, y aquél sólo puede 
ser tenido en cuenta en oposición a éste. 

a. LA CULTURA Y SU REINO DE LA REALIDAD 

El espíritu de este mundo es la esencia espiritual impregnada . por 
una autoconciencia que se sabe presente de un modo inmediato 
como esta autoconciencia que es para si y que sabe la esencia como 
una realidad opuesta a ella. Pero la existencia de este mundo, lo 
mismo que la realidad de la autoconciencia, descansa sobre el moVi
miento en que esta personalidad suya se enajena, haciendo surgir 
con ello su mundo y comportándose frente a éste como frente a un 
mundo extrafío y como si de ahora en adelante tuviera que ap0de-
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rarse de él. Pero la renuncia a su ser para si es ella misma la crea
ción de la realidad, y gracias a ella se apodera, por tanto, inmediata· 
mente, de ésta. Dicho de otro modo, la autoconciencia sólo es 
algo, sólo tiene realidad [Rettlitat] en la medida en que se extrafia 
de sí misma; se pone así como universal, y esta su universalidad es su 
validez y su realidad. Esta igualdad con todos no es, por tanto, 
aquella igualdad del derecho, no es aquel inmediato ser reconocido 
y valer de la autoconciencia sencillamente porque es, sino que vale 
porque, gracias a la mediación del extrañamiento, se ha puesto en 
consonancia con lo universal. La universalidad privada de espirito 
del derecho asume dentro de sf y legitima todo modo natural del ca
rácter como del ser allf. Pero la universalidad que aquí vale es la uni
versalídad que ha devenido y es por esto real . 

. [l. La cultura, como extrañamiento del ser natura~ 

Por tanto, aquello mediante lo cual el individuo tiene aquí validez 
y realidad es la cultura. La verdadera naturaleza originaria y la sus
tancia del individuo es el espíritu del extrañamiento del ser natural. 
Esta enaj~nación es, por consiguiente, tanto fin como ser allí del 
individuo; y es, al mismo tiempo, el medio o el tránsito tanto de Ja 
Bt;lStcmcia pensada a la realidad como, a la inversa, de la individua
lidad cktenninada a la esencidlidad. Esta individualidad se forma 
como lo que en sí es, y solamente así es en sí y tiene un ser alH 
real; en cuanto tiene cultura, tiene realidad y potencia. Aunque el 
si mismo se sabe aquí realmente como este sí mismo, su realidad 
consiste, sin embargo, en la superación del sí mismo natural; la na· 
turaleza determinada originaria se reduce, por tanto, a la diferencia 
no esencitll de la magnitud, a una mayor o menor energia de la 
voluntad; Pero el fin y el contenido de ésta sólo pertenecen a la sus
tancia universal misma y sólo pueden ser un universal; la particula
ridad de una naturaleza que deviene fin y contenido es algo impo
tente e irreal; es una especie que se esfuerza en vano y ridículamente 
por ponerse en obra; es la contradicción consistente en atribuir a 
lo particular la realidad que es inmediatamente lo universal. Por 
tanto, . si de un modo falso se pone la individualidad en la particu
laridad de la naturaleza· y del carácter, no se encontrarán en el 
mundo real individualidades ni caracteres algunos, sino que los indi
viduos tendrán el mismo ser alH los unos para los otros; aquella 
pretendida individualidad sólo será precisamente el ser alH supuesto, 
que en este mundo, en que sólo cobra realidad lo que se enajena 
a si mismo y, por tanto, solamente lo universal, carece de perma-
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ncncia. Lo supuesto vale, por tanto, como lo que es, como una. es
pecie. Especie [Art] no es, aqui, exactamente, lo mismo que espece, 
''el más temible de todos los apodos, ya que designa la mediocridad 
y expresa el más alto grado del desprecio".* Especie [Art] y ser bue
no en su especie [in seiner Art], son expresiones alemanas que dan a 
este significado un matiz honesto, como si no se quisiera decir algo 
tan malo o como si, de hecho, dichas expresiones no entrañasen 
todavfa la conciencia de lo que es la especie y de lo que es la cultura 
y la realidad. · 

Lo que, en relación con . el individuo singular, se manifiesta 
como su cultura es el momento esencial de la sutrtancia misma, a 
saber, el tránsito inmediato de su universalidad pensada a la realidad 
o el alma simpk de ella qúe hace que el en sí sea algo reconoci4o y 
tenga un ser allí. El movimiento de la individualidad que se forma: 
es, por tanto, de un modo inmediato, el devenir de esta individua
lidad como de la esencia objetiva universal, es decir, el , devenir del 
mundo real. J!:ste, aunque haya devenido por medio de la indivi~ 

' dualidad, es para la autoconciencia algo inmediatamente extraftado 
y tiene para ella la fonna de una realidad fija. Pero, cierta al mismo 
tiempo de que este mundo es su sustancia, la autoconciencia tiende 
a apoderarse de él; y adquiere ·este poder sobre él por medio de .la 
cultura, que, vista por este lado, se manifiesta como la autoconciencia 
que se pone en consonancia con la realidad en la medida en que se 
lo consiente la energfa del carácter originario y del talento. Lo que 
aquf se manifiesta como la fuerza del individuo bajo la que entra 
la sustancia, superándose así, es lo mismo que la realización ~e 
dicha sustancia~ En efecto, el poder del individuo consiste en po
nerse en consonancia con la: sustancia, es decir, en enajenarse su s{ 
mismo y, por tanto, en ponerse como la sustancia objetiva que es. 
Su ~ltura y su propia realidad son, por tanto, la realización de la 
sustancia misma. · 

fa) Lo bueno y lo malo~ el pockr del Esútdo y la rique:ca] 

El si mismo sólo es real ante si como su(1eradD. Por tanto. no cons
tituye para él la unidad de la conciencia de sf mismo y del objeto,· 
sino que éste es para él lo negativo de sí. Por consiguiente, mediante 
el sí mismo como el alma la sustancia es desarrollada en sus mo
mentos de tal modo que lo contrapuesto anima a lo otro, cada tér· 

• Del diálogo de Diderot, El sobrino de Rameau. La cita está tomada de la 
b'aªucción entonces inédita de Goethe, 1805. 
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mino da subsistencia al otro mediante su extrafiamiento, y asimismo 
la recibe de él. Al mismo tiempo, cada momento tiene su determi
nabilidad · como una invencible validez y tiene también una firme 
realidad frente. al otro. El pensamiento fija esta diferencia d~l n1odo 
más universal mediante la absoluta contraposición de lq bueno y lo 
malo, que, repeliéndose mutuamente, nunca pueden llegar a ser, de 
ningún modo, lo mismo. Pero, este ser fijo tiene como ~lma el 
tránsito inmediato a lo contrapuesto; la existencia es más ·bien la 
inversión de su detenninabilidad en la contrapuesta, y solamente 
este extrafiamíento es la esen.~i~;t y la conservación del todo .. Este 
movimiento. realiiador y esta. animación . de los momentos es lo que 
ahora tenemos .. que considerar; el -extrafiamiento se extrafiará a su 
vez .y, por medio de él, el to~o se ~btará a si mismo en su con-
cepto, . 

Hay que ·.considera~ primeramet;tte. 1~, sust~ncia simple misma en 
la organización inmedW,_ta de sus n;tomentos que son allí, pero .todavfa 
inanimados. Asf como .. la naturaleza se despliega en sus elemen
tos universales, de los cuales el aire. es la esencia permanente, .pu.ra
mente universal y translúcida -el agua la esencia· siempre sacrifi· 
cada, -el · fyego su. unidad animadora, que: disuelve siempre lo 
opuesto a::él,'lo mismo que desdobl;l en él su siJ:flplicidad, -y la tie
rra, P9l' ultimo, ·el nudo firme· de esta estructuración y el $U;eto de 
estatesencias como de su proceso, su punto de partida y su retomo,. 
.....así .también la esencia interior o el espíritu simple de la realidad 
au:toconsciente se desdobla, como un mundo, en masas universales, 
pero espirituales del mismo tipo, -en la primera masa, la esencia 
espiritual en sí universal, igual a .sí misma, -en la segunda, la esen-· 
cia que es para sí, que ha devenido desigual en sí, que se sacrifica 
y se entrega, --y en. la tercera; que en tanto que autoconciencia es 
sujeto y tiene. inmediatamente en ella misma la fuerza del fuego; 
en la primera esencia es ·ella consciente de sí como del ser en sí, 
mientras que en la segunda tiene el devenir del ser para sí a través 
del sacrificio de lo universal. Pero el espíritu mismo es el ser en y 
para sí del todo que se desdobla en la sustancia como permanente 
y en la sustancia como la que se sacrifica y que, asimismo, la reco
bra .de nuevo en su unidad, tanto como la Jlama devoradora que la 
consume cuanto como la figura permanente de ella misma. Como 
vemos, estas esencias corresponden a la comunidad y a la familia 
del mundo ético, .pero sin poseer , el . espíritu hogarefio que éstas 
tienen; por el contrario, si el destino es algo extrafio a este espíritu,. 
la autoconciencia es y se sabe aqui como la potencia real de dichas 
esencias. 
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Debemos considerar estos miembros tanto como son primera
mente denti:o de -la pura conciencia como pensamientos o siendo 
en sí cuanto como esencias· objetivas del modo como son represen
tadas en la conciencia real. En aquella forma de la simplicidad, la 
primera esencia, como la esencia igual a si. misma, inmediata e inmu
table, de todas las conciencias, es Jo bueno, la potencia espiritual 
independiente del en sí, junto a la cual el movimiento de la con
ciencia que es. para sí sólo es algo concomitante. Lo otro, pm; .el 
contrario, es la esencia espiritual pasiva o lo universal, en tanto que 
se abandona y deja que los individuos tomen de ella la conciencia 
de su singularidad; es 'la esencia nula, lo malo. Este absoluto devenir 
disuelto de la esenéia es, a su vez, permanente;· asi como la, primera 
esencia es base;· punto de partida y resultado de los indiViduos . y 
éstos son en ella puramente universales, la ~gunda es, ·po.r .. el :con
trarió, de una partE!, el ser para otro que se sacrifica y,, de .:otráiparte:, 
y precisamente por ello, su constante· ,retorno a si. mismo ·cómo' lo 
singular y su permanente ·devenir f>i!ra sf. · · 

Pero estos pensamientos simples. de lo bueno y lo malo son, asi
mismo, pensamientos inmediatamente extrañadas de si; 'son ·redles 
y son en la· conciencia real como ·-momentos ·objetivos. Así~ la pri
mera esencia es el poder del Estado, la otra es la riqueu.· El poder 
del Estado es, lo mismo que la sustcmcút simple, la obra universal, 
-la cosa absoluta ·misma en que se enuncia a .los individuos s.u esen
cia y que en su singularidad sólo es, simplemente; conciencia de su 
universalidctd; -y es, asimismo, la obra y el resultado simple, dél que 
desaparece el hecho de provenir de su .acci6n; permanece como la 
base absoluta y la subsistencia de todos sus actos. Esta simple sus
tancia etérea de su vida es, mediante esta detenninación de su in
mutable igualdad consigo misma, ser, y con ello, solamente ser para 
otro. Es, por tanto, en s{, de modo inmediato, lo contrapuesto a si 
mismo, rique%4. Aunque ésta es, ciertamente, lo pasivo o ló nulo, 
es asimismo esencia espiritual universal y también el resultadO en 
constante devenir del trabczjo ·y de la acción de todos, del mismo 
modo que se disuelve de nuevo en el gpce de todos. ES cierto que 
en el goce la individualidad deviene fklra sí o como individualidad 
.singular, pero este goce mismo es resultado de la acción universal, 
a la vez que hace s11rgir el trabajo universal y el goce de todos. Lo 
real tiene simplemente la significación espiritual de ser de un modo 
inmediato universal. Cada singular supone indudablemen~e, en este 
momento, que obra de un modo egoísta; pues es éste el momen
to en que se da la conciencia de ser· para sí y, por- ·tanto, no lo 
toma como algo espiritual; pero, aun visto este momento solamente 
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por el lado extemo, se muestra que, en su goce, cada cual da a gozar 
a. todos. y en su trabajo trabaja tanto para todos como para sí mismo, 
al igual que todos trabajan para él Su ser para sí es, por tanto, 
en si universal y el egoísmo algo solamente supuesto, que. no puede 
llegar a hacer real aquello que se supone, es decir, hacer de ello algo 
que no beneficie a todos •. 

[~) El juicio· de la autoconciencia: la conciencia noble y la con· 
Ciencia 'Vil] 

En estas dos potencias espirituales r~<>noce, pu~,. la autoconciencia 
su sustancia, su contenido y su fin; intuye en ello su doble esencia: 
en una· de ellas su ser en sí, en la otra su ser para BE. Pero la auto. 
conciencia es, al mismo tietl;lpo, _en tanto que el espírituJ la unidad 
negativa de su subsistencia y de la separación 4~ la individualidad 
y lo universal, o de la realidad y el si mismo. Seiiorlo. y- riqueza son, 
por tanto, presentes para el individuo como objetos, es decir, como 
tosas de que el individuo se sabe libre y entre las que supone que 
puede ·optar, o incluso quedarse sin elegir ninguna de las dos.- El 
individuo, como esta conciencia libre y f'U-Ta, se enfrenta a la esencia 
como a algo que es solamente para él. Y tiene, así, la esencia como 
esencia en sf. En esta puta conciencia, los momentos de la sustan .. 
cia no son para él el poder del Estado y la riqueza, sino los pensa
mientos de lo b.ue.no y lo malo. Pero la autoconciencia es, además, 
la relación de su: conciencia pum con su conciencia real, de lo pen
sado con la esencia objetiva, es esencialmente el juicio. De la deter· 
minaci6n inmediata de ambos lados de la esencia real ha resultado 
ya, ciertamente, cuál de los dos es el bueno y cuál el malo; aquél 
es el poder del Estado, éste la riqueza. Sin embargo~ este primer 
juicio no puede considerarse como un juicio espiritual, pues en él 
uno de los lados se ha determinado solamente como el q.ue es en st 
o el lado po~itivo y el otro solamente como el que es para sf y el lado 
negativo. Pero, como esencias espirituales, cada uno de ellos es la 
compenetración de ambos momentos y no se agota, por tanto, en 
aquellas determinaciones; y la autoconciencia que con ellos se rela
ciona es. en y para sf; tiene, por tanto, que relacionarse con cada 
uno de ellos de un doble modo, desentrafiándose asi su naturaleza, 
que consis~ en ser determinaciones extraftadas de si mismas. 
· Para la -autoconciencia es ahora bueno y en sí aquel objeto en 
que se encu~b'a a si misma y malo 11quél en que encuentra lo con
tnuio de sí; lo bueno es la igu.iildad de la realidad objetiva con ella, 
lo malo su desigualdad. Al mismo tiempo, lo que es fulra ella bueno 
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y malo es bueno y malo en s4 pues es precisamente aquello en que 
estos dos momentos del ser en sí y del ser para ella son lo mismo: 
la autoconciencia es el -espíritu real de las esencias objetivas, y el 
juicio la demostración de·su poder en ellas, que hace de ellas lo que 
son en sf.. Su criterio y su verdad · no es cómo estas esencias obje
tivas sean en sí mismas de un modo inmediato, lo igual o lo desigual, 
es decir, el en sí o el para si abstracto, sino lo que son en la relación 
del espíritu con· ·ellas: su igualdad o desigualdad con respecto a él. 
La relaci6n entre el espirito y estas esencias; ·que, puestas primera
mente como ob;etos, se convierten gracias a él en· el en sí; deviene 
al mismo tiempo su reflexión en sí mismcts, mediante; la cual -ad
quieren un ser espiritual real; y lo que .es su espiritu surge. Pero, 
as f. como su primera determifUIICión inmediata se distingrte_ 'de . fa 
relación que el espíritu guarda c_on ellas; así también el tercer nía
mento, su propio espíritu, se distinguirá del segu~do. Ante 'todo, 
el segundo en sf de estas esencias; que surge por. la relación del 
espirito con ellas, tiene que. resultar ya diferente del en· si inmedúd:o, 
ya que esta mediación del espíritu mueve niíÍs· bien la detenniná-bi
lidad inmediata y la convierte en algo distinto. 

Según esto, la conciencia que es en y para sí encuentra, induda
blemente, en el poder del Estado su esencia simple y su subsisten
cia en general, pero no su individualidad como tal; encuentra en 
él, indudablemente, su ser en sí, pero no su ser para sí; más bien 
encuentra en él el obrar, como obrar singular, negado y sometido 
a obediencia. Ante este· poder; el individuo se refleja, pues, en si 
mismo; el poder del Estado es para él la esencia opresora y·Io maló, 
pues en vez de ser lo igual, es senCillamente lo desigual con respecto 
a la individualidad. La riq'U.e%(1, por el contrario, es lo bueno·; tien
de al goce universal, se entrega y procura· a todos la conciencia d~ 
su si mismo. La riqueza es bienestar universal en sí; y si niega algún 
beneficio y no complace todas y cada una de las necesidades, esto 
constituye una contingencia que no menoscaba para nad~ su esenc"ia 
necesaria universal, que es comunicarse a todos los singulares y ser 
una donadora con miles de manos. 

Estos dos juicios dan a los. pensamientos de lo bueno y ló nialO 
un contenido que es lo contrario -del que tenían para nosotros. 
Ahora bien, la autoconciencia sólo se ha referido, hasta ahora, de 
un modo incompleto a sus objetos, pues sólo se ha referido a ellos 
con arreglo a la pauta del ser para si. Pero la conciencia es también 
esencia que es en sí y tiene que tomar también este lado suyo coin'o 
pauta, por medio de la cual se IIeva a ténnino el juicio e~pirittial. 
Por este lado, le expresa el poder del Estado su esencia; este poder 



296 EL ESPtRITU 

es, de una parte, la ley estable y, de otra, el gobierno y .el mandato 
que ordenan Jos movimientos singulam del obrar universal: lo uno 
es 1a sustancia simple misma, lo otro el obrar que se anima y man
tiene a si mismo y anima y mantiene a todos. El individuo encuen
tra, por tanto, expresados, organizados y actualizados así su funda
mento y su esencia. Por el contrario, con el goce .de :la riqueza el 
iudividuo no experimenta su esencia universal, sino que adquiere 
solamente la conciencia precaria y el goce de si mismo como una 
singularidad que es para si y de la desigualdad con su esencia. Los 
conceptos de lo bueno y lo malo asumen aquí, por tanto, .un éonte 
nido contrapues~o al anterior~ 

Cada ú.na de ·estas dos maneras de juzgar encuentra una igualdad 
y una desigualdad,; la primera conciencia enjuiciadora encuentra que 
el poder del Estado ~ deJigu4l y el goce de la riqueza igual a ella; la 
segtmda, por el contrario, encuentra que el poder del ·Estado es 
.igutil- a ella y el goce de la riqueza desigual; Se trata de un doble 
encuentro de iguaZdad y de un doble encuentro de desigualdad; de 
ui1B .. relación contrapuesta con las dos· esencialidades reales. Debe
mos juzgar nosotros mismos este distinto enjuiciamiento, para lo 
OUJl tenemos que aplicar la pauta ya establecida. La relación_ de 
ig4ttldad encontrada de 1a conciencia es, según esto, lo bueno, la rela
ci& de desigualdad encontrada lo malo; y estos dos modos· de la 
relación d.eben de ahora en adelante mantenerse como dívemls figu-

. ras de la conciencia misma. Al comportarse de diverso .modo, la 
misma conciencia cae bajo la determinación de la diversidad de ser 
b~ena o mala, y no porque tenga como principio el ser para sí o el 
puro ser en sí, pues ambos son momentos igualmente esenciales; 
e! c:1oble enjuiciamiento '!ue ha sido considerado presentaba los prin
~pibs separados y entiana, por tanto, solamente modos abstrctctos 
de juzgar. La conciencia real por el contrario, tiene en ella ambos 
principios y la diferencia recae solamente en su esencia, o sea en la 
relacron de si misma con lo real [Reales]. 

El modo de esta relación es el contrapuesto: uno es el comporta
miento hacia el poder del Estado y la, riqueza como hacia algo igual, 
otro el comportamiento como h~cia algo desigual. La conciencia de 
la relación de igualdad encontrada es la conciencia noble. En el 
poder público considera lo igual .a ella misma, el que la conciencia 
enouentre en él su esencia simple y el ejercicio de ésta, poniéndose 
al servicio de la obediencia real y del respeto interior con respecto 
a él. Y, del mismo modo, en la riqueza, la conciencia ve lo que 1~ 
procura la conciencia de ~u otro lado esencial; del ser para. sí; la con
ogdera, por. tanto, igualmente como esencia en relación consigo y 
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reconoce como benefactor a quien debe gratitud a aquel que le ha 
proporcionado su goce. · · 

La conciencia de Ja otra relación es, por el contrario, la con
ciencia vil, que mantiene firme la desigualdad con respecto a las dos 
esencialidades, que ve, por tanto, en el poder de dominio una traba 
y una opresión' del ser para si y; ·por consiguiente, odia· al que man
da, sólo lo obedece con alevosía y está 'sien1pre dispuesto a suble
varse; · y en 'la riqueza, que le lleva· al goce de· su ser para sf7 ve 
también solamente la desigualdad, a saber, la desigualdad con- res
pecto a·. la ·esencia permanente; como. sólo por medio de ella alcanza 
la conciencia de la singularidad. y del goce· perecedero, ama a la 
riqueza;· pero la desprecia, y con la desaparición del goce, de lo que 
en sf ·nende a desaparecer; ve desaparecer también su relación con 
lo rico; · 

Ahora bien, estas relaciones expresan solamente el fu~io¡ la de
terminación de lo que -son-las dos esencias como· 9bfeto para';la: con• 
ciencia, pero aún: no en y para si. La reflexión representada· en· el 
-juicio, de una parte, sólo es para nosotros un: poner· de una y de otrá 
determinación y, por tanto, una igual supetación ·de ambas, pero 
aún no ta· reflexión de ellas ·para la concienCia misma. De otra parte; 
son egencias solamente de un modo inmediato, sin que hayan . lle
gado a serlo, ni sean en s-f mismas autoconciencia; aquello para lo 
que son no es todavía lo que las anima; son predicados que aún no 
son ellos mismos sujeto. Por virtud de esta separación, también la 
totalídad del enjuiciamiento espiritual se desdobla todavía en dos 
conciencias, cada una de las cuales se halla bajo una determinación 
unilateral. Ahora bien, asf como ·primeramente la ·indiferencia de 
los dos lados del extrafiamiento -uno el del en sí de la pura cón
eiencia, a saber; el de los pensamientos determínados de lo bueno 
y lo malo, otro de su· ser allí como poder del Estado y riqueza...:.., se 
elevaba a una relación entre ambos, es decir, a un fuicio, as1 también 
esta relación exterior habrá de elevaiSe a unidad interior o a relación 
entre el pensamiento y la realidad, haciendo surgir el espfritu de las 
dos figuras del juicio.:' Esto acaece cuando el fuicio se convierte en 
silogiSmo, en movimiento mediador en el que surgen la· necesidad 
y el término medio de las dos partes del juicio. 

[y) Elservicio_y el consejo] 

En el juicio, la conciencia noble se encuentra, pues, frente al poder· 
del Estado, de tal modo que éste no es todavfa un sf mismo sino 
solamente, por el momento, la sustancia universal;. pero ·de la que 
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dicha conciencia es consciente como de su esencia, como del fin y 
del contenido absoluto. Manteniéndose as( en una actitud positiva 
en relación con ella7 se comporta de un modo negativo con respecto 
a sus propios fines, a su particular contenido y ser alli, y los hace 
desaparecer. La conciencia noble es el heroísmo del servicio, -la 
virtud que sacrifica el ser singular a lo universal y de este modo 
lleva esto al ser alli, -la persorut que renuncia a· la posesión y al 
goce de sí misma y actúa y es real para el poder vigente. · 

A través de este movimiento, lo universal se une con el ser ali{ 
en gent.'IIl, del mismo modo que1 la conciencia que es allf se forma 
mediante esta enajenación en eSencialidad. Aquella conciencia al 
servicio de la cual se extrafia ésta es su conciencia hundida en el ser 
anf; pero el ser extraftado es el en sf; mediante esta fonnación ad
quiere, pues7 el respeto de sf misma y el de los otros. Y el poder 
del Estado, q:ue era solamente, por el momento, lo universal pen
sado, el en sf, deviene precisamente mediante este movimiento lo 
universal que es, la. potencia real. . Sólo es esta potencia en la obe
diencia re~J,l, que adquiere mediante el fuicio de la autoconciencia 
según el cual es la esenpía y mediante el libre sacrificio de ella. Este 
obrar; que agmpa la esencia y el sí mism~ hace brotar la doble 
realidad; se hace brotar a sí como lo que tiene una realidad verda
dera y hace.brotar el poder del Estado como lo verdadero que vale. 

Pero, pm: medio de este extrafiamiento, el poder del Estado no 
es todavía una autoconciencia que se sabe como poder del Estado; es 
solamente su ley o su en sí, que vale; no tiene todavfa una voluntact 
particular, pues la autoconciencia servidora no ha enajenado todavía 
su puro si mismo, vivificando al poder del Estado con ello, sino sola
mente con su ser; sólo le ha sacrificado su ser allf, pero no su ser· 
en sí. La autoconciencia vale como lo que es conforme a la esencia, 
es reconocida en gracia a su ser en st. Los otros encuentran en ella 
actualizada su esencia, pero no su ser para sf; encuentran que se cum
ple de. ese modo su pensamiento o su conciencia pura, pero no su 
individqalidad. Por tanto, esta autoconciencia vale en el pensamíen· 
to de ellos y es honrad4. Es el orguUoso vasallo que actúa en bene. 
ficio del p~der del Estado, en la medida en que éste no es una 
voluntad propia, sino una voluntad esencial7 y que sólo tiene ante 
si validez en este honor, solamente en la representación esencial de· 
la suposición universal7 pero no en la suposición agradecida de la 
individualidad, ya que no ha ayudado a ésta a elevarse a su ser para 
sf. Su lenguaje, si se comportase ante la voluntad propia del poder 
del Estado, que aún no ha llegado a ser, seria el comejo emitido 
para el bien universal. 
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El poder del Estado sigue, por tanto, careciendo de voluntad con 
respecto al consejo y no decide entre las diversas suposiciones acerca 
del bien universal. No es todavfa gobierno ni es aún, por tanto, en 
verdad, un poder real del Estado. El ser para sí, la voluntad que 
aún no se ha sacrificado como voluntad, es el espirito in~erior apar· 
tado de los estamentos, que, hablando del bien universal, se reserva 
frente a esto su bien fJliTficulm' y se inclina a convertir esta palabre
ría acerca del bien universal en un sustituto de la acción. El sacri
ficio del ser allt que se lleva a cabo en el servicio, sólo es com· 
pleto cuando llega hasta la muerte; . pero el peligro de la muerte 
misma, cuando es supemdo y se sobrevive a él, deja en pie un de
tenninado ser alU y, por tanto, un para si particular, que hace ambi
guo y sospechoso el consejo en pro del bien universal y que, ele 
hecho, se reserva la propia suposición y la voluntad particular frente 
al poder del Estado. ~te ser pam sf sigue, pues, comportándose 
de un modo desigual con respecto al poder del. Estado y ~e bajo la 
determinación de la. conciencia vi~, con~ente en qlle eStá siempre 
dispuesta a sublevarse., . . 

Esta contradicción que el ser (Jara st tiene que superar, bajo esta 
forma en que es desigual con respecto a la universalidad del poder 
del Estado contiene al mismo tiempo la forma de que· aquella ena,. 
jenación del ser allf, al consumarse, es decir, con la muerte, es por 
ella misma una enajenación que es, y no una enajenación que m
torna a la conciencia -de que ésta no la sobrevive. y es en y para 
~ sino que solamente pasa a lo contrario no conciliado. El verda
dero sacrificio del ser (Jara si sólo es, por tanto, aquel en que se 
entrega, de un modo tan total como en la muerte, pero mantenién
dose igualmente en esta enajenación; el ser para sf deviene con ello 
real, como lo que es en sf, como la unidad idéntica de sf mismo y 
de si como lo contrapuesto. Por el hecho de que el espfritu interior 
separado, el si mismo como tal, surge y se extrafta, es elevado al 
mismo tiempo el poder del Estado a un d mismo propio; del mismo 
modo, sin este extraftamiento, los actos del honor, de la conciencia 
noble y los consejos de su intelección seguirían siendo lo ambiguo 
que encubriera todavfa aquella celada aparte de la intención particu
lar y la terquedad. 

[2. El lenguaje, como la realidad ckl extrttñamiento 
y ck la cultura] 

Pero este extrafíamiento acaece solamente en el lenguaje, que se 
presenta aquf en su significación propia y peculiar. En el mundo 
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de la etiéidad ley y orden -en el mundo de la realidad, por el mo
mento, consejo, el lenguaje tiene por contenido la esencia y es la 
·fonna· de ésta; pero aquí recibe la forma que es como su contenido 
y vale como lenguaje; es la fuerza del hablar co·mo talla que lleva 
á cabo lo que hay que llevar a cabo. Pues el lenguaje es el ser allí 
del puro si mismo, como si mismo; en él entra en la existencia 
la singularidad que es para si de la autoconciencia como tal, de 
tal modo que es para otros. El yo, como este puro yo, no es allí 
más que por medio del lenguaje; en cualquier otra exteriorización 
se halla inmerso en una realidad ·y en una figura de la que puede 
retrotraerse; se refleja en sí lo mismo de su acción qtie de su ex
presión fisiónómica y deja yacer desanimado un tal ser allí im
perfecto, el'l el que hay sientpre o demasiado o demaSiado poco. El 
lenguaje, en cambi_o,- lo contiene en su ·pureza; solamente él ex
presa el yo, el yo mismo. Este su ser allí es como ser ct11f, una obje
tividad -que lleva en ella su verdadera -naturaleza. Y o :es- este yo 
-pero asimismo uniVersal; su manifesta:aión es, a~imismo, de un 
modo inmediato,- la enajenación y la desaparición de este yo y, con 
ello, su permanecer 'en su universalidad. El yo que se expresa es 
escuchado;- es un contagio, en el que entra de un modo inmediato 
en unidad con aquellos para los que existe, y es autoconciencia uni
versal; En el hecho de ser escuchado se borra de un modo inme
diato su ser allí; este su ser otro· se ha· retrotraído en si; y precisa
mente esto· es su ser allf, como el ahora autoconsciente, tal como es 
allí,--no el ser allí, y el serlo mediante este desaparecer. Este desapa
recer es; por tanto, en sí mismo, de un modo inmediato, su perma
necer; es su propio saber de sf, y es su saber de si como de uno 
que ha pasado a otro sí mismo, que ha sido escuchado y que es 
universal. 

El espíritu adquiere aquí esta realidad, porque los extremos de 
los que él es unidad tienen de un modo igualmente inmediato la 
determinación de ser para· sí realidades propias. Su unidad se es
cinde en lados dgidos, cada uno de los cuales es para el otro un 
objeto real, excluido de él. La unidad surge, por tanto, como un ter
mino médio, excluido y distinto de la separada realidad de los lados; 
ella misma tiene, por tanto, una objetividad real distinta de sus 
lados y es para ellos, es decir, es allí. La sustancia espiritual sólo 
entra como tal en la existencia cuando ha ganado a sus lados 
tales autoconciencias que saben este puro sí mismo como realidad 
que vale inmediatamente y también y de un modo igualmente 
inmediato que esto sólo es a través de l_a mediaci6n extrafiadora. 
Gracias a aquel saber del sí mismo, los momentos son ·purificados 
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como categoría que se sabe a sí misma y, con ello, llegan a ser mo· 
mentos del espíritu; gracias a esta mediación extrañadc:>ra, el espíritu 
entra en el ser allí como espiritualidad. El espíritu es, pues, el tér
mino medio que presupone aquellos extremos y es .engendrado por · 
el ser alli de ~llos -pero también el todo espiritual que irrumpe 
entre los extremos, que se desdobla en ellos y que sólo mediante este 
contacto engendra a cada uno de ellos como un todo en ~u princi. 
pio. El que los dos extremos sean ya en sí superados y desdoblados 
hace brotar su unidad, y ésta es el movimiento que los une a ambos, 
intercambiando sus determinaciones y uniéndolas, propiamente, en 
cada extremo. Esta mediación pone con ello el concepto de cada 
uno de los dos extremos en su realidad, o lleva lo que cada unó ~. 
en sí a su espíritu. , . . . . , . ., 

Los dos extremos, el poder del Estado y la con~iencia nppl~, s~m, 
desdoblad~ por ésta: .aquél, en lo universal abstrac.to, a lo .q~e se 
obedece, y en la voluntad. que es para. sí, p~o que .tQdayía. nó .corres". 
ponde a él por si misma; ésta, ,en la: obediencia del ser allí ~uperado 
o en el ser en sí de la estimación de sí mismo y del honor y en. el 
puro ser para sí aún no superado, en la voluntad. que permanece 
todavía en acecho. Los dos momentos en que ambos lados se han 
purificado y que son, por tanto, momentos .del lenguaje, son lo uni
versal abstracto que se llam~ el bien universal y el puro sí mismo 
que en el servicio ha repudiado su conciencia hundido en el múlti
ple ser allí. Ambos son lo mismo en el concepto; pues el puro sí 
mismo es precisamente lo universal abstracto y es, por tanto, su uni
dad puesta como su término medio. Pero el sí mismo sólo es real 
en el extremo de la conciencia -y el en sí ~ólo en el extremo del 
poder del Estado; lo que le falta a la conciencia es que haya pasado 
a ella el poder del Estado, no sólo como honor, sino también real
mente-, al poder del Estado, el que se le rinda obediencia no sqlo 
como al llamado bien universal, sino como voluntad o el que sea 
el sí. mismo que decide. La unidad del concepto en el que reside 
aún el poder del Estado y al que ha llegado, purificándose, la con
ciencia deviene real en este movimiento m~diador, cuyo ser allí sim
ple, como término medio, es el lenguaje. Sin embargo, dicha unidad 
no tiene aún como sus lados dos sí mismos presentes como sí mis· 
mos; pues el poder del Estado sólo es animado, por el momento, 
hacia el sí mismo; este lenguaje no es, por consiguiente, todavía el 
espíritu, tal y como éste se sabe y se expresa a sí mismo de un modo
completo. 
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[a) El halago] 

La conciencia noble, por ser el extremo del si mismo, se manifiesta 
como aquello de que provieJte el lenguaje, por medio del cual 
se configuran como todos animados los lados de la relación. El 
heroísmo del servicio mudo se convierte en el herolsnw del halago. 
Esta reflexión hablada del servicio constituye el ténnino medio in
telectual que se desintegra y no sólo refleja en sí mismo su propio 
extremo, sino que vuelve a reflejar el extremo del poder universal 
en él mismo, elevando este poder que sólo es en sí a ser para si y a 
singularidad de la autoconciencia. ~sta deviene con ello el espirito 
de este poder, que es ser un mon.arca ilimitado; ilimitado, porque 
el lenguaje del halago eleva el poder a su depurada universalidad; el 
momento, como prOducto del lenguaje, del ser am depurado como 
espíritu, es una plirificada igualdad consigo mismo-; monarca, porque 
el lenguaje lleva también a su cúspide la singularidad; aquello de 
que la conciencia noble se enajena según este lado de la unidad 
espiritual simple es el puro ser en si de su pensamiento, su yo 
mismo.· Más precisamente, el lenguaje eleva asi la singularidad, que 
por lo demás sólo es algo sufmesto a su pureza en el ser alli, al dar 
al monarca su nmnbre· propio; pues es el nombre y sólo él aquello 
en que la diferencia de lo singular no es simplemente supuesta por 
todos los otros, sino· que se hace real por todos; en el nombre, el 
indiViduó singular como puro singular no vale solamente en su con
ciencia, sino en la conciencia de todos. Gracias a él, por tanto, es 
apartado de todos el monarca y colocado aparte, en un lugar de ex
cepción; en él, en el nombre, es el monarca el átomo que no puede 
comunicar nada de su esencia y que no tiene igual. Este nombre 
es, así, la reflexión en sí o la realidad que tiene en ella misnuz el 
poder universal; por medio de él es este poder el monarca. Y, a la 
inversa, él, m~ singular, se sabe este singular, como el poder uni
versal; porque los nobles no sólo están dispuestos a servir al poder 
del Estado, sino que se agrupan en torno al trono como un ornato 
y dicen siempre a quien se sienta en él lo que es. · 

· El lenguaje de su elogio es, de este modo, el espíritu que une 
los dos extremos en el poder del Estado mismo; refleja en si el poder 
abstracto y le da el momento del otro extremo, el ser para si de la 
voluntad y la decisión, y con ello la existencia autoconsciente; o, de 
este modo, esta autoconciencia singular real llega a saberse cierta 
de s{ como el poder. Es el punto del sí mismo en el que han con
vergido los muchos puntos mediante la enajenación de la certe%4. 
interior. Pero, en cuanto que este espíritu propio del poder del 
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E.c;tado consiste en tener su realidad y su alimento en el sacrificio 
del obrar y del pensar de la conciencia noble, dicho poder es la inde
pendencia que se ha extrañado; la conciencia noble, el extremo del 
ser para s~ recobra el extremo de la universalidad real para la univer
salidad del pensamiento -que se ha enajenado; el poder del Estado 
se ha transferido a ella. Solamente en ella el poder del Estado se 
confirma verdaderamente; en su ser fxlrtt si. deja este poder de ser la 
esencia inerte, tal como se manifestaba como extremo del ser en si 
abstracto. Considerado en si., el poder del Estado reflejado en st o 
el hecho de haber devenido espfritu no significa sino que ha deve
nido momento de la autoconciencia, es decir, que sólo es como su
perado. Con ello, es ahora la esencia en tanto que tal, cuyo espfritU · 
es el ser sacrificado y abandonado, o existe como ric¡ueza. -Sul> 
siste al mismo ·tiempo, ciertamente, frente a la riqueza-. ·en quo 
se convierte-siempre en cuanto al concepto; como una realidad; pero
una realidad- cuyo concepto es precisamente este ntovimiento. de 
pasar por medio del ·servicio y el acatamiento a través dé: los cuales 
deviene, en su contrario, en la enajenación del poder. Asf, pues, el 
pewliar st mimw que es su voluntad deviene para sf, gracias· a la 
ofrenda de la conciencia nóble, en univel'salidad que se enajena, 
en una completa singularidad y contingencia que se abandona a toda 
voluntad más poderosa; lo que permanece en él como independen· 
cia universalmente reconocida y no· comunicable es el nombre vaclo. 

Por tanto, mientras que la conciencia noble. se determinaba 
como aquello que se refería al poder universal de un modo igual, 1a 
verdad de ella es más bien la de retener en su servicio su propio ser 
para sf, pero siendo en la auténtica renuncia a su personalidad la 
real superación y el desgarramiento de la sustancia universal. Su espí
ritu es la relación de la plena desigualdad, de una parte, en su honor 
reteniendo a su voluntad y, de otra, en superar ésta, en parte en ex
traftarse de su interior y en convertirse en 1a · suprema desigualdad 
con. misma y; en parte, en someter a si, la sustancia universal y 
hacer de ésta algo completamente desigual a si: · Claramente se ve 
que, con ello, desap~rece su determinabilidad, la que tenfa en el 
iuicio frente a lo que se llamaba conciencia vil, y que desaparece 
también ésta. Esta conciencia ha alcanzado su fin, que era el de 
colocar el poder universal bajo el ser para si. 

De esta manera enriquecida por el poder universal, 1a autocon
ciencia existe como el beneficio universtil, o es la riqueza que es a su 
vez objeto para la conciencia. En efecto~ la riqueza es para la concien- · 
cía, ciertamente, lo universal sojuzgado~ pero que ~~ esta primera 
superación aún no ha retomado de un modo absoluto al si mismo. 
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El sí mismo no se tiene todavía como sí mismo, sino que tiene como 
objeto la esencia universal superada. Por cuanto que éste sólo ha 
devenido ahora, se pone la relación inmediatez de la conciencia con 
él, que, por tanto, no presenta aún su desigualdad con respecto a él; la 
conciencia es la conciencia noble, que ·adquiere su ser para ·si en 
lo universal que ha devenido no esencial y que, por tanto, recono
ce la riqueza y se muestra agradecida hacia el benefactor. 

La riqueza tiene ya en ella misma el momento del ser para si.· No 
es lo universal: del poder del Estado privado del sf mismo o la sim·· 
plista naturaleza inorgánica del espíritu, sino aquel poder tal como 

. ·se mantiene firmemente en él mismo. por medio de :la voluntad 
contra quien trata ·de aduefíarse de él para gozarlo.. Pero, como la 
riqueza solamente tiene.Ia forma de la esencia, esté ser para sí uni· 
late~I que no es en sí, sino más bien eL en sí superado,. es el retorno 
no esencial en su goce .del individuo a sf mismo. Ella misma. necesi· 
ta.,. por tanto; ser vivificada; :y el movimiento .de su reflexión ·Consiste 
en· que ~a· riqueza; que sólo es para sí,. devenga en ·y 'para sí, en que 
hi nqueza;.,que és ·1¡¡ esencia superada, devenga la esencia;· es así 
cómo cobra su propiQ espíritu en .ella misma. Y como· .ya. antes 
se analizó la forma de este movimiento, bastará con que se determine 
aquí su contenido. . 

La conciencia noble no se relaciona; pues,. aquí. con el opjeto 
como esencia en general, sino que es el ser para sí mismo, que es 
para ella algo extraño; encuentra ya su sí mismo como tal extrañado~ 
como J~na realidad objetiva fija que tiene que recibir. de otro ser para 
si fijo. Su objeto es el ser para sí y, por tanto, lo suyo; pero, por el 
hecho de ser objeto, es· al mismo tiempo y de un 1nodo inmediato 
una realidad ajena que es ser para sí propio, propia voluntad, es de
cir, .que ve su sí mismo en el poder de una voluntad extraña de la 
que depende el concedérselo o no. 

La autoconciencia puede hacer abstracción. de cada lado singu· 
lar y; cualquiera que sea la sujeción en que se halle con respecto a 
uno de ellos, retiene siempre como esencia que es para sí su ser reco" 
nacido y su valer en sí. Pero, aquí, se ve, por el lado de su pura y 
más propia realidad o de su yo, fuera de sí y perteneciente a un otro, 
ve su personalidad como tal dependiente de· la personalidad contin· 
gente de otro, de la contingencia de un instante, de una arbitrariedad 
o de otra circunstaricia indiferente cualquiera. En el estado de dere· 
cho se manifiesta lo que se halla bajo el poder de la esencia objetiva 
como un contenido contingente del que se puede hacer abstracción, 
y el poder.no a;fecta al sí mismo como tal, sino que· éste es más bien 
reconocido. Sin embargo, aquí, el sf mismo ve la certeza de sf corno 
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tal ser lo más inesencial, ve la absoluta impersonalidad ser la perso
nalidad pura. El espíritu de su gratitud es, por consiguiente. tanto 
el sentimiento de esta profunda abyección como el de la más pro
funda ·sublevación. Por cuanto que el puro yo mismo ·se intuye a sí 
mismo fuera de sí y desgarrado, en este desgarramiento se ha desin
tegrado y se ha ido a pique todo lo que tiene continuidad y universa
lidad, lo que se llama ley, bueno y justo; se ha disuelto todo lo igual, 
pues lo que·se haiJa presente es ·la más pura desigualdad, la absoluta 
inesencialidad de lo ábsoltit~mente esenciál, el ser fuera de si del ser 
pam sí; el puro yo miSmo se halla absolutamente desintegrado. 

Por tanto, si es cierto que esta conciencia recobra de la riqueza 
la objetividad del,ser para si y la supera, sin embargo esa conciencia, 
en cuanto a su concepto, no sólo no se consuma como veíamos en 
la reflexión anterior, sino que queda para ella misma insatisfecha; lil 
reflexión en la que él sí mismo se recibe como algo o~jetivo es 
la contrad.iccióil inmediata puesta en el puxo yo ·s;nisino. Pero, ·como 
sí mismo, se halla al mismo tiempo, de un modó inmediato, por en· 
cima de esta contradicción, es la absoluta elasticidad que SUpera a su 
vez este ser superado del sí mismo, que repudia esta repudiación 
consistente en que su ser para sí devenga un algo extrafio y que, re
belándose contra aquel recibirse a sí misma, en el mismo redbir es 
f:Htra sf. · · 

[~) El lenguaje del desgarramiento] 

Asi, pues, como la relación de esta conciencia se l1alla vinculada con 
este absoluto desgarramiento, desaparece en sti espíritu la diferencia 
de ser determinada como conCiencia noble frente a la conciencia VJ"l~ 
y ambas son la misma conciencia. El espíritu de la riqueia bene
factora puede, además, ser diferenciado del espíritu de la conciencia 
que recibe el beneficio y debe considerarse de un modo particular. 
El espiritu de la riqueza era el ser para sí carente de e.c;encia, la 
esencia abandonada. Pero mediante su comunicación deviene en si; 
habiendo cumplido su destino, que es sacrificarse, supera la singu
laridad de gozar solamente para sí y; como singularidad superada, es 
universalidad o esencia. Lo que comunica, lo que da a otros es el ser 
para si. Pero no se entrega como una naturaleza privada de sí mis
mo, como la condición de la vida que se abandona simplistamente, 
sino como esencia autoconsciente, que se tiene para sf; no es la 
potencia inorgánica del elemento sabida como transitoria en sí por 
la conciencia que la recibe, sino que es la potencia que domina al sf 
mismo que se sabe independiente y arbitraria y que sabe, al mismo 
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tiempo, que lo que dispensa es el sí mismo de otro. La riqueza com· 
parte, pues, con el cliente la abyección, pero el lugar de la rebelión 
lo ocupa aquí la arrogancia. En efecto, de un lado, la riqueza, 
como el cliente, sabe el ser para si como una cosa contingente; pero 
ella misma es esta contingencia: en cuyo poder se halla la pe~onali· 
dad. En esta arrogancia que supone haber cambiado un yo mismo 
ajeno por un plato de lentejas y haber obtenido así el sojuzgamiento 
de su esencia más íntima, pasa por alto la íntima sublevación del 
otro; pasa, por alto el sacudimiento completo de todas las trabas, este 
puro desgarramiento en el que, habiendo devenido plenamente des· 
ig\Jal la igualdad consigo misma del ser para si, todo lo igual, todo 
lo subsistente, es de$garrado y que, por consiguiente, desgarra sobre 

· todo la suposición y el punto de vista del benefactor. La riqueza 'e 
halla de un modo inmediato ante este íntimo abismo, ante esta sima 
insondable en que todo punto de sustentación y toda sustancia han 
desaparecido; y en esta hondura no ve más que una cosa vulgar, un 
juego de su ~pricho, un. accidente de su arbitrariedad; su espíritu 
es la suposición totalmente privada de esencia de ser la superficie 
abandonada por el espíritu. 

Asi como la autoconciencia tenía f:rente al poder del Estado su 
lenguaje, o el espíritu surgía entre estos extremos como el término 
medio real, así tiene también su lenguaje contra la riqueza, y aún más 
tiene su lenguaje la sublevación. Aquellengt1aje que da a la riqueza 
la conciencia de su esencialidad y se apodera así de ella es asimismo el 
lenguaje del halago, pero del halago innoble -pues lo que este len
guaje expresa como esencia lo sabe como la esencia abandonada, 
como la esencia que no es en sí. Pero el lenguaje del halago es, como 
ya se ha . recordado más arriba, el espíritu todavía unilateral. En 
efecto, los momentos de este espíritu son, ciertamente, el sí mismo 
clarificado por la cultura del servicio en pura existencia y el ser en si 
del poder. Sin embargo, el puro concepto, en el que el simple si mis
mo y el en s!, aquel puro yo y esta pura esencia o pensamiento son 
lo mismo -esta unidad de ambos lados, entre los que se opera la 
acción reciproca, ·no es en la conciencia de este lenguaje; para ella, 
·el objeto sigue siendo el en sí en oposición al si mismo o, el objeto 
no es para ella, al mismo tiempo, su propio sí mismo como tal. Pero 
el lenguaje del desgarramiento es el lenguaje completo y el verdadero 
espfritu existente de este mundo total de la cultura. Esta autocon
ciencia, a la que corresponde la sublevación que rechaza su abyec
ción, es de un modo ihmediato la absoluta igualdad consigo misma 
en el absoluto desgarramiento, la pura mediación de la pura auto
conciencia CQnsigo misma. Es la igualdad del juicio idéntico, en el 
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que una y la misma personalidad es tanto sujeto como predicado. 
Pero este juicio idéntico es, al mismo tiempo, el juicio infinito; pues 
esta personalidad es absolutamente desdoblada y sujeto y predicado 
son, sencillamente, entes indiferentes que: nada tienen que ver uno 
con otro y sin unidad necesaria, hasta el punto de que cada uno es la 
potencia de una personalidad propia. El ser para sí tiene por objeto 
su ser para si, sencillamente como un otro y al mismo tiempo de un 
modo igualmente inmediato como sí mismo -sí como un otro, pero 
no .como si éste tuviese otro contenido, sino que el contenido es el 
mismo si. mismo en la forma de absoluta contraposición y de un ser 
alli propio totalmente indiferente. Se halla, pues, presente aquí el 
espíritu .de este mundo real de la cultura, autoconsciente en su ver• 
dad y de su concepto. · 

El espíritu es esta absoluta y universal inversión y extraftamiento 
de la realidad y del pensamiento; la pura cultura. Lo que se experi
menta en este mundo es que no tienen verdad ni las esencias reales 
del poder y de la riqueza, ni sus conce.ptos determinados, lo· bueno 
y lo malo, o la conciencia del bien y el mal, la conciencia noble y la 
conciencia vil; sino que todos estos momentos se invierten más bien 
el uno en el otro y cada uno es lo contrario de si mismo. El poder 
universal, que es la sustancia, al llegar a través del principio de la
individualidad, a su propia espiritualidad, recibe en él su propio si mis
mo solamente como e~ nombre, y cuando es un poder real es más 
bien la esencia. imp.otente ·que se sacrifica a sí misma. Pero esta es~n
cia carente de sí mismo y abandonada o el sí mismo convertido/ en 
cosa es más bien el retorno de la esencia a si 1nisma; es el ser para 
st que es. fJard sí, la existencia del espíritu. Los pensamientos de estas 
esencias, de lo bueno y lo malo, se invierten asimismo en este· movi
miento; lo determinado como bueno es malo; lo determinado como 
malo es bueno. Juzgada la conciencia de cada uno de estos momen
tos como la conciencia noble y la conciencia vil, resulta que cada 
uno de ellos es más bien, en verdad, lo inverso de lo que es.tas deter
minaciones debieran ser: la conciencia noble es vil y abyecta, lo 
mismo que la abyección se trueca en la nobleza de la libertad más 
cultivada de la autoconciencia. Todo es asimismo, considerado for
malmente, al exterior, lo inverso de lo que es para sí; y, a su vez, lo 
que es para si, no lo es en verdad, sino algo distinto de lo que quiere 
ser, el ser para sf. es más bien la pérdida de sí mismo y el extraña
miento de si más bien la autoconservaci6n. Lo que se da est pues, 
que todos los momentos ejercen una justicia universal el uno con 
respecto al otro, y vicev~rsa, que cada uno de ellos en sí mismo se 
extraña asi como se forma en su contrario y lo invierte de este modo •. 
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Pero el espíritu verdadero es precisamente esta unidad de los ex
tremos absolutamente separados, y cabalmente cobra existencia 
él mismo como su término medio por la -libre realidad de estos 
extremos carentes ck ri mismo. Su ser alU es el hablctr universal y el 
juzgar desgarrador, en el que todos aquellos momentos que debían 
valer como esencias y miembros reales del todo se disuelven y que 
es igualmente este juego de disolución consigo mismo. Este jt!zgar 
y hablar es, por tanto, lo verdadero y lo incoercible, que lo domina 
todo; aquello de que sólo y verdaderamente hay que ocuparse en este 
mundo. Cada parte de este mundo llega, pues, al resultado de que 
su espíritu es enunciado o de que con espirito se habla y se dice de ella 
lo que es. La conciencia honrada toma cada momento como una 
esencialidad permanente y es la no cultivada carencia de pensamien,.. 
to el no saber que ella obra asimismo lo inverso. En cambio, la 
conQencia desgarrada es la conciencia de la inversión, y además de 
la inversión· absoluta; lo dominante. en ella es el concepto que reúne 
los ·pensamientos desperdigados para la conciencia honrada y cuyo 
lenguaje es, por tanto, pleno de espiritu. 

[y) La vanidad de ,la cultura} 

El contenido del discurso que el espirito dice de sí y en tomo a si 
mismo es, por tanto, la inversión de todos los conceptos y realida· 
des, el fraude universal cometido contra si mismo y contra los otros, y 
la impudicia de expresar este fraude es precisamente y por ello mis
mo la más grande verdad. Este discurso es la chifladura de aquel 
músico que "amontonaba y embrollaba, todas revueltas, treinta arias 
italianas, francesas, trágicas, cómicas y de toda suerte de caracteres; 
que tan pronto descendía a los infiernos con una voz de bajo pro
fundo como desgarraba las altas esferas celestiales con voz de falsete 
y desgafiitándose, adoptando sucesivamente un tono furioso, calma
do, imperioso y burlón".* Para la conciencia tranquila que pone 
honradamente la melodía de lo bueno y de lo verdadero en la igual
dad de los tonos, es decir, en un rasgo uniforme, este discurso se 
manifiesta como 14Un revoltijo de sabiduría y de locura, como una 
mezcla de sagacidad y bajeza, de ideas al mismo tiempo certeras y 
falsas, de una inversión completa de sentimientos, de una total des
vergüenza y de una franqueza y una verdad completas. No puede 
renunciar a adoptar todos estos tonos y a recorrer de arriba abajo 

* El 110brino de Rameau. Cf. p. 291, nota.· Las reflexiones que sigUen se 
refieren a este diélogo de Diderot, entre ellas la alusión a Diógenes en su tonel. 
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y de abajo am'ba toda la escala de las sentimientos, desde el más 
profundo desprecio y la más profunda abyección hasta la más alta 
admiración y la emoción más sublime;- pero poniendo en estos últi
mos sentimientos un tinte de ridfculo que los desnaturaliza"; en 
cambio, los primeros presentan en su misma franqueza un rasgo de 
conciliación y en su conmovedora profundidad. el ra8go que todo lo 
domina y que restituye el espíritu a sí mismo. 

Si ahora, y por contraste con el discurso de esta confusión Clara 
ante sí misma, consideramos el discurso de aquella .conciencia. sim
ple de lo verdadero y lo bueno, vemos que, frente a la elocuencia 
abierta y consciente de sí ·del espíritu de la cultura; ·sólo puede ser 
monosílabo; pues· la tal concien'cia no puede decir al espíritu nada 
que éste mismo no sepa y diga. Si más allá de lo monosilábico, dice, 
por tanto, lo: mismo que el espfritu expresa, comete, además, con 
ello, la torpeza· de suponer que dice algo nuevo. y distinto~- .Incluso 
sus monosilabos, las palabras vil o vergornoso; .son jra- ·esta torpeza, 
pues ya las dice el espíritu de si mismo. Esté ·espíritu; en su discurso; 
invierte todo lo monótono; porque· esta .igualdad: .consigo mismo 
es solamente una abstracción y es -en su realidad la inversión en ·sf 
niisma, y si, . por el contrario, la conciencia recta· toma bajo su· pro. 
tección lo bueno y lo noble, es decir, lo que en su ·exterioriza.c~ón 
se mantiene igual ·a sí mismo, de la única manera que aqui es posi
ble, es decir, de tal modo que no pierda su valor porque se halle enla .. 
zado a lo malo o mezclado con ello, pues esto es su COi1dici6n y su 
necesidad- y en ello estriba la sabiduria de la naturaleza -por doride 
esta conciencia, cuando supone contradecir, no hace más que resumir 
el contenido del discurso del espíritu de un modo trivial, que, carente 
de pensamiento, al hacer lo contrario de lo noble y ló bueno condi
ci6n y necesidad de lo bueno y lo noble, supone decir algo distinto 
de esto, lo que se llama lo noble y lo bueno es en su esencia lo inver
so de s{ mismo, asi como lo malo es, a la inversa, lo excelente. 

Si la conciencia simple sustituye este pensamiento carente de es
píritu con la reaUdad de lo excelente, exponiendo esto en el 'ejemplo 
de un caso imaginario o de una anécdota verídica y muestra así que 
no es un nombre vacuo, sino que es presente, entonces, la realidad 
universal del obrar invertido se contrapondrá a todo el mundo real, 
en el que aquel ejemplo sólo constituirá, por tanto, algo completa
mente singular, una espece; y presentar el ser alli de lo bueno y lo 
noble como una anécdota singular, sea imaginaria o veridica, es 
lo más amargo que pueda decirse de él. Finalmente, si la conciencia 
simple exige la disolución de todo este mundo de la inversión, no 
pu~de pedir ar individuo que se aleje de dicho mundo, pues Dióge-
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nes en el tonel se halla condicionado por aquel mundo, y la exigen
cia hecha al singular es precisamente lo que vale como lo malo, a 
saber, el cuida~ paro. si como Bingular. Pero, dirigida a la indivi
dualidad universal, la exigencia de este alejamiento no puede signi-

. ficar que la razón abandone de nuevo la conciencia espiritual for
mada a la que ha llegado, que vuelva a hundir la riqueza desplegada 
de sus ·momentos en la simplicidad del corazón natural y que recaiga 
en el salvajismo y la cercanía de la conciencia animal a que se da 
también el nombre de naturaleza o inocencia; sino que la exigen
cia de esta disolución sólo puede ir dirigida al espfritu mismo de la 
cultura para que retome a sí mismo como espiritu, desde su confu· 
sión, y alcance así. una conciencia todavía más alta. 

Pero, de hecho, ya el espíritu ha llevado a cabo en sí mismo todo 
esto. El desgarramiento de la conciencia, consciente de si mismo y 
que se expresa, es la carcajada de burla sobre el ser allí, así como 
sobre la confusión del todo y sobre si mismo; y es, al mismo tiempo, 
el eco de toda esta confusión, que todavfa se escucha. Esta vanidad 
de toda realidad y de todo concepto determinado, vanidad que se 
escucha a sí misma, es la reflexión dual del mundo real en si mis
mo; de una 'parte, en erte sí mismo de la conciencia, como éste y, de 
otra parte, en la pura universalidad del mismo, o en el pensar. Por 
aquel lado, el espíritu que ha llegado a sí ha dirigido la mirada al 
mundo de la realidad y la tiene todavía como su fin y contenido in
mediato; pero, por el otro, su mirada se dirige en parte solamente 
sobre sí mismo y negativamente contra este mundo, alejándose en 
parte de él para volverse hacia el cielo y teniendo como su objeto 
el más a116; 

En aquel lado del retorno al sí mismo, es la vanidad de todas las 
COStt8 su propia vanidad, o él mismo es vano. Es el sí mismo que 
es para sí, que no sólo sabe enjuiciarlo todo y charlar acerca de todo, 
sino que sabe enunciar en su contradicción y con riqueza de espíritu 
tanto las esencias fijas de la realidad como las determinaciones fijas 
que pone el juicio, y esta contradicción es su verdad. Considerado 
en cuanto a la forma, lo sabe todo extrafiado de si mismo, el ser para 
sí separado del ser en si; lo supuesto y el fin separados de la verdad; v 
de ambos, a su vez, separado el BBT para otro, lo pretextado sepa
rado de la apreciación auténtica y de la cosa y la intención verdade
ras. Sabe, por tanto, enunciar certeramente todo momento frente 
al otro y, en general la inversión de todos; sabe mejor que este mi,_ 
mo lo que cada uno es, determinado como él quiera. Como conoce 
lo sustancial por el lado de la desunión y de la pugna que .en sí uni
fica, pero no por el lado de esta unidad, sabe enjuicidr muy bien lo 
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sustancial, pero ha perdido la capacidad de captMlo. Esta vanidad 
necesita, pues, de la vanidad de todas las cosas para darse, deriván
dola de ellas, la conciencia del sf mismo, lo que significa que la en
gendra por sf miSmo y es el alma que lo sostiene. Poder y riqueza 
son los supremos fines de su esfuerzo, y sabe que mediante su renun
ciación y su sacrificio se forma como lo universal; llega a la posesión 
de esto y tiene, en esta posesión, validez universal; poder y riqueza 
son las potencias reconocidas como ·reales. Pero esta su validez es, a 
su vez, vana; y precisamente al apoderarse el si mismo del poder y 
la riqueza, sabe que no son esencias autónomas, sino más bien su 
potencia y que ésta es vana. El hecho de que, aun poseyendo el 
poder y la riqueza se halla por sf mismo fuera de ellos lo presenta_ 
en el lenguaje rioo en espfritu que es, por tanto, su supremo interés 
y la verdad del todo y, en él alcanza validez espiritual,_ verdaderamen-
te .universal, e8te si mismo como este puro sí mismo que no pertenece 
a las determinaciones reales ni a las determinaciones pensadas. El si -
mismo e8 la naturaleza desgarrada ella misma- de todas las relacio
nes y el consciente desgarramiento de ellas; ·pero sólo como auto
conciencia subleVada sabe su propio desgarramiento, y en este saber 
de él se ha elevado de un modo inmediato por sobre él; En aquella 
v-.midad, todo contenido deviene un algo negativo que ya· no puede 
captarse positivamente; el objeto positivo es sólo el fmro yo mimw, y 
la conciencia desgarrada es en ri esta pura igualdad consigo misma 
de la autoconciencia que ha retomado a sf. 

b. LA FE Y LA PUM INTELECCIÓN 

[l. El pensamiento ck la fe] 

El espíritu del extrafianiiento de si mismo tiene en el mundo de la 
cultura su ser alH, pero, por cuanto que este todo se ha extrañado 
a sf mismo, m~s allá de este mundo está el mundo irreal deJa pura 
conciencia o del ~iento. Su contenido es lo puramente pensa
do, y el pensar su elemento absoluto. Pero, siendo el pensar prime- · 
ramente sólo el elemento de este mundo, la conciencia sólo tiene 
estos pensamientos, pero ella todavía no los piensa o no sabe que son 
pensamientos, sino que sólo son para ella bajo la forma- de la repre
sentcrción. Pues la conciencia sale de la realidad para entrar en la 
conciencia pura; pero por sí misma es todavia, en general, en la es
fera y la determinabilidad de la realidad. La conciencia ctesgarrada 
sólo es en sí la igualdad consigo misma de la pura conciencia para 
nosotros, pero no para sí misma. Sólo es, por tanto, Ja elevación in-
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mediata, todavía no consumada en sí, y tiene todavía en sí su prin
cipio contrapuesto por el que está condicionada, sin haberse adue
fiado de él por el movimiento mediado. De aquí que para ella la 
esencia de su pensamiento no valga como esencia solamente en la for
ma del en sí abstracto, sino en la forma de una realidad común, de 
una realidad que sólo ha sido elevada a otro elemento, sin haber per
dido en éste la determinabilidad de una realidad no pensada. Esa 
esencia debe diferenciarse esencialmente del en sí que es la esencia 
de la conciencia estoica; para ésta sólo valía la forma del pel18Clmien
to como tal, que tiene un contenido cualquiera extrafio. a ella y to
mado de la realidad; pero para aquella conciencia lo que vale no es 
la fomut del pensamiento -.Jij asimismo [se distingue esencialmente] 
del en sí de;: la conciencia virtuosa, para quien la esencia se halla, 
ciertamente, en relación con la realidad, para quien es esencia de la 
realidad misma, pero solamente, por el momento, esencia irreal
para aquella conciencia vale, sin embargo, aunque más allá de la rea
lidad, como esencia real. Y, asimismo, lo en sí justo y bueno de Ja 
razón legisladora y lo universal de la conciencia que examina las leyes 
no tienen tampoco la determinación . de la realidad. Si, por tanto, 
dentro del mundo de la cultura misma, el puro pensar caía como 
un lado del extrafiamiento, a saber, como la pauta de lo bueno y lo 
malo abstracto en el juicio, al atravesar el movimiento del todo se 
ha enriquecido con el momento de la realidad y, por consiguiente, 
con el del contenido. Pero esta realidad de la esencia es, al mismo 
tiempo, solamente una realidad de la pura conciencia, no de la con
ciencia real; aunque elevada al elemento del pensar, todavía no vale 
para esta conciencia como un pensamiento, sino que más bien es para 
él 'tnás allá de su propia realidad; pues aquélla es la evasión de ésta. 

La religión -pues es claro que de ella se habla- se presenta aquí 
.como la fe del mundo de la cultura; no se presenta todavía tal y como 
es en y para sí. Ya se nos ha manifestado en otras determinabilida
des, a saber, como conciencia desventurada, como figura del movi
miento carente de sustancia de la conciencia misma. La religión se 
manifiesta también en la sustancia ética, como fe en el mundo sub
terráneo, pero la conciencia del espíritu que ha expirado no es pro
piamente fe, no es la esencia puesta en el elemento de la pura con
ciencia má.s allá de lo real, sino que tiene ella misma una presencia 
inmediata; su elemento es la familia. Pero, aquí, la religión, de una 
parte, ha brotado de la sustancia y es pura conciencia de la misma; y, 
en parte, es esta pura conciencia extrañada de su conciencia real, b 
esencia extrañada de su ser allí. Y a no es, pues, ciertamente, el mo
vimiento carente de sustancia de la conciencia, pero tampoco es la 
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determinabilidad de la oposición frente a la realidad como ésta en 
general y contra la de la autoconciencia en particular; es, por tanto, 
esencialmente, sólo una fe. 

Esta pura coJWiencia de la esencia absoluta es una conciencia 
extrai'íada. Hay que· examinar más de cerca cómo se determina aque
llo de que es un otro y debe considerarse solamente en relación con 
éste. Primeramente, en efecto, esta pura conciencia· sólo parece tener 
en frente de ella el mundo de la realidad; pero, en cuanto que es la 
evasión de ésta, y. con ello, la determinabiliddd de la oposición, tie
ne esta determinabilidad en ella misma; por tanto, la pura conciencia 
es esencialmente extra.flada en ella misma, y la fe constituye sola
mente un lado de ella. Y el otro lado ha nacido ya, al mismo tiem
po, para nosotros. La pura conciencia es, así, en efecto; ·la. refl,exión, 
desde el mundo de la cultura de tal modo que la sustancia de. ella, 
asi como las masas en que se estructura, se mostraban. tal y co.mo lo 
que en si son, como esencialidades espirituales, coma· movimientos 
a.bsolutamente inquietos o determinaCiones. que se ,superan de un · 
modo inmediato en su contrario. Su . esencia·, la conciencia simple, 
es, por tanto, la simplicidad de la difereJWia absoluta que no es de 
un modo inmediato ninguna diferencia.· Es, con ello, el puro ser para 
sí, no como de este singular, sino el sí mismo universal en sí como 
movimiento inquieto que ataca y penetra la esencia quieta de la 
cosa. En él se da, pues, la certeza que se sabe a sí misma de un 
modo mediato como verdad, el puro pensar como el· concepto abso" 
luto en la potencia de su negatividad, que, cancelando toda· esencia 
objetiva del deber ser frente a la conciencia, hace de ella un ser de 
la conciencia. Esta pura conciencia es, al mismo tiempo, igualmente 
simple, precisamente porque su diferencia no es ninguna diferencia. 
Pero la conciencia, como esta forma de la simple reflexión en si es el 
elemento de la fe, en que el espíritu tiene la deterininabilidad de la 
universalidad positiva, del ser en sí frente a aquel ser para sí de la au
toconciencia. Replegado de nuevo sobre sí desde el mundo carente 
de esencia que sólo se disuelve, el espíritu, con arreglo a la verdad, es 
en una unidad inseparable tanto el movimiento absoluto y la nega
tividad de su manifestarse como su esencia en sí satisfecha y su 
quietud positiva. Pero estos dos momentos, que yacen en general 
bajo la determinabilidad del extraffamiento, se desdoblan como una 
conciencia dual. Aquél es la pura intelección, como el proceso espi
ritual compendiado en la autoconciencia, proceso que tiene frente 
a sí la conciencia de lo positivo, la forma de la objetividad o de la 
representación y se orienta en contra de ella; pero su objeto propio 
es solamente· el puro yo. La conciencia simple de lo positivo o de la 
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quieta igualdad consigo mismo tiene como objeto, por el contrario, 
la esencia interior como esencia. Por tanto, la pura intelección no 
tiene primeramente en ella misma ningún contenido, porque es el 
negativo ser para sí; a la fe, por el contrario, pertenece el contenido 
sin intelección. Mientras que aquélla no se sale de la autoconcien
cia, ésta tiene su contenido, ciertamente, también en el elemento 
de la pura autoconciencia, pero en el pensar, no en concef>tos; en la 
fmra conciencia, no en la pura autoconciencia. Así, la fe es, cierta
mente, pura conciencia de la emwia, es decir, del interior simple y 
es, por tanto, pensar -el momento principal en la naturaleza de la 
fe, momento que ordinariamente se pasa por alto. La inmediatei con 
que la esencia es. en él estriba en que su objeto es esencia, es decir, 
fntrO pensamiento. Pero esta inmediatez, en tanto que el pensar en
tra en la conciencia ·o la pura conciencia entra en la autoconciencia, 
adquiere la significación de un ser objetivo que yace más allá de la 
conciencia del sf mismo; Mediant~ esta significación que la inme
diatez. y la simplicidad del puro pensar cobran en la conciencúl es 
cómo la esencia de la fe desciende del pensar a la representación y 
deviene un mundo suprasensible, que es esencialmente· un otro de 
la autoconciencia. Por el· contrario, en la pura intelección tiene el 
tránsito del puro pensar a la conciencia la determinación contra
puesta; la objetividad tiene la significación de un contenido solamen
te negativo que se ·supera y retorna al sí mismo, es decir, que sólo 
el si mismo es propiamente ante sf el objeto o, que el objeto sólo tie
ne verdad en tanto que tiene la forma del si mismo. 

[2; El ob¡eto tk la fe] 

Como la fe y la pura intelección pertenecen ambas al elemento de 
la pura conciencia, son también ambas el retomo desde el mundo 
real de la cultura. Se ofrecen, por tanto, con arreglo a tres lados. Una 
vez, cada momento es, fuera de toda relación, en y fxtrtt si; la segun
da vez cada uno se relaciona con el mundo real contrapuesto a la 
pura conciencia, y la tercera vez cada uno se refiere al otro, dentro 
de la pura conciencia. 

El lado del ser en y para sí en la conciencia creyente es su objeto 
absoluto, cuyo contenido y cuya determinación se han dado ya. En 
efecto, el objeto absoluto no es, según el concepto de la fe, otra cosa 
que el mundo real elevado a la universalidad de la pura conciencia. 
La estructuración de este mundo real constituye también, por tan~ 
to, la organización del primero, sólo que, en éste, las partes, en su 
espiritualización, no se extrañan, sino que, siendo esencias que son 
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en y para si, son espíritus que han retomado a si y han permaneci
do en sí mismos. Por tanto, el movimiento de su tránsito sólo para 
nosotros es un extmfiamiento de la detenninabilidad en la que son 
en su diferencia y solamente para nosotros son una serie necesaria; 
pero, para la fe su diferencia es una diversidad quieta y su movimien
to un tJC(I,(!C6T. 

Para designar brevemente estas partes con arreglo a la determi
nación exterior de su forma, así como en el mundo de la cultura el 
poder del Estado o lo bueno .era lo primero, asi también aquí lo pri
mero es la esencia absoluta, es el espfritu que es en y para si, en tanto 
que es la sustancitt eterna simple. Pero, en la realización [.Rdisie
rung] de su concepto de ser espíritu, esta sustancia pasa al ser f1ara 
otro, su igualdad consigo misma deviene esencia absoluta real que se 
BtiCrificd; deviene el d mismo, pero un si mismo perecedero. De ahi 
que lo tercero sea el retomo de este si mismo extraftado y de la sus
tancia degradada a su simplicidad. primera; sólo de este modo es re-' 
presentada la sustancia como espíritu. 

Estas esencias diferentes, replegadas sobre si mismas a través del 
pensar desde la mutación del mundo real, son los . espbitus eternos 
e inmutables cuyo ser es el pensar la unidad qu~ ellos constituyen. 
Estas esencias, sustraídas así a la autoconciencia, se introducen sin 
embargo en ella; si la esencia fuese inconmovible en la forma de la 
primera sustancia simple, permanecerla extraña a la autoconciencia. 
Pero la enajenación· de esta sustancia y luego su espirito tienen el 
momento de la realidad en la autoconciencia y se hacen así copartí
cipes de la autoconciencia creyente o la conciencia creyente perte
nece al mundo real. 

Con arreglo a este segundo comportarse, la conciencia creyente 
tiene, de una parte, ella misma su realidad en el mundo real de la 
cultura y constituye su espíritu y su ser allí que ya se ha considerado; 
pero, de otra parte, este espíritu se enfrenta a esta su realidad como 
a lo vano y es el movimiento de superarla. Este movimiento no con
siste en que la conciencia creyente tenga una conciencia rica en espí
ritu acerca de su inversión; pues la conciencia creyente es la conciencia 
simple que cuenta lo rico en espíritu entre lo vano, porque esto si
gue teniendo como su fin el mundo real. Sino que al reino quieto 
de su pensar se enfrenta la realidad como una existencia carente de 
espíritu que, por tanto, hay que sobrepasar de un modo exterior. Esta 
obediencia al culto y a la adoración hace surgir, mediante la supera
ción del saber sensible y del obrar, la conciencia de la unidad con la 
esencia que es en y para sí, pero no como unidad real intuida, sino 
que este_ culto es solamente el continuo hacer surgir, que no alcanza 
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completamente su meta en la presencia. La comunidad alcanza, 
ciertamente, esta meta, pues es la autoconciencia universal; pero 
para la autoconciencia singular el reino del puro pensar sigue siendo 
necesariamente un más allá de su realidad o, en tanto que éste ha 
entrado en la realidad por la enajenación de la esencia eterna, es 
una realidad sensible aconceptual; pero una realidad sensible per
manece indiferente frente a la otra, y el más allá ha recibido sola
mente, además, la determinación del alejamiento en el espacio y en 
el tiempo. Sin embargo, el concepto, la realidad del espíritu presente 
ante sí misma, permanece en la conciencia creyente como lo interior 
que es todo y actúa, pero que no emerge él mismo. 

[3 .. La racionalidad de la pura intelecci6n] 

Pero, en la pura intelec:cWn, lo único real es el concepto; y este ter
cer lado de la fe, el ser objeto para la pura intelección, es propia
mente el comportamiento en que aquf se presenta. La pura intelec
ción misma debe asimismo considerarse, en parte, en y para si y en 
parte en comportamiento con el mundo real, en tanto que se halla 
presente aun de manera positiva, como conciencia vana y7 en patte, 
finalmente, en aquel comportamiento ante la fe. 

Ya hemos visto lo que es la pura intelección en y para sí; como 
la fe es la pura conciencia quieta del espíritu como esencia, así es 
también la autoconciencia de ésta; por tanto, sabe la esencia, no 
como esencia, sino como sí mismo absoluto. Tiende, por consiguien
te, a superar toda independencia que sea otra que la de la autocon
ciencia, ya sea la de lo real o la de lo que es en sí, y a convertirla en 
concepto. No sólo es la certeza de la razón autoconsciente de ser 
toda verdad, sino que sabe que es esto. 

Pero, si el concepto de la pura intelección ha surgido, no se ha 
realizado [realisiert] todavía. Su conciencia se manifiesta todavía, se-
gún esto, como una conciencia contingente singular, y lo que para 
ella es la esencia como el fin que tiene que realizar. Sólo se propone, 
por ahora, hacer universal la pura intelecci6n. es decir, convertir todo 
lo que es real en concepto, y en un concepto en todas las autocon
ciencias. La intención es pura, pues tiene como contenido la pura 
intelección; y ésta es asimismo pura, pues su contenido es solamente 
el concepto absoluto, que no tiene oposición alguna en un objeto 
ni es tampoco limitado en él mismo. En el concepto ilimitado se 
hallan de un modo inmediato los dos lados, el de que todo lo objetivo 
sólo tiene la significación del ser para si, de la autoconciencia, y el de 
que esto tiene la significación de un universal, el de que la pura in-
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telección se haga patrimonio· de todas las autoconciencias. Este 
segundo lado de la intención es resultado de la cultura en tanto que 
en él se han derrumbado tanto las diferencias del espíritn objetivo, 
las partes y las determinaciones judicativas de su mundo, como las 
diferencias que se manifiestan como naturalezas originariamente de
terminadas. El genio, el talento y las capacidades particulares en 
general pertenecen al mundo de la realidad en tanto que éste -lleva 
en sí todavía el lado de ser reino animal del espíritu que, en mutua 
violencia y confusión, lucha por las esencias del mundo real y ')e 
cngafia a sí mismo. Es cierto que las diferencias no tienen cabida 
en él como especes honradas; ni la individualidad se contenta con la 
cosa misma irreal, ni tiene un contenido particular y fines propios,: 
sino que sólo vale como algo universalmente valedero, a saber, como 
algo cultivado; y la diferencia se reduce a la mayor o menor· energía_ 
-a una dife~encia . de magnitud, -es decir, no esencial. Pero . esta
última diversidad se ha ido a pique al trocarse la diferencia -en una 
diferencir. absolutamente cualitativa en el totál desganamiento. de 
la conciencia. Lo que aquí es para el yo lo otro es solamente el yo 
mismo. En este juicio infinito se ha cancelado toda unilateralidad 
y toda peculiaridad del originario ser para sí; el sí mismo se sabé ser 
su objeto como puro sí mismo; y esta igualdad absoluta de los dos 
lados es el elemento de la pura intelección. Es, por tanto, la simple 
esencia indiferenciada en sí, y asimismo la obra universal y la uni
versal posesión. En esta sustancia espiritual simple la autoconcien
cia se da y se mantiene igualmente en todo objeto la conciencia de 
esta su singularidad o del obrar, lo mismo que, a la inversa, la indivi
dualidad de la misma es aqui igual a sí misma y universal. Esta pura 
intelección es, por tanto, el espíritu que grita a todas las conciencias: 
sed para vosotras mismas lo que todas sois en vosotras mismas: ra
cionales. 

U. LA ILUSTRACióN 

El objeto peculiar contra el que la pura intelección dirige la fuerza 
del concepto es la fe, como la forma de la conciencia pura, contra
puesta a aquélla en el mismo elemento. Pero la pura intelección 
guarda también relación con el mundo real, pues es, como la fe, el 
retorno de ella a la pura conciencia. Hay que ver, en primer lugar, 
cómo se halla constituida su actividad frente a las intenciones impu
ras y a las intelecciones invertidas de aquel mundo. 

Más arriba se hacía ya referencia a la conciencia quieta que se 
enfrenta a este torbellino que se disuelve en sí mismo para volver 
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a engendrarse; la conciencia quieta constituye el lado de la pura 
intelección y de la pura intención. Pero en esta conciencia quieta 
no entra, como veíamos, ninguna pmticular intelección acerca del 
mundo de la cultura; éste lleva más bien en sí el más doloroso sen
timiento y la intelección más verdadera acerca de sí mismo -el 
sentimiento de ser la disolución de todo lo que se afianza, de ser 
desmembrado a través de todos los momentos de su ser allí y quebran
tndo en todos sus huesos; y es, asimismo, el lenguaje de este senti
miento y el discurso enjuiciador y pleno de espíritu acerca de todos 
los lados de su situación. Por tanto, la pura intelección no puede 
tener aquí. ninguna actividad y ningún contenido propios y sólo 
puede, por tanto, comportarse como la fiel aprehensión formal de 
esta propia intelección plena de espirito del mundo y de su lenguaje. 
Siendo este lenguaje disperso, siendo el juicio .una charlatanería mo
mentánea que inmediatamente vuelve a olvidarse y siendo un· todo 
solamente para una tercera conciencia, ésta sólo se puede distinguir 
como /JU1'a intelección al resumir aquellos rasgos dispersos en una 
imagen universal, haciendo de ella una intelección de tQdos. 

Por este simple medio hará la intelección que se disuelva la con
fusión de este mundo. Pues se ha llegado al resultado de que no 
son las masas y los conceptos e individualidades determinados la 
esencia de esta realidad, sino de que ésta tiene su sustancia y su 
base de sustentación solamente en el espíritu, que existe como jui
cio y discusión, y de que el interés en tener un contenido para este 
razonar y charlar es lo único que mantiene el todo y las masas 
de su· estructuración. En este lenguaje de la intelección, su auto· 
conciencia es todavía para sí misma un ser para si, este singular; 
pero la vanidad del contenido es al mismo tiempo la vanidad del 
si mismo que sabe el contenido vano. Y como, ahora, la conciencia de 
toda esta charlatanería llena de espíritu de la vanidad, conciencia 
que aprehende tranquilamente, que colecciona las versiones más 
certeras y más tajantes, se va a pique en la vanidad restante de la 
existencia el alma que todavía mantiene el todo, la vanidad de los 
juicios plenos de espíritu. La colección muestra a los más un mejor 
ingenio o a todos, por lo menos, un ingenio más multiforme que el 
suyo y el mejor saber y el juzgar en general como algo universal y 
universalmente conocido; con lo cual se cancela el único interés to
davía presente y la perspicacia singular se disuelve en la intelección 
universal. 

Pero todavía se mantiene firme sobre el saber vano el saber de 
la esencia, y la pura intelección sólo se manifiesta en su actividad pro
pia y verdadera en tanto que surge frente a la fe. 
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a. LA LUCHA DE LA ILUST.RACIÓN CONTRA LA SUPERSnCIÓN 

[1. La actitud relativa de la pura intelección con respecto a la fe] 
Los diversos modos del comportamiento negativo de la conciencia, 
de una parte el del escepticismo, de otra parte el del idealismo teó
rico. y práctico, son figuras subordinadas con respecto a ésta de la 
pura intelecci6n y de su expansión, la Ilustración; pues la pura inte" 
lección ha nacido de la sustancia, sabe el puro st mismo de la con·· 
ciencia como absoluto y lo acoge con la pura conciencia de la esen· 
cia absoluta de toda realidad. Puesto que fe e intelección son la mis-: 
ma pura conciencia, pero contrapuestas en cuanto a la forma y pues-: 
to que a la fe la esencia se contrapone como pensam~ento, nÓ como 
concepto y es, por tanto algo sencillamente contrapuesto Jl :la auto
conciencia, pero para la pura intelección la esencia es el st m.iSrJW, SOJl 
mutuamente lo uno lo sencillamente negativo de lo otro. Tal como 
ambas surgen ]a una frente a la otra, a la fe corresponde todo ron
tenido, ya que en su elem~to quieto del pensar cobra todo momento 
subsistencia -pero la pura intelección carece primeramente de con
tenido y es más bien pura desaparición de éste; pero, mediante el 
movimiento negativo cont~a lo negativo a ella, se realizará y se dafÍ 
un contenido. · 

[a) La difusi6n de la pura intelecci6n] 
La pura intelección sabe la fe como lo contrapuesto a ella, a la 
razón y a la verdad. Como para ella la fe es en general una traJD9 
de supersticiones, prejuicios y errores, la conciencia de este conte
nido sigue organizándose, para ella, en un reino del error, en el que 
la falsa intelección es, primeramente, como la masa general de 1s 
conciencia, de modo inmediato, espontáneo y sin reflexión en si J11ÍS" 
rna, pero tiene también en ella el momento de la reflexión en sf o de 
la autoconciencia, separado de la espontaneidad, como una intelecci6n 
y una mala inten~ón .que permanecen al fo,n~o para si y que pertur, 
bao aquella conctenCJa. Aquella masa es vtctíma del engatio de un 
stteerdocio que pone en ~ráctica su ~nidoso y ~eloso ~petio de per· 
manecer de modo exclusiVo en posestón de la. JDtelecaón y sus otrOS 
intereses egofstas y que, al mismo tiempo, conspira con el despotiB· 
mo, el cual, como unidad sintética y carente de concepto del ·reinO 
real [r&~l} y de este reino ideal -una esencia singulannente incon' 
secuente-, se halla por encima de la mala intelección de la muche
dumbre y de la mala intención de los sacerdotes y el despotismo aso
-ciando también en sf ambas cosas por la estupidez y la confusión 
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creadas en el pueblo por un sacerdocio engañador; despreciando a 
ambos, extrae de ello la ventaja de la tranquila dominación y la eje
cución de sus apetencias y caprichos, pero es, al mismo tiempo, el 
mismo embotamiento de la intelección, la misma superstición y 
el mismo error. · 

La Ilustración no aborda estos tres lados del enemigo de un 
modo indistinto; en efecto, por cuanto que su esencia es pura inte
lección, que es en y para sf universal, su verdadera relación con res
pecto· al otro extremo es aquella en la que la Ilustración tiende a 
lo · gue hay de común y de igual en ambos extremos. El lado de lc1 
Singularidad que se aisla de la conciencia universal y espontánea 
es ]o. contrapuesto a la llustración y que ésta no puede tocar de un 
m~do inmediato. Por tanto, la voluntad del sacerdocio engañador 
y del déspota opresor no es objeto inmediato de su obrar, sino que 
éste objeto es 1a intelección carente de voluntad y que no se singu
lariza en el ser para sf, el concepto de la autoconciencia racional que 
tiene su ser alli en la masa, pero que no se da todavfa en ella como 
concepto. Pero, por cuanto que la pura intelección arranca esta in·· 
telección honrada y su esencia espontánea a los prejuiCios y errores, 
priva de la realidad [RealitiitJ y del poder de su engaño a la mala 
intención, cuyo reino tiene su terreno y su material en la conciencia 
carente de concepto de la ma~ universal, mientras que el ser para 
sí tiene, en general, su sustancia en la conciencia simple. 

La relación de la pura intelección con la conciencia· espontánea 
de la esencia absoluta tiene, ahora, el doble aspecto de q'\]e, de una 
parte, es en sí lo mismo que ella, mientras que, de otra parte, l.t 
conciencia espontánea, en el elemento simple de su pensamiento, 
deja hacer y darse subsistencia a la esencia absoluta y a sus partes 
y sólo las deja valer como su en sí y, por tanto, de modo objetivo, 
pero negando en este en si su ser para sí. En tanto que, según el 
primer aspecto, esta fe en sí es, para la pura intelección, pura auto
conciencia y la fe sólo debe devenir e8to para sí, la pura intelección 
tiene, en este concepto de la fe, el elemento en el que se realiza en 
vez de la falsa intelección. 

Bajo este aspecto según el cual amboS términos son esencialmente 
lo mismo y la relación de la pura intelección se efectúa por medio 
de y en el mismo elemento, su comunicación es una comunicación 
inmediata y su dar y recibir son un fluir mutuo ininterrumpido. Por 
muchas estacas que sigan clavándose en la conciencia, ésta es en sí 
esa simplicidad en la que todo es resuelto; olvidado y espontáneo y 
que, por tanto, es sencillamente receptiva para el concepto. La co
municación de la pura intelección puede compararse; pqr ello, a 
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una expansión tranquila o difusión;- como la de un aroma en una 
atmósfera sin resistencia. Es .una penetrante infección que no se 
hace antes ~ceptible como algo contrapuesto frente· al elemento 
indiferente en que se insinúa y que, por tanto, no puede ser recha
zada. Sólo cuando la infección se ha difundido ya, es para la con.
clencia que se confía despreocupada a eUa. En efecto, la que la 
conciencia recibía en sí era la esencia simple e igual a ella, pero 
era, al mismo tiempo, la simplicidad de la negatividad reflqada en 
sí, que, más tarde, por su propia naturaleza, se. despliega como ,lo 
contrapuesto y de este modo recuerda a la conCienaa su modo: an
terior; esa :simplicidad es el concepto, el cual .es el saber simple q~~ 
se sabe a si .mismo y sabe, al mismo tiempo, su contrarip, p"erq 
que sabe esto erl él como superado. ~f, p1,1es, tan prollt(). comq·:~ 
pura intelección es para la conciencia, ya s~ ha di~u~d~_d.o; _]ay lut~~ 
en contra de ella delata la infecciÓil acaecida; -~ :Y~ q~m-1!8~~~ _:_t;a~d~, 
y todo medio no hace más ;que ~J?OOiai la .~~~dt ... ~u.c:s Ji~ 
calado en la médula de la VIda espmtual, a $_abe~,, la. c;pnCI~Cla en 
su concepto o en su pura esencia misma; no q~~,. por. eSO, en 1:i 
conciencia fuerza alguna -capaz de do~inar la eJ)fennedad. Como 
ésta afecta a la esencia misma, es p()sible rechazar, su~ manifestaci~ 
ates todavía aisladas y ~t~nuar los síntomas._ superficiai~s. Y esto ~ 
enormemente ventajoso para la dolencia, la Cual, asf, :no disipa 
inútilmente -.su fuerza ni se r.evela indigna de su esencia, lo que. su
~e cuando irrumpe en síntomas y en ~pciones sueltas contra . el 
contenido de la fe y contra la conexi6n de su realida4 exterior. · En 
vez de esto, siendo ahora un espfritu invisible e imperceptible; pen(}o 
tra a través de las partes nobles hasta el tuétano y no tarda en apo~ 
derarse a fondo de todas las vísceras y de todos los miembros del 
ídolo .carente de conciencia y, 44u.ntt b.uena maffantl, da un. empujón 
el camarada y, ¡patapúnl, el ídolo se viene a tierra".* Una buena 
nutfiarra, cuyo mediodía no está manchado de sangre, si hi infección 
ha. ca1~4o en to4os los órg.mos de la vida espiritual; solamente la 
memoria conserva entonces como una historia sucedida no se sabe 
c.ómo el modo muerto de la anterior figma del espíritu; ·y .la_ nueva 
serpiente de la sabidurla elevada a la adoración sólo $e ha despojado 
asf, de un modo indoloro,. <le una piel ya ajada. 

[P} La contraposición de la penetración intelectiva a la fe]· 
' ' 

Pero este silenciOso y continuado tejer del, espirito ·en el interior 
simple de su sustancia, que se oculta a _sí mismo su obrar, es sola-

• Referencia al Sobrino tk Rarneau, de Diderot. 
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mente un lado -de la realización [Realisierung] de la pura intelec
ción. Su difusión no consiste solamente en poner en consonanci1 
lo igual con lo igual; y su realización no es solamente una expansión 
sin contraposición alguna. No, sirio que el obrar de la esencia nega
tiva es, de modo no menos esencial, un movimiento desarrollado 
que se diferencia en si mismo y que, como obrar consciente, debe 
presentar sus momentos en una determinada y patente ·existencia y 
darse como un tumultuoso estrépito y una lucha violenta con lo 
contrapuesto, como tal. 

Hay que ver, por tanto, cómo la pura intelecci6n e intenci6n se 
comportan negativamente frente a lo otro contrapuesto a ella, con 
que se encuentra. La pura intelección e intención, que se comporta 
negativamente, puesto que su concepto es toda esencialidad y fuera 
de ella no es nada, sólo puede ser lo negativo de sf mismo. Deviene, 
por tanto, como en s~ lo negativo de la pura intelección, deviene 
no verdad ·y no razón y, como intención, d~viene lo negativo de la 
intención pura, deviene la mentira y lii deshonestidad del fin. 

La pura intelección se empecina en esta contradicción porque se 
empefia en la lucha y supone que combate algo otro. Sólo supone 
esto, pues su esencia como la negatividad absoluta estriba precisa
mente en tener en ella misma el ser otro. El concepto absoluto es 
la categorla; consiste en que el saber y el objeto del saber son lo 
mismo. Según esto, lo que la pura intelección enuncia como su otro, 
como el error o la mentira, no puede ser otra cosa que ella misma; 
aquélla sólo puede condenar lo que ella es. Lo que no es racional 
no tiene verdad alguna o; lo que no es concebido no es; por tanto, 
la. razón, cuando habla de un otro de lo que ella es sólo habla, de 
hecho, de si Qlisma; al hacerlo, no sale de si misma. Por eso, esta 
]ucha con Jo contrapuesto asume en si la significación de ser su rettlí
zaci6n. En efecto, ésta consiste precisamente en el movimiento de 
desarrollar los momentos y de recobrarlos en si; una patte de este 
movimiento es la diferencia en que la intelección concibiente se en
frenta a si misma como ob¡eto; mientras permanece en este momen
to, ~ halla extrañada de si. Como pura intelección, carece de todo 
contenido; el movimiento de su realización [Realisierung] consiste 
en que ella misma devenga como contenido, pues no puede devenir 
otro, ya que es la autoconciencia de la categorla. Pero, por cuanto 
sabe, en lo contrapuesto, el contenido solamente como contenido y 
no todavía como sí mismo, se desconoce en él. Su consumación tiene, 
por tanto, el sentido de reconocer como el suyo e] contenido que es 
para él, primeramente, objetivo. Pero su resultado no será, de este 
modo, ni la restauración de los errores que combate ni solamente 
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su primer concepto, sino una intelección que conoce la absoluta ne
gación de sí misma como su propia realidad, como el sí mismo, o 
su concepto que se reconoce a si mismo. Esta naturaleza de la lucha 
de la llustración contm los errores, que consiste en combatirse a si 
misma en ellos y condenar en ellos lo .que afirma, es para nosotros 
o es lo que ella misma y su lucha son en st. El primer lado 'de esta 
lucha, el de su impurificación al acoger el comportamiento negativo 
en su pureza igual a si misma, es la manera como es objeto para la fe, 
la que por ello lo experimenta como mentira, como. no razón y mala 
intención, del mismo modo q1,1e la fe es para ella error y prejui~io. 
Con respecto a su contenido, es, ante todo, la intelección vac.ía a la 
que su contenido se 1~ manifiesta como un otrQ; lo encuentra, por 
tanto, en esta (igura en la que no es aún el suyo como una exis~cia 
totalmente independiente de ella, en la fe. 

[y) La intelección, como mala compre,nsión de S! misma] 

La llustr.tción, por tanto, aprehende su 'objeto,· primeramente y en 
general, de tal modo, que lo toma como pura intelección y lo de
clara así, no. reconociéndose a sí misma, como un error. En la inte. 
lección como tal, la conciencia aprehende un objeto de tal modo 
que éste se convierte en esencia. de la conciencia o en un objeto pene
~rado por ella y en el que se mantiene, permanece cerca de sí y 
presente a sí misma y, al ser con ello el movimiento de dicho objeto, 
lo produce. La Ilustración, acertadamente, enuncia la fe precisa
mente como una conciencia as~ cuando dice que lo que es para ella 
esencia absoluta es un ser de su propia concienci!l, su propio pensa· 
miento, un producto de la conciencia. La declara, pues, como un 
error y una ficción poética de lo mismo que ella es. Queriendo 
enseftar a la fe la nueva sabiduría, no le dice con ello nada nueve;; 
pues su objeto es también precisamente .eso ;para ella, es decir, pura 
esencia de su propia conciencia, de tal modo que ésta no se pone 
como perdida y negada en el objeto, sino .que conffa más bien en él, 
es decir, se encuentra precisamente en el objeto como esta conciencia 
o como autoconciencia. La certe:ta de si mismo de aquel en quien 
confío es para mí la certeza de mí mismo; conozco mi ser para mí 
en él, conozco que él lo reconoce y que es para él fin y esencia, Y 
la confianza es la fe, porque la conciencia de ésta se refiere de modo 
inmediato a su objeto e intuye tambiéri, por tanto, .que ,la conciencia 
forma una unidad con su objeto y es en él. Además, por cuanto que 
es para mí objeto aquello en que me conozco yo mismo, sÓy en 
ello, al mismo tiempo para mí, en general, como otra autoconcien-
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cía, es decir, como una autoconciencia tal que se ha extrafiado de 
su particular singularidad, o sea de su naturalidad y contingencia~ 
pero que, de una parte, permanece en ello autoconciencia y, de otra 
parte, es precisamente en ello, conciencia esencial, como lo es la 
pura intelecció~. En el concepto de intelección radica no sólo el 
que la conciencia se conozca a sf misma en el objeto penetrado por 
ella y se posea de un modo inftJ.ediato a si misma en él, sin aban
donar. lo pensado y retomar de ello a s~ sino el que sea consciente 
de si misma como también del movimiento mediador, o de si como 
del obrar o del producir; y así es para ella en el pensamiento esta 
unidad de si como. la unidad· del sí mismo y del objeto. Y precisa
mente esta conciencia es también la fe; la obediencia y el obrar es 
un momento neceSario, por medio del cual se establece la certeza 
del ser en la esencia absoluta. Es cierto que este obrar· de la fe no 
se manifiesta de tal modo que la esencia absoluta misma sea prod'll
cida así. Pero la esencia absolu.ta de la fe no es es~cialmente Ja 
esencia abstracta que se halle más allá . de la conciencia creyente, 
sino que es el espíritu de la comunidad, la unidad de la esencia 
abstracta y de la autoconciencia. El que aquella esencia absoluta sea 
este espíritu de la comunidad implica como momento esencial el 
obrar de la comunidad; es el espíritu de la comunidad sólo mediante 
la producci6n de la conciencia; o, mejor dicho, no sin ser produ
cido por la conciencia; pues por esencial que sea el producir, no es, 
esencialmente, el fundamento único de la esencia, sino sólo un mo
mento. La esencia es al mismo tiempo en y para si misma. 

· Por otro lado, el concepto de la pura intelección es ante sí un 
otro que su objeto, pues es precisamente esta determinación nega
tiva Jo que constituye el objeto. As~ la intelección expresa de otra 
parte también la esencia de la fe, como algo extrafio a la autocon
ciencia, que no es su esencia, sino que la suplanta como hijo pu
tativo. Pero la Ilustración se muestra, aquí, completamente necia; la 
fe la experimenta como un hablar que no sabe lo que dice y no 
comprende la cosa cuando habla del fraude de los sacerdotes y dei 
engaño del pueblo. Habla de esto como si, por un juego de manos. 
de los sacerdotes prestidigitadores se deslizase furtivamente en 1<1 
conciencia algo absolutamente ajeno y otro en vez de la esencia y 
dice, al mismo tiempo, que esto es una esencia de la concienCia, que 
cree en ella, confía en· esto y trata de hacérselo propicio; es decir,. 
que la conciencia intuye allí su pura esencia tanto como su singular 
y universal individualidad y mediante su obrar produce esta unidad 
de sí misma con su esencia. Enun<;:ia de un modo inmediato lo que 
enuncia como· algo extrafío a la conciencia, como lo mtfs propio de 
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ella. ¿Cómo puede, pues, ella hablar de fraude y de engafto? Al ex
presar de un modo in~diato acerca de la fe lo contrario de lo que 
de ella afirma, se revela :aíás ·bien a ésta ·como la mentira consciente. 
¿Cómo han de darse el engafto y el fraude alli donde la conciencia 
tiene en su verdad, de un modo· inmediato, la certeza de sí misma; 
allí donde se posee a st mistn4 en su objeto, al encontrarse en él al 
mismo tiempo que se produce? La diferencia no se da ya ni siquiera 
en las palabras. Cuando se planteó la cuestión general de saber si es 
licito engattar 11. un ¡meblo, la respuesta· ~ebia ser, en rigor, . que 
la cuestión estaba mal planteada, ya que es imposible engafiar a un 
pueblo en esto. Sin .duda es poSl'ble vender en algún caso latón por 
oro o hacer pasar una letra de cambio falsa por auténtica, como~ 
posible hacer que algunos acepten una batalla perdida como ,ga~dá 
y hacer que se dé crédito por algún tiempo a otras .me~~~s ~cerca 
de cosas sensibles y de tales o cuales acaecimientQs; .. p~().-,:~.:el sa., 
ber de la esencia~ en el que la conciencia tiene la inmtdi!lfa .~ertl%it 
de d misma no hay margen alguno para el p~sami~to. del-engafto. 

[2• La doctrina ele l4 · IlustrdCión] 

Veamos ahora cómo la fe, en los difermtu momentos de su con~ 
ciencia, a la que el punto de vista anterior se referfa solamente en 
general, experimenta a la Ilustración. Estos momentos son: el puro 
pensamiento o, como objeto, la esencia. absoluta en y para si misma; 
en seguida, su relación -como un saber- con ella, el fundamento ele 
BU fe, y por último su relación con dicha esencia en su obrar, o su 
culto. Como la pura intelección se ha desconocido y negado, en gene
ral, en la fe, se comportati también invertida en estos momentos. 

[a) La invmi6n ele la fe {JOr la Ilustraci6n] 

La pura intelección se comporta negativamente ante la esencia ab
aoluta de la conciencia creyente. Esta esencia es puro pensamiento, 
y el puro pensamiento puesto dentro de s( mismo como objeto o 
como la esencút; en la conciencia creyente este en d del pensamien
to recibe al mismo tiempo la forma, pero solámente la forma vaci~ 
de la objetividad, para la conciencia que es para sf; este en si es 
en la determinación de algo ~o. ·Pero a la pura intelec
ción, en tanto que es la pura conciencia en cuanto al lado del sf 
mismo que es para sí, se manifiesta lo otra como ·algo ·negativo · 
de la autoconciencia. Esto podria, a su vez, ser tomado bien como 
el puro en d del pensamiento, bien, como el ser de la certeza sen-
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sible. Pero, como esto es al mismo tiempo para el sí mismo y éste, 
como sí mismo que tiene un objeto es conciencia real, tenemos 
que, como tal, el objeto peculiar de la intelección es una cosa ordinaria 
que es de la certeza sensible. Este objeto suyo se manifiesta ante 
ella en la representt1Ci6n de la fe. La pura intelección ·condena esta 
representación, y en ella condena su propio objeto. Pero ya con ello 
comete contra la fe la injusticia de aprehender su objeto de tal modo 
que es él suyo. Por eso dice de la fe que su esencia absoluta es un 
trozo de piedra o un pedazo de madera que tiene ojos y no ve, o 
también una masa de pan que, habiendo brotado de la tierra y ha
biendo sido elaborado por el hombre, es restituido a aquélla; o que, 
cualquiera que sea el modo como la fe antropomorfice la esencia, se 
la hace objetiva y 'representable. 

La Ilustración, que se hace pasar por la pureza misma;.·convierte 
aquí lo· que ·para el espíritu es vida eterna y espíritu· santo en una 
cosa perecedera real y lo mancha con el punto de vista en sí nuln 
de la certeza sensible, que nada tiene que ver con la fe de la adora
ción, con lo que se lo imputa fraudulentamente a ésta. Lo que la fe 
adora no es para ella, en absoluto, ni piedra ni madera ni masa de 
pan, ni otra cosa sensible temporal cualquiera. Si a la Ilustración se le 
ocurre decir q~e el objeto de la fe es también esto o incluso que es 
esto en si y en verdad, hay que sefialar que la fe conoce igualmente 
aquel también, que cae fuera de su adoración y que, de otra parte, 
algo como una piedra, etc. no es para ella en si,· sino que para ella es 
en sí solamente la esencia del puro pensamiento. 

El segundo momento es la relación de la fe como conci~cia 
que sabe con esta esencia. A la fe como conciencia pensante, pura, 
esta esencia le es inmediata; pero la conciencia pura es igualmente 
relación mediata de la certeza con la verdad; relación que constituye 
el fundamento de la fe. Este fundamento se convierte también 
para la Ilustración en un saber contingente de acaecimientos con· 
tingentes. Ahora bien, el fundamento del saber es lo universal que 
sabe, y en su verdad el espíritu absoluto, que en la conciencia pura 
abstracta o en el pensamiento como tal es solamente esencia aJ>so.. 
luta, mientras que como autoconciencia es el saber de sí. La pura 
intelección pone también como, negativo a la autoconciencia, a 
este universal que sabe, al espíritu simple que se sabe a sí mis· 
mo. Dicha intelección es ella misma, ciertamente, el pensamiento 
puro mediato, es decir, el pensamiento que se mediati7.a consigo 
mismo, es el saber puro; pero, en tanto que es pura intelección, puro 
saber que aún no se sabe a sí mismo, es decir, para el cual no es 
aún el que ella es este puro movimiento mediador, este movimieRto, 
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como todo lo que ella misma es, se le manifiesta como un otro. 
Concebida, pues, en su realización, desarrolla este momento que le 
es esencial; pero se le manifiesta como algo que pertenece a la fe 
y~ en su determinabilidad de ser para ella un momento externo, 
como un saber contingente de historias banales reales. Atribuye,. por 
tanto, aqui a la fe religiosa el que su certeza se funda en algunos 
testimonios hist6ricoB singulares, quCt considerados como testimonios 
históricos, no suministrarían, ciertamente, el grado de certeza acerca 
de su contenido que nos procurarlan las noticias periodísticas en 
tomo a cualquier suceso; además, :la pura intelección imputa a la fe 
el que su certeza descansa sobre el azar d.e la conseniaci6n de estos 
testimonios, de una parte sobre la conservación de los documentos, 
de otra sobre la aptitud y la ·honradez de la transcripción :d~ un()s 
documentos a otros y, finalmente, sobre la correcta· aprehensión del 
sentido de palabras y letras muertas.· Pero, de hecho,. a la ~~ no se le 
ocurre vincular su certeza a tales testimonios y contingencias; es, ea 
su certeza, el comportamiento espontáneo ante su ·objeto absoluto, 
un puro saber del mismo, que no inmiscuye en su conéiencia de la 
esencia absoluta letras, documentos ni transcripciones y no se me
diatiza con semejantes cosas. Por el contrario, esta conciencia es el 
fundamento mediador de su saber; es el espíritu mismo que es el tes
timonio de sí, tanto en el interiOr de la conciencia singular como 
por la presencia universal de la fe ·de todos en ella. Cuando la fe 
pretende recabar también de lo histórico aquel modo de :fundameil· 
tación o, por lo menos, de confinnación de su contenido de que 
habla la Ilustración, tomando esto en serio, como fundamental, es 
que se deja seducir ya por la Ilustración; y sus esfuerzos por fund~ 
mentarse o afianzarse de este modo no son más que otros tantos 
testimonios de que se ha contagiado. 

Queda todavía por ver el tercer lado, la relaci6n de la conciencia 
con la esencia absoluta, como un obrar. Este obrar es la superación 
de la particularidad del individuo o del modo natural de su ser para 
si, del que le brota la certeza de ser autoconcienCia pura, según sa 
obrar, es decir, como conciencia singular que es para sí, una con ]a 
esencia. Por cuanto que en el obrar s.e diferencian la conformidad 
al fin y el fin y la pura intelección se comporta también negativa
mente con respecto a este obrar y se niega a sí misma como en 
otros momentos, por lo que se refiere a la conformidad al fin debe 
presentarse como no entendimiento, puesto que la intelección, com~ 
binada con la intención, como coincidencia del fin y del medio,· se 
le manifiesta como un otro, más bien como lo contrario; pero, con 
referencia al fin, debe convertir en fin lo malo, el goce y la posesión, 
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demostrándose asi como la más impura de las intenciones, mientras 
que la intención pura es asimismo, como otro; intención no pura. 

Vemos, según esto, en lo que se refiere a la conformidad al fin, 
que la Ilustración' encuentra insensato el que el individuo creyente 
se dé la conciencia superior. de no hallarse encadenado al goce y al 
placer naturales, absteniéndose realmente de ese goce y ese plaCer 
y demostrando con los hechos que no finge despreciarlos; sino que 
verdaderamente los desprecia. Y asimismo encuentm insensato ei 
que el individuo se exima de su detenninabilidad de ser un singular 
absOluto, que excluye todas las demás singularidades y se aferra a su 
propiedad; despojándose por si de esta propiedad; con lo que demues
tra·en 'Verdttd que no toma en serio su aislamiento, sino que se eleva 
por encima d(' la necesidad natural de singularizarse y de negar en 
esta absoluta singularización del ser para si a los otros como lo mis
mo cofl8igo.- La pura intelección encuenba ambas cosas no canfor .. 
meS al fin e injustas: no .conformes al fin, para mostrarse libre de 
placer y de posesión, reaunciar al placet y deshacerse de la posesión; 
por el contrario, pues, la intelección declarará loco a quien, para 
comer, eche mano de los medios para comer realmente. Y encuen
tra también injlllfo abstenerse de comer y el no renunciar a la man
tequilla y los huevos por dinero o el no renunciar al dinero por 
mantequilla y huevos, sino renunciar a ello precisamente para no 
rec~bir nada a cambio; declara que la comida o la posesión de taJes 
cosas es un fin ·por sl mismo, revelándose asf como una intención 
muy impura, que se preocupa de un modo enteramente ~cial por 
ese goce y esa posesión. Afinna, a su vez, como intención pura ]a 
necesidad de elevarse por encima de la existencia natural y de la 
avidez acerca de sus medios; pero encuentra insensato e injusto el que 
esta elevación se demuestre con hechos o sostiene que esta intención 
pura es en verdad un fraude que pretexta y reclama una elevación 
interior,. pero tomando en serio el ponerlo realmente en fwdctica y 
considerando como superfluo, insensato e incluso injusto el ~ 
trar su wrdad. De este modo, se niega, por consiguiente; tanto como 
pura intelección, puesto que reniega del obrar inmediatamente con
forme a un fin, cuanto como intención pura, ya que reniega de la 
jntención de demOstrarse hberada de los fines de la singularidad •. 

[P) Los principios positivos de la nustrcrci6n] 

F..s asf como la Dustración se da a experimentar a la fe. Se presenta 
bajo este feo aspecto precisamente porque en relación con otro se asig
na una realidad negati-va o se presenta como lo contrario de si misma; 
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pero la pura intelección y la intención deben asigoame necesariamente 
fete comportamiento, puesto que es su realización. gsta se manifes. 
tába en primer término como realidad negativa. Tal vez su realidad 
J!OBitWa sea algo mejor; veamos cómo se comporta ésta. Desterrados 
todo,prejuicio y todá superstición, surge la pregunta: ¿y ahora, qué? 
¿_Cuál es la verdad que la Ilustrctción ha difundido en 'Vft: ck aqu4-
llos7 La Ilustración ha expresado ya este contenido positivo en su 
extirpación del error, pues aquel extrafiamiento de sf misma es ya, asi· 
mismo, su realidad positiva. En lo que es para la fe espirito absoluto, 
la Ilustración aprehende lo que ha descubierto en ello de determirut
oión como madera, piedra, etc., como cosas reales singulares; al 
concebir de este modo, en general, toda detenninabilidad, es decir, 
todo contenido y todo cumplimiento de éste, como una finitud, COlDO 
fienCÚt 1 ~taci6n humanas, la esencitt absoluta se co~vierte 
para ella en vcrcuum al que no es pos1'ble atribuir ninguna: e* de 
determinaciones ni de predicados. El atribubselos' seña en :sf 'con· 
denable; precisamente asi llegaron a crearse lO$ monstruos de la su· 
pexstici6n. La razón, la pura intel«:ci6n no es por sf ciertamente 
vacfa, puesto que lo negativo de ella misma es f:Xtra ella y es su con .. 
tenido, sino que es rica, pero solamente en singularidad y en limita
ción; el no permitir que a la esencia absoluta le corresponda ni le 
sea atn'buido nada semejante es en lo que consi~e el modo de vida 
pleno de intelección, que sabe colocar en su lugar a sf misma y a su 
riqueza de finitud y tratar como se debe a lo absoluto. 

Frente a esta esencia vacía esü, como IISgu.ndo momento de la 
verdad positiva de la Ilustración la singularidad en general, la singu
laridad excluida de una esenCia absoluta, la de la conciencia y de 
todo ser, como absoluto IIBr en 1 ~Jata sE. La conciencia, que en su 
primerisima realidad es certeu sensible 'Y su oposición retorna a ellas 
desde el camino total de su experiencia y vuelve a ser un saber de lo 
puramente 1Ulgati'Vo de sE mimut o de las COBtl8 semibles, es decir, de 
las cosas que son y que se enfrentan como indiferentes a su ser fJard 
sf. Pero, aquf, no es conciencia natural inmediata, sino que ella h4 
devenido tal ella misma. Abandonada primeramente a todo el em
brollo en el cual se vela precipitada por su despliegue, es retrotrafda 
ahora por la pura intelección a su primera figura, ha ex(Jerimentado 
ésta como resultado. Fundacla en la intelección de la nulidad de todas 
las otras figuras de la conciencia, y por tanto de todo mis am de la 
certeza sensible, esta certeza sensible no es ya suposición, sino que 
es más bien la verdad absoluta. Esta nulidad de todo lo que va más 
:al14 de la certeza sensible sólo es, ciertamente, una prueba negativa 
de esta verdad; pero no es capaz de ninguna otra, pues la verdad 
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positiva de la certeza sensible en ella misma es precisamente el ser 
para sf no mediado del concepto mismo como objeto, y, ciertan1ente, 
en la forma .del ser otro, en la que es sencillamente cierto para toda 
conciencia que ella es, que hay otras cosas reales fuera de ella y que 
ella misma es, en su ser natural, .así como estas cosas, en y para sí o. 
absoluta. 

Por último, el tercer momento de la verdad de la Ilustraci6n es 
el comportamiento de las esencias singulares ante la esepcia abso
luta, la relación entre los dos. primeros momentos. La intelección 
como pura intelección de lo igual o lo ilimitado. sobrepasa tambiéd 
lo desigual, es decir, la realidad finita, o se sobrepasa a sf misma 
como mero ser otro. Tiene como más allá de este ser otro el vacío, 
coa el que se relaciona, por tanto, la realidad sensible. En la deter
minación de este comportamiento no entran los dos lados como 
contenido, pues uno de el.os es el vacío y un contenido sólo· existe, 
por tanto, mediante el otro, mediante la realidad sensible. Pero la for
nut de la relación, .a cuya ,determinación contribuye el lado del en s~ 
puede introducirse como se quiera; pues la forma es lo en sí negativo 
y. por ello, lo contrapuesto a sí; el ser es tanto como la nada; tanto 
el en sí como lo contrario; o, lo que es lo mismo, la relación entre la 
realidad y el en sí coino el más allá es tanto un negar como un pone,: 
ésta. Por -tanto, la realidad finita puede ser tomada propiamente 
como se requiera. Por consiguiente, lo sensible es referido ahora posi.: 
tivamente a lo absoluto como al en sí, y la realidad sensible es ella 
misma en sí; lo absoluto la hace, la sostiene y se cuida de ella. Y, a 
su vez, la realidad sensible es referida a ello como a lo contrario, como 
a su no ser; en este comportamiento, la realidad sensible no es en sf. 
sino solamente para un otro. Si en la figura precedente de la con· 
c~encia los conceptos de la oposición se determinaban como lo bueno 
y lo malo, para la pura intelección devienen, por el contrario, las más 
puras abstracciones del ser en si y del ser para otro. 

[y )La utilidad, conw éoncepto fundamental de la Ilustración] 

Pero ambos modos de considerar la relación entre lo finito y el en 
si, tanto la positiva como la negativa, son, de hecho, igualmente ne
cesarios, y todo es, por consiguiente, tanto en s.í como para un otro, es 
decir, todo es útil. Todo se abandona a otros, se deja ahora utilizar 
por otros y es para ellos: y ahora se pone de nuevo en guardia, por 
asf decirlo, se torna arisco ante lo otro, es para si y utiliza a lo otro 
a su vez. De donde se desprende para e] hombre, como la cosa cons· 
ciente de esta relación, su esencia y su posición. El hombre, tal como 
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~ de un· modo inmediato~ como conciencia natural en sl, es bueno; 
como singular es absoluto y otro es para él; y, como para él en tanto 
que animal conséiente de sí los momentos tienen la significación de 
la universalidad, todo es para su placer y su delectación, y el hombre, 
tal como ha salido de las manos de Dios, marcha por el mundo como 
por un jardín plantado para él. Pero debe también necesariamente 
haber cosechado los frutos del árbol del conocimiento del bien y del 
mal; y esto le da una ventaja que lo distingue de todo lo ·demás, 
pues, de manera casual, su naturaleza en sí buena se halla constituida 
también de tal modo, que el exceso de deleite la dafia; o más bien 
su singularidad tiene tctmbién en eUa su mtfs aUd, puede ir más allá 
de sí misma y destruirse~ En contraste con ello, la razón es para él 
un medio ótil para limitar convenientemente este ir más allá, o más 
bien para conservarse a sí mismo en el ir más allá de lo determinado; 
pues ésta es la fuerza de la conciencia. El goce de la esenCia con~ 
ciente en sí universal debe ser él mismo, en cuanto a la multipliCidad 
y la duración, no algo d~ermiriado, sino universal; la medida tiene, 
por tanto, la determinación de· impedir que. el' placer se vea inte
rrumpido en· su multiplicidad y en su· duración; es .decir, la determi
nación de la medida es lo no medido. Como al hombre todo le es 
útil, lo es también él, y su destino consiste asimismo en hacerse un 
miembro de la tropa de utilidad común y universalmente utilizable. 
En la misma medida en que se cuida de si, exactamente en la misma 
medida tiene que consagrarse también a los otros, y en. la medida en 
que se consagre a los otros cuida también de sí mismo; una mano 
lava a la otra. Donde quiera que se encuentre, ocupa el lugar que 
le corresponde; utiliza a los otros y es utilizado. 

Las cosas son útiles entre si de muy diversos modos; pero todas 
poseen esta mutua utilidad gracias a su esencia, que consiste, en 
efecto, en ser referidas a lo absoluto de un doble modo -el modo 
positivo, consistente en ser con ello en y para sl mismas, y el nega
tivo en ser con ello para otras. La relación con la esencia absoluta o 
la religión es, por tanto, de todas las utilidades, la utilidad suprema; 
pues es la utilidad pura misma, es este subsistir de todas. las cosas o 
su ser en y para sí, y la caída de todas las cosas, o· su ser para otro. 

Ciertamente que para la fe este resultado positivo de la Ilustra
ción es una abominación tan grande como su actitud negativa con 
respecto a ella. Esta intelecci6n en la esencia absoluta, que no ve en 
ella más que eso, la esencia absoluta, r ~tre supri-me o el vacío -esta 
intención para la que todo en su ser allí inmediato es en sí lo bueno 
y para la que, por último, la relación entre el ser singular consciente y 
la esencia absoluta, la religión, expresa exhaustivamente el concepto 
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de la utilidad, es para la fe sencillamente detestttble. Esta Stlbidurul · 
propia de la Ilustración se le manifiesta necesariamente como la bdna
lidad misma y como la confesión de la banalidad; porque consiste 
en no saber nada de la esencia absoluta o, lo que es lo mismo, en 
saber de ella esta verdad completamente banal de que sólo es pre
cisamente la esencia ttbsoluta y en el saber, por el contrario, solamente 
de la finitud, y ciertamente de ella como lo verdadero sabiendo ate 
saber de la misma como lo verdadero y lo supremo. 

[3. El derecho de la Ilustración] 

La fe tiene el derecho divino, el derecho de la absoluta i~ldtld con
sigo misma o del pensamiento puro frente a Ja Ilustraa6n y QPCri· 
menta una total injusticia por parte de ésta; pues la Ilustración la 
tergiversa en todos sus momentos, convirtiéndolos en algo distinto 
de lo que en ella son. En cambio, la Ilustración sólo tiene frente a 1a 
fe y como su verdad el derecho humano; pues 1a injusticia que co
mete es el derecho de 'la det~igualdad y consiste en invertir y cambiar 
un derecho que pertenece a la naturaleza de la ttutoe()nciencút por 
oposición a la esencia simple o al ~. Pero, en tanto que 
su derecho es el derecho de la autoconciencia, la Dustraci6n no sólo 
mantendr4 tambi4n su derecho, de tal modo que se enfrentar4n entre 
sf dos derechos iguales del espfritu, sin que ninguno de los dos pueda 
dar satisfac::ci6n al otro, sino que ella, 1a Ilustración, afirmará el de
recho absoluto, porque la autoconciencia es la negatividad del con
cepto, que no solamente es IJtlra sf, sino que, ademú, invade el terreno 
de su contrario; y la fe misma, por ser conciencia, no podrá negarle 
su derecho. 

[a) El ttutomDVimiento del ~toJ 

En efecto, la Ilustración no se comporta hacia la conciencia creyente 
con principios propios, sino con principios que esta misma lleva 
en ella. Se limita a aglutinar los fJTOfños f'ensatnúmtos de ésta, que en 
ella se hallan dispersos y carentes de conciencia; no hace m4s que 
recordar a propósito de uno de sus modos los otros que ella Uevc1 
también, pero olvidando siempre el uno por el otro. Se revela frente 
a la fe creyente como pura intelección precisamente porque ante un 
momento detenninttdD ve el todo y, por tanto, aporta lo contra(Juerto 
en relación con aquel momento e, invirtiendo lo uno en lo otro, pro
duce la esencia negativa de ambos pensamientos, el concefJto. Por 
eso se manifiesta ante la fe como tergiversación y mentira, porque 
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pone de manifiesto el ser otro de sus momentos; le parece, por tan,
to, que hace de ellos de modo inmediato algo otro de lo que son en 
su singuJaridad; pero este otro es igualmente esencial y se halla pre
sente en verdad en la conciencia creyente, sólo que ésta no piensa 
en ello, sino que lo tiene en otro lugar cualquiera; por eso no es algo 
ajeno a eDa ni puede ser negado por ella. 

Pero la misma Ilustración, que recuerda a la fe lo contrapuesto a 
sus momentos separados, se halla igualmente poco ilustrada acerca 
de si misma. Se comporta de manera puramente negativa hacia la 
fe, por cuanto que excluye su contenido de su pureza y lo. toma por 
lo negativo de ella misma. Por tanto, no se reconoce a si misma en 
este negativo, en el contenido de la fe, ni asocia, por ello mismo, los 
dos pensamientos, el que ella aporta y aquel en contra del cual lo adQ.· 
ce. Al no reconocer que lo que condena en la fe es de modo iJlmo
diato su propio pensamiento, ella misma es en la contraposición de 
ambos momentos, de los cuales solamente reconoce uno, qúe es siem
pre el contrapuesto a la fe, separando,·de él el otro; exactamente Jo 
mismo que hace la fe. No hace brotar, por tanto, la unidad de ambos 
como unidad de los mismos, es decir, el concepto, sino que éste nace 
pam si ante la Ilustración o lo encuentra solamente como a1go dddo. 
Pues, en sf, la Ilustración es cabalmente la realización de la ·pu1a 
intelección, por el hecho de que ella, cuya esencia es el concepto, 
deviene primeramente ella misma como un absoluto otro y se niega, 
pues la oposición del concepto es la oposición absoluta, y desde este 
ser otro toma a sf misma o a su concepto. Pero la Ilustración es sola
mente este movimiento, es la actividad todavfa carente de conciencia 
del concepto puro, que aunque llega a sf misma como objeto, toma 
a éste por un otro y no conoce tampoco la naturaleza del concepto, de 
que precisamente lo no diferenciado es lo que se separa absolutamen
te. Por tanto, frente a la fe, la intelección es la potencia del concepto 
en tanto que es el movimiento y la relación entre los momentos des
glosados en su conciencia, relación en la que se revela la contradic
ción entre ellos. En esto mdica el derecho absoluto de la violencia 
que la pura intelección ejerce sobre la fe; pero la realidad a la que· 
lleva esta violencia consiste precisamente en que la conciencia cre
yente es ella misma el concepto y ella misma reconoce, por tanto, lo 
contrapuesto, que la intelección le aporta. Mantiene, por consiguien
te, su derecho frente a la conciencia creyente porque hace valer en 
esta conciencia lo que es necesario para ella misma y lo que ella mis
ma tiene ya. 
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[~) La crltica de las posiciones de la fe] 

Primeramente, la Ilustración afirma que el momento del concepto 
es un obrar de la conciencia; afirma en contra de la fe que la esencia 
absoluta de ésta es esencia de su conciencia como de un sí mismo o 
que es producida por la conciencia. Para la conciencia creyente su 
esencia absoluta, del mismo modo que es un en sí no es tampoco, al 
mismo tiempo, como una cosa extrafía que estarla en ella no se sabe 
cómo ni de dónde; sino que su confianza consiste precisamente en 
el encontrarse allf como esta conciencia personal, y su obediencia . y 
su culto consisten en producirla como su esencia absoluta por medio 
de su obrar. Es esto sólo lo que propiamente recuerda la Ilustración 
a la fe, cuando ésta expresa puramente el en sí de la esencia absoluta 
más allá del obrar de la conciencia; Pero, en tanto que la Ilustración, 
aunque sin aglutinar sus propios pensamientos, aporta a la unilate
ralidad de la fe el momento contrapuesto del obrar de ésta frente Jtl 
ser, único en lo que·la fe piensa aquí, lo que hace con ello es aislar 
el momento puro del obrar y del en sí ele la fe expresa que es sola
mente un producto· de la conciencia. Pero .el obrar aislado, contra
puesto al en si, es un obrar contingente y, en tanto que obrar repre
sentativo, una creación de ficciones -de representaciones que no 
son en sí; y es así como la ·Ilustración considera el contenido de la 
fe. Pero, a la inversa, la pura intelección dice, asimismo, lo contra
rio. Al afirmar el momento del ser otro que lleva en él el concepto, 
expresa la esencia· de la fe como una esencia que para nada interesa 
a la conciencia, que está más allá de ella y le es extrafía y descono
cida. Y lo mismo l1ace la fe, por cuanto de una parte confia en la 
esencia y tiene en ella la cert®t de sí misma, mientras que, de otra 
parte, es inescrutable en sus caminos e inalcanzable en su ser. 

Además, la Ilustración afirma contra la conciencia creyente un 
derecho, derecho que esta misma concede, cuando considera el ob
jeto de su adoración como piedra o madera o como cualquier otra 
determinabilidad antropomórfica finita. Eri efecto, como la con• 
ciencia creyente es la conciencia desdoblada de tenet: un mds allá de 
la realidad y un puro,.más acá de aquel más allct, también en ella se 
da, de hecho, este punto de vista de la cosa sensible seg(m el cual la 
cosa vale en y paras!; pero la conciencia creyente no reúne estos dos 
pensamientos de lo que es en y para sí y que es para ella, de una 
parte, la pura esencia y. de otra, una vulgar cosa sensible. Incluso su 
conciencia pura se halla afectada por este último modo de ver; pues 
las diferencias de su reino suprasensible son, por carecer del concep
to. una serie de figuras independientes y su movimiento un acaecer. 
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e~ decir, son solamente en la representación y tienen en ellas el modo 
clel ser sensible. La Ilustración aísla, a su vez, la realidad, como una 
esencia abandonada por el espíritu, la determinabilidad como una in
conmovible finitud que no sería, a su vez, un momento en el movi
miento espiritual de la esencia, no una nada, ni tampoco un algo que 
es en y para sí, sino algo llamado a desaparecer. · 

Es claro que lo mismo ocurre también con el fundamento del 
saber. La misma conciencia creyente reconoce un saber contingen
te, pues guarda un comportamiento con las contingencias, y la esen
cia absoluta misma es para ella en la forma de una realidad común 
representada; con ello, la conciencia creyente es también una certeza 
que no tiene la verdad en el1a misma y confiesa ser una tal concien
cia no esencial más acá del espíritu que se cerciora de sí mismo y se 
confirma. Pero olvida este momento en su saber espiritual inme<;Hat<> 
de la esencia absoluta. Ahora bien, la Ilustrad6n, que le reéuerda 
esto, s6lo piensa, a su vez, en el saber contingente y olvida· al otro 
-piensa solamente en la mediación que se esta·blece a través ·de un 
tercero extraño y no en aqueUa en que lo inmedíato es el sí mismo 
el tercero a través del cual es mediado con lo· otro, es decir, consigo 
mismo. 

Finalmente, en su punto de vista acerca del obrar de la fe, la 
Ilustración encuentra que es injusto y no corresponde al fin el re
chazar el goce y la posesión. En cuanto a la injusticia, la conciencia 
creyente coincide con ella en que esta misma reconoce esta realidad 
consistente en. poseer, conservar y disfrutar propiedades; en la afiJ,-. 
macion de la propiedad, se comporta de un modo tanto más aislado 
y tenaz y se entrega a su goce de un modo tanto más tosco cuanto que 
su conducta religiosa -renuncia a la posesión y a:I placer- cae más 
allá de esta realidad y le rescatan la libertad en lo que a estelado se 
refiere. Este culto del sacrificio del impulso natural y del goce 
no tiene de hecho, por esta oposición, verdad alguna; la conservación 
tiene lugar junto al sacrificio; éste es solamente un símbolo que sólo 
lleva a cabo el sacrificio real en una pequeña parte y que, por tanto, 
se limita a representárselo. 

Por lo que se refiere a la conformidad al fin, la Ilustración consi. 
dera torpe el rechazar un bien para saberse y demostrarse liberado del 
bien, considera torpe renunciar a un goce para saberse y demostrarse 
liberado del·goce. La conciencia creyente misma capta el obrar ab
soluto como un obrar universal; no sólo el proceder de su esencia 
absoluta como de su objeto es para ella algo universal, sino que tam· 
bién la conciencia singular debe demostrarse liberada total y univer
salmente de su esencia sensible. Pero el rechazar un bien singular 
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e; el renunciar a un goce singular no es esta acción uniVfi'Btll; y, puesto · 
que en la acción el fin, que es lo universal, y la ejecuci6n, que es lo · 
singular, deben hallarse esencialmente ante la conciencia en su in- . 
congruencia, la acción se muestra como un obrar en que no parti
cipa para nada la conciencia y, por tanto, este obrar se revela como 
demasiado ingenuo para ser una acción;· es demasiado simplista ayu
nar para demostrarse h'berados del placer de la comida -demasiado 
simplista apartar del cuerpo, como Origenes, otros placeres, para 
demostrar que se ha acabado con ellos. La acción misma se revela . 
como un obrar externo y singular; pero la apetencia se halla interior .. · 
mente arraigada y es un universal; su placer no desaparece ni con el 
instrumento ni.por la abstención singular. 

Pero, por su parte, la Ilustración aisla aquf lo interior; lo irretd, 
frente a la realidad, as{ como frente a ·la interioridad. de la fe , en su 
intuición y en su devoción retenía firmemente la exterioridad de 1il 
coseidad. La Ilustración pone lo esencial en la intenci6n, en el fien
.samknto, ahorrándose con ello el consumar realmente la liberación 
de los fines naturales; por el contrario, esta interioridad misma es lo 
formal, que encuentra su cumplimiento en los impulsos naturales. 
los cuales son precisamente justificados por el hecho de [ser] interiQ
res, por pertenecer al ser univerral, a la naturaleza. 

b) L4 fe vacia de colltenido] 

LA· Ilustración ejerce también una violencia irresistible sobre la fe 
porque en su misma conciencia se encuentran los momentos que 
aquélla hace valer. Considerando m~ de cerca el efecto de esta 
fuerza, su comportamiento con respecto a la fe parece desgarrar bJ 
hermosa unidad de la confíanta y de la certez.a inmediata, manchar 
su conciencia eB('iritual con bajos pensamientos de la realidad sen
sible, perturbar su ánimo aquietado y seguro en su sumisión con la 
vanidad del entendimiento y de la propia voluntad y consumación. 
Pero, de hecho, la Ilustración conduce más bien a la superación de 
una separación carente de pensamiento o más bien C47'mte de con
cef>to que se da en la fe. La conciencia creyente emplea dos medidas 
y dos pesas, tiene dos clases de ojos y de oídos, tiene dos lenguas y 
dos lenguajes, todas las representaciones son para ella dobles, pero 
sin confrontar este doble sentido. Dicho de otro modo, la fe vive 
en dos clases de percepciones: una, la percepción de la conciencia 
durmiente, puramente en pensamientos carentes de concepto, otra 
la de la conciencia despkrtct, que vive puramente en la realidad sen
sible, y en cada una de estas clases de percepciones adopta un tenor 
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de vida distinto. La Ilustración ilumina a_qtJel mundo celestial con 
las representaciones del mundo sensible y pone de manifiesto ante 
Aquél esta finitud de que la fe no puede renegar, porque es autocon
otencia y, por tanto, la unidad 'a que pertenecen ambos tipos de re
presentaciones y en la que no se bifurcan, pues pertenecen al mismo 
Bt mismo simple inseparable al que ha pasado la fe. . 

La fe ha perdido, con ello, el contenido que llenaba su elemento 
y cae~ un sordo tejer'del espíritu en él mismo. Ha sido expulsada 
de su J!ino, o este reino ha sido saqueado, puesto· que la· conciencia 
despierta en si ha arrebatado toda diferencia- y toda expansión dentro 
de aquél~ reivindicando todas sus partes y restituyéndolas a la tierra 
como propiedad suya.· Pero no por ello queda satisfecha, pues·.esta 
iluminación sólo· hace nacer en todo caso la: esencia singulin'' y ]a·_.fi~ 
nitud- abandonada por él. Por cuanto que la fe carece de ·ecmtenido 
y na puede permanecer en este vacío o por cuanto que, más a114 de lo 
finito, que es el contenido único, encúentra 'solamente· el· wcfo;' .Ja, .fe 
es un puro ttnhelo, su verdad un más allá vt~fo, =al que· ~no -·puede 
encontrarse ya ningún contenido adécuado, porque todo, se ha tot~ 
nado otro. De hecho, la fe ha devenido aqui lO' .mismo que la llus.
tración, a saber, la conciencia de la relación entre lo finito que es 
en si y lo absoluto carente de predicados, desconocido e incogn~ 
cible; sólo que la segunda es la· Ilustración satisfecha y la primera, la 
fe, la Ilustración insati8fecha. Se pondrá de manifiesto, sin embargo~ 
en la Ilustración si puede mantenerse en su satisfacción; aquel anhelo 
del espirito oscuro que deplora la pérdida de su mundo espiritual 
acecha al fondo. La misma Ilustración lleva en' sí esta mácula del 
anhelo insatisfecho, como puro obieto en su vtteía esencia absoluta 
-como obrar y movimiento en el sobrepasar su esencia singular para 
ir hacia el más allá no cumplido-, como objeto cumplido en la cétren
cia de 8Í mismo de lo útil. Pero supemrá esta mácula; considerando 
más de cerca el resultado positivo que es la verdad de la Ilustración¡ 
se demostrará ·que dicha mácula se halla ya en sí superada aquí. 

b. LA VERDAD DE LA ILUSTRACIÓN 

Por tanto, el oscuro tejer del espfritu qúe ya no diferencia nada en 
sí ha pasado en sí mismo más allá de la conciencia, la cual, por· ef 
contrario; ha devenido clara ante si misma. El primer momento de 
esta claridad es detenninado en su necesidad y condición JH?r el he
cho de que se ha realizado la pura penetración intelectiva; es decir,: 
la que es en sí concepto; y hace esto al poner en ella el ser otro o la. 
determinabilidad. De este modo, es ella pura intelección negati~ 
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va, es decir, la negación del concepto; ésta es asimismo pura; y 
se convierte con ello en la pura cosa, en la esencia absoluta que, fuera 
de esto, no tiene ninguna otra detenninación. Detenninado esto 
más de cerca, la intelección es, como concepto absoluto, un dif& 
renciar de diferencias que ya no lo son, de abstracciones o con
ceptos puros que ya no se sostienen a si mismos, sino que sólo tienen 
punto de apoyo y . diferenciación mediante la totalidad del movi
miento. Este diferenciar lo no diferente consiste precisamente en 
que el concepto· absoluto se convierte él mismo en su objeto y se 
pone frente a aquel movimiento como la esencia. l!:ste carece, asi, del 
lado en el que las abstracciones o la,s diferencias se mdntienen sepa
radas unas de otras y deviene, por ~anto, el fntro pensamiento como 
pura COitt. Es esto precisamente aquel oscuro y no consciente tejer 
del espirito en él mismo al que .la fe descendfa al perder su contenido 
difer.enciado -y es, al mismo tiempo, aquel 7JWI1imiento de la pura 
autoconciencia para el cual ésta debe ser· el más allá absolutamente 
exttatio, .. Pues, por cuanto que esta pura autoconciencia es el movi
miento en pQI'QS conceptos, en diferencias que no lo·son,·~e de hecho 
en el tejer inconsciente, es decir, en el puro sentir o en la pura cosei
dad.. Pero el concepto extraftado de si mismo -pues se mantiene 
todavía aquí en la fase. de este extrafíamiento- no reconoce esta eBeTJ,
cia igtuzl de ambos lados, del movimiento de la autoconciencia y de 
su esencia absoluta -no reconoce la esencia igual de los mismos, que 
es, de hecho, su sustancia y su subsistencia. Y, al no reconocer esta 
unidad, la esencia sólo vale, para él, en la forma del más allá objeti
vo, y la conciencia diferenciadora, que de este modo tiene el ser en si 
fuera de ella, vale solamente, para el concepto, como una concien
cia finita. 

, Acerca de aquella esencia ·absoluta, la Ilustración entra consigo 
misma en el conflicto que tenía antes con la fe, y se ·divide en dos 
partidos. Uno de ellos se acredita como vencedor simplemente por 
el hecho de que se escinde en dos; pues con ello muestra poseer en él 
mismo el principio que babia combatido, superando de este modo 
la unilateralidad en que anterionnente se presentaba. El interés que 
:se dividía entre él y el otro cae ahora tot:llniente en él y olvida al 
.otro partido, ya que encuentra en él mismo la oposición que lo ocu
:paba. Pero, al mismo tiempo, la oposición se ha elevado al elemento 
superim; y victorioso en que se presenta ya como purificada. De tal 
modo que la discordia nacida en un partido y que parece una des-

, gracia, demuestra más bien su fortuna. · 
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[1. El pq.ro pensamiento y la pura materia] 

La esencia pum misma no tiene en ella diferencia alguna, por lo que 
la diferencia la aborda de tal modo que pam la conciencia se revelan 
dos puras esencias de este tipo o una conciencia doble de dicha esen
cia. La pum esencia absoluta sólo es en el puro pensamiento o, mejor 
dicho, es el puro pensamiento mismo; por b;lnto, es simplemente más 
t~Uá de lo finito, de la autoconciencia, y solamente la esencia negativa. 
Eero, de este modo, es precisamente el ~. lo negativo de la auto
QOnciencia. Y como rwgati.vo de la autOconciencia, es también refe.. 
Jido a ella; es el ser exterior que, referido a la autoconciencia, dent:a:o 
de la cual se dan las diferencias y las determinaciones, cobm en él las 
<Uferencias d~ ser gustado, visto, etc.; y la relación es la certeza· sensi
bk y la percepción. · . . . · . · . 

~ .Si se parte de este sex se118ible al que necesariamente :pasa.~·.aquel 
más allá negativo, pero abstrayéndose de ·estos :g1odos determinados 
deJa relación de la-conciencia, lo que queda es la:pu~ ,i'hdteria como 
el oscuro tejer y moverse en sí mismo. Es esencial~ aqui, conSiderar 
que la pura materia sólo es lo qpe resta si hacemos: abstracción de la 
vista, del tacto, del gusto, etc., es decir, la materia no es lo visto, gus
tado, tocado, etc.; lo que se .ve, se palpa, se gusta, no es la materia, 
sino el color, una .piedra, una sal, etc.; la materia :es más bien la pura 
abstracción; y asi se da aquí la pura esencia del pensamiento o el 
pensamiento puro mismo, como lo absoluto no diferenciado en si; 
no determinado, carente de predicados. 

Una llustración llama esencia absoluta a aquel absoluto carente 
de predicados que es más allá de la conciencia real, en el pensamien
to de que se partía -la otra lo llama nutter.a. Si se las diferenciara 
como rutturaleuz y espíritu o Dios, al tejer inconsciente en sí mismo, 
pam ser naturaleza, le faltada la riqueza de !a vida desplegada y al 
espiritu o a Dios la conciencia que se diferencia en sí misma. Ambas 
cosas son, como hemos visto, sencillamente el mismo concepto; la 
diferencia no reside en la cosa, sino pura y simplemente en los dis
tintos puntos de partida en ambas formaciones y en que cada una 
de las dos se detiene, en el movimiento del pensar, al llegar a su pun
to propio. Si fuesen más allli, coincidirían y reconocerían como lo 
mismo lo que la una considera como una abominación y la otra 
como una locura. Pues para una la esencia absoluta es en su pensa
miento puro o de un modo inmediato para la conciencia pura, fuera 
de la conciencia finit~, el más allá negativo de la misma. Si reflexio
nase acuca de que, de una parte, aquella inmediatez simple del pen
samiento no es otra cosa que el puro ser y, de otra parte, de que lo 
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que para la conciencia es negativo se relaciona al. mismo tiempo con 
ello, de que en el juicio negativo el "ei' · (la cópula) reúne a los dos 
términos separados ...;.resultarfa la relación de este más allá -con 1a 
concieócia en la determinación de ·un algo que · es· externo, y, por 
tanto, como lo mismo ·que es llamado pura materia; y el momento 
faltante de lo presente se recuperarla. La otra Ilustración parte del 
ser sensible, hace luego abstrácci6n de la relación .sensible del gustar, 
el ·ver,: etc.,; y -hace de ello .el puro en ri, ~la materia absoluta, un algo 
no sentido ni gustado; y este ser es de este modo lo simple carente 
de predicitdos, la esencia de la conciencia -fmra: es ·el puro conceP,to· 
como algo que es en ri o el puro. pensamiento en sí mismo. · E-sta 
intelección no da en su conciencia· el paso contrapuesto de· lo 
que es~ ·que es fmramente, a lo pensado, qtte es lo mismo qtte el 
puro ser, o de lo puramente positivo· ~ lo puramente negativo; y, sin 
embargo,· lo ·positivo es purcnnenf~,mediante la ·negación; y el puro 
negativo, en tanto que puro; es en ·si mismo igual a si y es, ·precisa
mente·. por ~elloi-positivo. · O bien· ni una ni otra Ilustxación han lle
gado alconeepto de la metafísica cartesiana ~e que el ser·en Bf y· el 
pensamiento son-lo mismo, al pensamiento de que el ser, el ()uro ser, 
no es una realidad concreta, sino la fmra abstrticción,- y, ·a la inversa, 
el puro pensamiento, la igualdad consigo mismo o la esencia es, en 
pacr;te, lo negativo de la autoconciencia y, por tanto, ser y; en parte, 
como inmediata ·simplicidad, ·no es tampoco otra cosa que ser; el pen
samiento es coseidrld, .o la coseiclad es pensamiento. 

[2~ El mu7ldo de la utilidad] 

La·:esencia .tiene aquí en ella, ante todo, la escisión, de tal modo que 
pertenece a dos tipos distintos de consideraciones; de una parte, la 
esencia· debe tener en ella misma la diferencia y, de· otra parte, pre
cisamente por ello, se reúnen aquí los dos modos de considerar; en 
efecto, los momentos abstractos del puto ser y de lo negativo, por 
medio de los cuales se diferencian los dos tipos de consideraciones, 
s~ unifican luego en su objeto. El universal común a ambas es la abs
tracción del puro temblor en sí mismo o del puro pensarse a sf 
mismo. Este simple movimiento de rotación alrededor del eje tiene 
necesariamente que desdoblaTSe, ya que ·es movimiento solamente en 
tanto que diferencia sus momentos. Esta diferenciación de los mo
mentos deja tras si la cáscara vacla del·puro ser, que no es ya en sf 
mismo ningún pensamiento real, ninguna vida, pues es, en tanto que 
diferencia, todo contenido. Pero la que se pone fuera de aquella uni
d4d es, con ello, el cambio de los momentos que no· retorna a sí, del 
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ter en sí, del ser txzra otro y del ser para st -es la realida4 tal y como 
oe objeto para la conciencia real de la pura intelección ..,...es la utilidad. 
, Por muy mala. que la utilidad pueda parecerle a la fe o a la sen
•lbUidad, o también a la abstracción que, llamándose especulación, 
fija el en sí, es en ella, sin embatgo, donde la pura intelección 
consuma su realización y es ella misma su ob;eto, d~l cual ahora 
)'a no reniega y que no pene tampoco para .ella el valor de lo vacío 
o del puro más allá. Pues la pura intele.cci6n es, como vefamos, el 
concepto mismo que es o la pura personalidad igual a sí misma, 
la cual se diferencia en. sf de tal modo, que todo lo diferenciado 
es, a su vez, puro concepto, es decir',- inmediatamente no diferen
ciado; es simple pura autoconciencia, que es en una uni~ad. i~II\~ 
diata tanto .Para sf como en sí. Su ser en .sf no es, p~r tant9.- .. ~ 
permanente, sino que deja inmediatamente de se~ algo, en ;~1¡l_,;~ife
roncia; pero un tal ser que no tiene d~ m9do inD:l.~d~~to :~~ns~~~~nc~ 
alguna no es en sí, sino que es esencialm~:nte p.ara.ÍlJJ. ot~o, .q.u~res la 
potencia que lo absorbe. Pero este seguJ1dO .momento' con~apuesto 
el prlm~o, al ser en Si, desaparece de un modo taiJ inm~iato ~mo el 
primero; o como ser solamente para otro es más bi~ el .t~nder a deB
aparecer mismo, y lo que se pone ~ el ser retomado, el ser para .sí. 
Pero este simple ser para si es más bien, como la igualdad consigo 
mismo, un ser o es, con ello, para un otro. Esta naturaleza de la pura 
intelección en el despliegue de sus mom:entos o la pura intelección 
como objeto .expresa lo ·útil. Esto es un en ·BÍ subs~tente o _cos,~, y 
este ser en sí es, al mismo tiempo, solamente momento purq; es, 
por tanto, absolutamente para un otro; pero sólo es JMI.ra un . otro 
en la medida .en que es en sí; estos momentc;>s contrap,.uestos han 
retomado a la unidad inseparable del ser para si. Aho~ bien, si 
lo útil expresa, indudablemente, el concepto de la pura intelec
ción, no es, sin embargo; la intelección como tal,. sino la intelección 
en tanto que representación o como obJeto de ella; lo útil es sola
mente el cambio incesante de ~quellos momentos, uno de los cua
les es, ciertamente, el mismo s.er retorna4o a sí mism(),. pero sólo 
como ser para si, es decir, como un momento abstmcto que se 
pone de lado con respecto a los otros. Lo útil :Qlismo no es I~:~ esen
cia negativa de tener .en sí estos momentos en su contrap<?Sición inse
parados al mismo tiempo en uno y el mismo respecto o como' ~n 
pensamiento, tal y como son en tanto que pura intel~,ón; .el mo
mento del. ser para sf es,. evidentemente, en lo útil; p~ro .:nO de modo 
que se sobr;eponga a los otros.¡pomentos "":"'4len s1 y:al ser: pa,ra otro--, 
siendo así el st mismo. La pura intel~ción tiene, pues, en lo útil 
como objeto su propio concepto en sus mpmentos puros; es la 
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conciencia de esta metafísica, pero no es todavía su concepción, no 
ha llegado todavfa a la unidad del ser y del concepto mismo. Puesto 
que para 1' intelección lo útil mantiene todavía la forma de un ob-
jeto, dicha penetración tiene, ciertamente, un mundo que ya no es 
en y para sí, pero, a pesar de todo, un mundo que se diferencia de si. 
Sin embargo, cuando las oposiciones llegan a la cúspide del concepto 
la fase inmediata será aquella en que se vengan a tierra y en la que la 
Ilustración recoja los frutos de su propio obrar. 

[3. La certeza de sí] 

Considerado ·el objeto alcanzado en relación con toda esta esfera, re
sultará que el mundo real de la cultura se resume en la vanidad de la 
autoconciencia: -en el ser para sí que ·tiene todavía por contenido 
la confusión de aquel mundo, y es todavíá el concepto singular, y aún 
no el concepto para sf universal. Pero este concepto retornado a si 
misma es la pura intelección -la pura conciencia como el puro 
sí mísmo o la negatividad, del mismo modo que la fe es precisamente 
lo mismo que el puro pensamiento o la positividad. La fe tiene en 
áquel sí mismo el momento que la perfecciona -pero, pereciendo 
con este perfeccionarse, es en la pura intelección donde vemos 
ahora los dos momentos, como la' esencia absoluta puramente pen
sada o negativa y como materia que es lo que es positivo. A este 
petfeccionarse le falta todavía aquella realidad de la conciencia que 
pertenece a la vana conciencia -el mundo partiendo del cual el pen
samiento se elevaba a sí mismo. Esto que falta se alcanza en la uti
lidad en tanto que la pura intelección alcanzaba en ello la objetivi· 
dad positiva; la utilidad es, de este modo, conciencia real satisfecha 
en· sí misma. Esta objetividad constituye ahora su mundo; ha deve· 
nido la verdad del todo anterior, tanto del mundo ideal como del 
real El primer mundo del espíritu es el reino desplegado de su exis
tencia dispersa y de la certeza singularizada de sí mismo; del mismo 
modo que la naturaleza dispersa su vida en figuras infinitamente di
versas, sin que se dé el género de ellas; El segundo mundo contiene 
el género y es el reino del ser en sí o de la verdad; con-trapuesto a 
aquella certeza. Pero el tercero, lo útil, es la verdad; que es también 
la certeza de sí mismo. Al reino de la verdad de la fe le falta el prin
cipio de la realidad o de la certeza de sí mismo como de este singu
lar. Pero a la realidad o a la certeza de sí misnio como de este singular 

·le falta el en sf. En el objeto de la pura intelección se conjúgan am
bos mundos. Lo útil es el objeto en tanto que lo penetra la auto
conciencia y en cuanto encuentra en él la certeza singular de c;í 
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misn1o, su disfrute (su ser fJttrtt sf); la autoconciencia lo ve a fondo 
ele este modo, y esta intelección contiene la verdtulera esen.cia del 
objeto (la de ser algo penetrable o un ser para otro); es, por tanto, 
ella misma, verdadero saber, y la autoconciencia tiene también de un 
modo inmediato la certeza universal de sf misma, su· pura conckncút, 
en este comportamiento, en el que, por tanto, se conjugan tanto la 
verdad como la presencia y la rectlid4d. Ambos mundos son recon
ciliados y el cielo ha descendido sobre la tierra y se ha transplanta~ 
do a ella. 

III. LA LmERTAD ABSOLUTA Y EL TERROR 

(1. Lct libertad absoluta] 

La conciencia ha encontrado en la utilida.d su eoncepti;í. 'Pero ·ést~ 
es, de una parte, todavia objetó y,· de otra par~ y·precisamelite'por 
ello, todavia fin, en posesión del cual no se eneuentra todavia la con~ 
ciencia de un· modo inmediato. La uti~idad es todavia predicado 
del objeto, no es sujeto ella misma; es decir, no es todavfa su teafi.. 
dod inmediata y única. Es lo mismo que antes se manifestaba asf: 
que el ser para st no se mostraba: aún como la sustancia de los demas 
momentos, con lo que lo util no serla inmediatamente otra cosa que 
el si mismo de la conciencia y· ésta se hallarla, asf, en posesión 
de ello. Ahora bien, esta recuperación de la forma "e la objeti
vidad de lo útil ya ha acaecido en Bf, y de esta conmoción interior 
surge la real conmoción de la realidad, la nueva figura de la con
ciencia, la libertad absoluta. 

De hecho, ya sólo se da, en efecto, una apariencia vada de obje
tividad, que separa la autoconciencia de la posesión. Pues, de una 
parte, toda subsistencia y toda validez de los miembros determinados 
de la organización del mundo real y del mundo de la fe pueden 
retrotraerse, en general, a esta determinación simple como a su fun· 
damento y su espfritu; pero, de otra parte, esta determinación sim
ple no tiene ya de por sí nada propio, sino que es más bien pura 
metafísica, puro concepto o saber de la autoconciencia. En efecto, 
del ser en •l fldra st de lo útil como objeto la conciencia conoce 
que su ser en st es esenéialmente M" para otro; el ser en st como 
lo carente del st mismo es en verdad lo pasivo o lo que es para 
otro si mismo. Pero el objeto es para la conciencia en esta fonna 
abstracta del puro ser en ~ pues es pura intelección, cuyas diferen
cias son en la pura fonna de los conceptos.. Pero ·el' ser (:l!lra sí al 
que retoma el ser para otro, el si mismo, no es un sf mismo diverso 



3H EL ESP1IUTU 

del yo, un. sí mismo propio de. lo que se llama objeto; pues la con~ 
ciencia como pura intelección no es sí mismo singular al que el ob
jeto se enfrente también como sí mismo-propio, sino que es el puro 
concepto, el contemplar del sí mismo en el sí mismo, el absoluto 
verse a sí mismo duplicado; la certeza de sí es el sujeto universal 
y su concepto consciente la esencia de toda realidad. Así, pues, si 
lo. útil era solamente el cambio de los momentos que no retoma 
a su propia unidad y era, por tanto, todavía objeto para el saber, 
ahora deja de ser esto; pues el sa.ber es él mismo el movimiento 
de aquellos momentos abstractos, es el sí mismo universal, el sí 
mismo tanto de sí como del objeto y, como sí mismo universal 
la unidad retomante á sí de este movimiento. · · 

Así es como el espíritu se halla presente como libertad absoluta; 
el espíritu es la autoconciencia que se capta a sí misma, de tal 
¡po<;lo que $U. c~rt~,za de \~í misma ~ la. esencia de todas las masas 
espirituales del mundo real y del mundo suprasensible, o de tal modo 
que, a la 1nversa, la es<:ncia y la realidad _son el saber de la concien
c;:ia. acerca de sí misma. ll:sta es consciente, de su pura personali<la4 
y,_ en ello, toda realidad [Realitat] espiritual~. y toda J."ealidad (Rea~ 
litiit] . ,es , sol~~ ente espíritu;. el mundo . ~. · para ~a conciencia, sim
plemen~e su voluntad, y. ésta es voluntad universal. Y no es, cierta
mente, el peris,á1Diento vacío· de la voluntad que se pone _en .el 
asen~imiento tacito o por representaci(m, sin.o la voltmt~d realmente 
[re~lt]. uQiversai~ la voluntad de todo~ los iJ;ldividu()s como tales. En 
~fe~o~ ,1~ voluntad ~ en sí la cqnciencia de la personalidad o de cada 
t}n01 y, como es~ verdadera voluntad real debe ser, como esencia au
toconsciente de todas y cada personalidad, de tal manera que cada 
cual hace todo siempre de un modo indiviso y que lo que brotá como 
obrar.del todo es el obrar inmediato y consciente de ~ada uno. 

Esta sustancia indivisa de la libertad absoluta asciende al trono 
del mundo sin que ningún poder, cualquiera que él sea, pueda opo· 
nerle resistencia. Eq efecto, siendo en verdad la conciencia el único 
elemento en que tienen su sustancia las esencias o las potencias 
es~irituales, se ha derrumbado todo su sistema organizado y mante
n,ido. mediante la división en masas, tan pronto como la conciencia 
individual ha captado el o'Qjeto de tal modo que no tiéne otra esen
cia que la misnía autoconciencia o que· es absolutamente el coricepto. 
Lo que hacia del concept.o un objeto que era su diferenciación 
en masas subsí.stentes particulares; pero, al convertirse el objeto en 
concepto1 ya no subsiste nada en él; la negatividad ha penetrado 
todos sus mom.entos .. Entra e~ la existencia de modo que cada con
ciencia singular se eleva de la ~sfera que le había sido asignada y no 
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encuentra ya en esta masa particularizada su esencia y su obra, sino 
que capta su sÍ, mismo como el concepto de la voluntad, capta todas 
las masas como esencias de esta voluntad y sólo puede realizarse en 
un trabajo que es trabajo total.. En esta libertad absoluta se han 
cancelado, por tanto, todos los estamentos sc;>ciales que son las esen· 
cias espirituales en las que ~ estructura el todo; la conciencia singular 
que pertenecl,a a uno de esos miembros y queda y obraba en él ha 
superado sus fronteras; su fin es el fin universal, su lenguaje la ley 
universal y su ol>ra la obra universal . . . . .. 

El opjeto y la diferencia .han perdido aquí. Ja significación de la 
utilidad, ~1 predicado de todo ser real [r~]; la conciencia no ini: 
cia su mo,vimiento en el objeto como en un algo extraño . d~ q~e 
retome a si misma, sino que el objeto es para él la conciencia. m~s~ 
ma; la .oposición ~onsiste, pues, únic~;J.mente en la diferencia .. e.ntre·1~ 
conciencia SÍ1l;g,.tlar y la co~ciencia universal;. perQ la ,co~cic;~~·.sin.; 
guiar es ella misma, de un modo inmed.iato, lo qJI~ ten.ia,s,ghlmente 
la apariencia de la oposición, es conciencia y volunij¡d ~nivetsal. El 
más alld de esta. :SU realidad flota sobre. ~1 qadáver de, la indepen
dencia desaparecida del ser real [req~es]' o creído _por 1~ fe solamente 
como la emanación de ,un insípido gas, .del vacio ~tre supreme .[Ser 
supremo]~ , . ·.. .. . 

Después de superadas las masas espirituales distintas y la. vida 
limitada de los individuos·y sus dos mundos, sól~ se, halla presente, 
por. tanto, en . sf mismo, :el mo.vimiento, de la autocqnciencia uni~ 
vm:sal, como una acció~ mutua de ella en la forma de la universa
lidad y de la conciencia personal; la voluntad universal entra en 8Í 
misma, y es voluntad singular, a la que se enfrentan la ley y la opra 
universales; Pero esta concienci~· singular es consciente .de .sf, no 
menos. inmediatamente, como conciencia universal; ella es cons
ciente de .que su objeto es ley dada por ella y obra llevada a .cabO 
por ella; pasando a la actividad y creando o:hjetividad, no hace, por 
tanto, !Jada singular, sino solamente leyes y acciones de. Estado. 

Este rnovimi~nto es, así, la acción mutua de la conciencia con~ 
sigo rnism~, en la que la conciencia no deja nada en ~a fig1,1ra de. pn 
ob¡eto libre enfrentado a ella. De donde se sigue que no puede arri
bar n ninguna obra positiva, ni a obras universales del lenguaje o 
de la realidad ni a leyes o instituciones universales de la libertad 
consciente ni a hechos y ob~::as· de la libertad vo.liti:va. La obra a 
que podría arribar l.a libertiu:l q~e se da conCiencia consistiría .~n qqe, 
como sustancia universal, se hiciera objeto y ser permanente . . Este 
ser otro sería la diferencia en la. libertad, con arregl() á la cual· Se 
dividiría en masas espirituales subsistentes y en los miembros de po-
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deres diversos; en parte, en que estas masas fuesen las COSC'IS del 
pensamiento de· un poder legislativo, judicial y ejecutivo separado, 
pero, en parte, las esenciC'IS reales [reale] que se desprenderian como 
resultado en el mundo real [reales] de la cultura, en que fuesen, 
considerando más de cerca el contenido del obrar universal, lis masas 
particularizadas del trabajo, que ulteriormente se distinguirán como 
los estamentos más especitdeB. La libertad universal, que de este 
modo se disociarla en sus miembros y se convertiría precisamente 
con ello en sustancia que es, quedada asi 1ibre de la individualidad 
singular y· distribuirla la muchedumbre de los individuos entre sus 
diVersos miembros. Pero~ el obrar y el ser de la personalidad ~e en· 
contraría, de este modo, limitado· a una.rarn'a dt!l todo, a tma especie 
del obrar y de1 ser; puesta en el elemento del ser, adquirirla la sig
nificación de algo determinado; dejarla de ser una autoconciencia 
en verdad universaL Pero ésta no se deja arrebatar fraudulentamente 
su realidad por la represeritttci6n de lá obediencia a leyes dttdll8 (Jor 
si mis.mtJ8 que le aSignan una parte ni por su representctci6n en el 
legislar o en el obrar universal; no se deja ·arrebatar asf la realidad 
de dar eUa misma la ley y de llevar a· cabo por Bf. mismd, no una 
obra singular, sino la obra universal; pues allf donde el sf mismo es 
solamente repr~entado e imagirutrio no es real; donde se halla' repre
sentado por otro, no es. 

Asi eomo en esta obra uniwrsal de la libertad absoluta como 
sustancia existente no se encuentra la autoconciencia singular, no ·se 
encuentra tampoco en los hechos ni en los actos individuales propia
m~nte dichos de su voluntad. Para que lo universal arribe a un acto · 
tiene qu~ concentrarse en lo uno de la individualidad y poner a la 
·cabeza una autoconciencia singular, pues la voluntad universal sólo 
es voluntad real en un si mimo que es uno. Pero, con ello, quedan 
exCluidos de 1a totalidad de ·este acto todos los otros singulares. y. 
sólo tienen en ella una participación limitada, por. donde el acto 
no seriá acto de 1a autoconciencia rettl universal. Por tanto, ninguna 
obra ni acto positivos .puede producir la libertad universal; a dicha 
libertad sólo le resta el ·obrar negativo; es solamente la furia_ del des-
aparecer. · 

[2. El terror] 

Pero 1a suprema realidad y la realidad más contrapuesta a la liber
tad universal, o rnás bien el único objeto que todavfa deviene para 
ella, es la libertad y' la singularidad de la misma autoconciencia real. 
Pues aquella universalidad que no se deja arribar a la realidad [Rea
litat]' de la estructuración orgánica y que tiene como fin el mante: 
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nerse en la continuidad indivisa se diferencia en sí, al mismo 
tiempo, porque es movimiento o conciencia en general. Y, cierta
mente, por virtud de su propia abstracción, se separa en extremos 
igualmente· abstractos, en la simple fría universalidad inflexible y 
en la discreta y dura rigideZ absoluta y en la meticulosa puntualidad 
de la autoconciencia real Una vez que ha dado cima a la cancela
ción de la organización real [reale] y subsiste ahora para sí, esto 
es su único objeto; un- objeto que no tiene ya ningún otro contenido, 
ninguna otra ·posesión, existencia y extensión exterior, 'sino que es 
solamente este saber de sf como un sí mismo singular absolutamente 
puro y· libre. En ·lo que puede ser captado es ,.sólo su existencia 
abstracta en general. Por tanto, la relación entre estos dos térmiJ.lOS, 
por ser indivisiblemente absolutos para sí y no poder, por ello, des
tacar ninguna de sus partes para que sirva de .término· medio· que 
los articule, es la pura negación totalmente no medútdtt, y cabal
mente la negación de lo singular· como lo ·que es en lo univeisatl.a 
única obra y el único acto de la libertad universal es, por tanto, 
la muerte, y además una muerte qüe no tiene ningún ámbito interno 
ni cumplimiento, pues· lo; ·que se niega es el punto incumplido del sí 
mismo absolutamente libre; es, por tanto, la muerte más fria y m:ís 
insulsa, sin otra significación que·Ia·de cortar una cabeza de col o 
la de beber un sorbo de agua. · · 

En la insulsez de esta sílaba cdnsiste la sabiduría del gobierno,. 
el· entendimiento de· la voluntad universal, su realización. El go
bierno no es él mismo otra cosa que el punto que se fija o la indivi
dualidad de la voluntad universal. El gobierno, una voluntad y una 
ejecución que parten de un punto, q1;1iere. y ejecuta al mismo tiempo 
una determinada ordenación y una acción determinada. Con ello, 
excluye de una parte a los demás individuos de su obrar y, de 
otra parte, se constituye con ello como un gobierno dotado de una 
voluntad determinada y contrapuesto de este modo a la voluntad 
universal; no puede, por tanto, presentarse simplemente de otro 
modo que como una fctcci6n. Lo que ocurre es que la facción triun~ 
fante se llama gobierno y precisamente en ello, en el ser una facción, 
radica de modo inmediato la necesidad .de su perecer; y el ser go
bierno hace de él, a la inversa, una facción y lo hace culpable. Si la 
voluntad universal se atiene ál ,obrar real del gobierno como a una 
transgresión perpetrada contra ella, el gobierno, en cambio, no tiene 
.. ada determinado y exterior mediante lo que se presente la culpa
bilidad de la voluntad contrapuesta a él; en efecto, frente al go
bierno como la voluntad universal real está solamente la pura :.volun
tad irreal,' la intenci6n. El caer sospechoso ocupa aquf, por tanto, el 
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lugar o tiene el significado y el resultado de ser culpable, y la reac
ción exterior contra esta realidad, que reside en el simple interior 
de la intención, consiste en la seca cancelación de este sí mismo 
que es, al cual, por lo demás, no se le puede suprimir más que su 
ser mismo. 

En esta su obra peculiar la libertad absoluta deviene objeto de 
sí misma y la autoconciencia experimenta lo que esta libertad abso
luta es. ·En s!, ,es precisamente esta autoconciencia abstracta que 
cancela en sí toda diferencia y todo subsistir de la diferencia. Como 
esta autoconciencia abstracta, la libertad e&1 el objeto de si misma; el 
terror de la muerte es la intuición de ~sta su esencia negativa. Pere 
la autoconciencia·, absolutamente libre encuentra esta su realidad 
completamente . distinta del concepto· qtJ~ ella tenía de sí misma, 
según el cual la voluntad univetsal es solamente la esencia positiva 
de la: persenalidad y1 por tanto, ésta sólo se sabe en aqueii"' perso
nalidad de·un modo positivo o.conservada. Sino que para Ja auto
conciencia, que, como pura intelección, separa su esencia positiva 
) la negativa, separa simplemente lo absoluto carente de predicad~ 
como puro pensamiento. y corrio pura materia, el tránsito absoluto 
de lo uno a lo otro. se halla presente en su realidad. La voluntad 
universal, como autoconciencia absolutamente positiva y real, se 
trueca, por ser esta realidad autoconsciente elevada a puro pensa
miento o a materia abstracta, en la esencia negativa y se revela ser, 
asimismo, su{Jeraci6n del pensamiento de sí mismo o de la auto
conciencia. 

[3. El de8{Jertar de la subjetívid4d libre] 

Así, pues, la libertad absoluta, como pura igualdad de la voluntad 
universal consigo misma, lleva en sf la negczci6n y, con ello, la dife
rencia en general y desarro11a ésta, de nuevo, como diferencia real. 
Pues la pura negatividad tiene en la voluntad universal igual a sí 
misma el elemento de la subBÍBtencia o la sustancia en que sus 
momentos se realizan [rea.lisieren), tiene •la materia que puede em
plear en su determinabilidad; y, en tanto que esta sustancia se ha 
mostrado como lo negativo para la conciencia singular, se constituye 
de nuevo, por tanto, la organización de las masas espirituales entre 
las que se distribuye la muchedumbre de las conciencias individuales. 
Estas conciencias individuales, que sienten el pavor de su seiíor ab
soluto, de la muerte, se resignan de nuevo a la negación y á las .dife
rencias, se distn'buyen entre las masas y retoman a una obra dividida 
y limitada, pero retoman con eiio a su realidad sustancial .. 
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De este tumulto el espíritu se veda, por tanto, empujado ·de 
nuevo a su punto de partida, al mundo ético y real de la cultura, 
que no habría hecho mas que refrescarse y rejuvenecerse por el temor 
al sefior que ha penetrado de nuevo en los ánimos. El espíritu 
deberla recorrer de nuevo este ciclo de la necesidad y repetirlo una 
y otra vez si el resultado fuese solamente la perfecta penetración 
de la autoconciencia y de la sustancia -una penetración en la que J,¡ 
autoconciencia, que ha experimentado la fuerza· contra ella negativa 
'de su esencia universal, no se sabría y querrla encontrar como este 
particular, sino solamente como universal y podría también, por 
tanto, soportar la ·realidad objetiva del espíritu universal, la cual Jo 
excluye como particular.· Pero en la libertad absoluta no se esta· 
blecfa una acción mutua ni entre la conciencia hundida en la eiis· 
tencia múltiple o que se fija fines y pensamientos determinados; ni 
entre un· mundo exteriormente valedero, ·sea el de la realidFld· o el 
del pensamiento, sino entre el mundo simplemente· en la forma de 
la conciencia, como voluntad universal, y asimísmo la autoconciencia 
replegada de toda existencia desplegada, de todo fin y juicio multi
forme, para condensarse en el simple sí mismo. La cultura, que 
la autoconciencia alcanza en la acción mutua ·coa aquella esencia, 
es, por tanto, la más augusta y suprema, la que consiste en ver cómo 
su pura y simple realidad desaparece de modo inmediato y se trueca 
en la nada vacía. Eli el mundo rhismo de la cultura la autocon
ciencia no llega a intuir su negación o su extrafiamiento en esta 
fonna de la abstracción pura, sino que su negación es la negación 
cumplida, o el honor o la riqueza, que gana en vez del sf mismo 
del que se ha extrafiado; o bien el lenguaje del espíritu y de la inte
lección a que llega la conciencia desgarrada; o es el cielo de la fe 
o lo útil de la Ilustración. Todas estas detenninaciones se han per
dido en la pérdida que el sí mismo experimenta en la libertad abso· 
luta; su negación es la muerte carente de significación, el puro 
terror de lo negativo, que no lleva en él nada positivo, nada que lo 
cumpla. 

Pero, al mismo tiempo, esta negáción no es en su realidad algo 
extraño; no es ni la universal necesidad situada en el más allá en 
que el mundo ético se eclipsa ni la contingencia singular de la 
posesión propia o del capricho del poseedor del que se ve depeu· 
diente la conciencia desgarrada, sino que es la voluntad universal, 
que en esta su abstracción última no tiene nada positivo y que, por 
tanto, no puede devolver nada para el sacrificio; peto, precisamente, 
por ello, la voluntad universal forma una unidad sin mediación con 
la autoconciencia o es lo puramente positivo, por ser lo puramente 



350 EL ESPJRITU 

negativo; y la muerte carente de significación, la ·negatividad del sf 
mismo no cumplida, se trueca dentro del concepto interior en la 
positividad absoluta. Para la conciencia, la unidad inmediata de sf 
con la voluntad universal, su exigencia de saberse como este punto 
determinado en la voluntad universal, se convierte en la experiencia 
sencillamente contrapuesta. Lo que para ella desaparece aquí es el 
ser abstracto o .Ja inmediatez del punto carente de sust¡1ncia, y esta 
inmediatez desaparecida es la voluntad universal misma como la que 
ahora se sabe, en tanto que es inmediatez superada, en tanto ,que es 
puro saber o pura vo1untad. De este modo, la conciencia .sabe la 
voluntad pura como sí misma y se sabe como eSencia, pero no como 
la esencia que inm.edúttamente es, ni la sabe como el gobierno revo
lllcionario 0' como la anarqufa que. aspira a constituiiSe como anar
quía, ni se sabe como el punto medio de esta facción o de la. facción 
opuesta a ella, sino que la voluntad universal es su fmro saber y 
querer, y la conciencia es voluntad universal como este p.uro saber 
y querer. No se pierde aquí a sí mi$ma, pues el puro saber y querer 
es más bien ella, como el punto atómico de la conciencia. ,E~, por 
tanto, la acción mutua.del puro saber consigo mismo; el puro. aaber 
como esencia es la voluntad universal; pero esta. esencia es simple
mente tan sólo el puro saber. La autoconciencia es, por tanto, el 
puro saber de la esencia como puro saber. AdemAs, como sí mismo 
singular es solamente la forma del sujeto o del obrar real, que ella 
sabe como forma; y, asimismo, para ella, la ·realidad objetiva, el ser, 
es sencillamente forma carente de sf mismo, ya que tal realidad sería 
lo no .sabido; sin embargo, este puro saber sabe el saber como la 
esencia. 

La libertad absoluta ha acomodado, pues, a sí misma la oposi~ 
ción entre la voluntad univeiSal y la voluntad singular; el espíritu 
que se ha extrañado, empujado hasta la cúspide de su oposición, 
en la que son todavfa diferentes el puro querer y el que puramente 
quiere, reduce esa contraposición a una forma transparente y se 
encuentra él mismo en ella. Como el reino del mundo real pasa al 
reino de la fe y de la intelección, así también la libertad absoluta 
pasa de la realidad que se ·.destruye a si misma a otra región del 
espíritu autoconsciente, en la que vale en esta irrealidad como lo ver~ 
dadero, en el pensamiento del cual se réconforta el espíritu, en tanto 
que es y permanece pensamiento y sabe como la esencia perfecta y 
completa este ser encerrado en la autoconciencia. Ha nacido 1a nue
va figura del espíritu moral. 
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C. EL ESPIRITU CIERTO DE S1 MISMO. LA MORALIDAD 

El mundo ético mostraba como su destino y su verdad el espfritu 
en él solamente fenecido, el sí mismo singular. Pero esta persona 
del derecho tiene su sustancia y. su cumplimiento fuera de ella. El 
movimiento del mundo de la cultura y de la fe supera esta abstrae.. 
ción de la persona y sólo por medio del extrafiamiento acabado, por 
medio de la suprema abstracción deviene la sustancia para el sf. mjs. 
mo del espf.ritu primero voluntad universal y, por último, patrimonio 
suyo. Aqui, pues, parece el saber, finalmente, plenamente igual a 
su verdad; pues su verdad es este saber mismo y ha desaparecido 
toda opos,ición entre ambos l~dos; y no precisamente (xlra nosotros 
o ·en sí, sino para. la. J.Wsma autoconciencia. En efecto, el · saber 
mismo se ha erigido en duefto sobre la oposición de la cpnci~cia~ 
&ta descansa en la oposición entre la certeza de si iJ.lisJ.llo y, dél 
objeto; pe!io ahora, el objeto ~ para ella misma la <;~t~ de sf, el 
saber. --GSi como la certeza de sf .mismo en.- cuanto tal -no tiene ya 
fines propios ni se halla ya, por tanto, ett la det~~in:abilidad, sino 
que es puro saber. .. 

El saber de la autoconciencia es para ella, por tanto, la rustan
cía misma. l!:sta es para la autoconciencia en una unidad insepa
rada, tanto inmediata como absolutamente mediat<!.. Inmedjata 
-como 1a conciencia moral sabe y cumple ella misma su -deber y 
pertenece a éste como a su naturaleza; pero no es carácter, como lo 
es la conciencia ética, que, gracias a su inmediatez, es un espfritu 
determinado,. sólo pertenece a una de las esencialidades éticas y tiene 
el lado del no saber. Es mediación absoluta, como la .conciencia 
que se fom1a culturalmente y la .conciencia creyente; pues es esen
cialmente el movimiento del sí mismo consistente en superar la abs
tracción del ser aUí inmedidto y de llegar a ser universal -pero ni 
por medio del puro extrafiamiento y desgarramiento de sq si mismo 
y de la J"ealidad ni por medio de la evasión. Sino que la autocon
ciencia se halla presente de modo inmediato en su sustancia, pues 
es su saber, es la pura certeza intuida de si misma; y cabalmente esta 
inmediatez que es su propia realidad es toda realidad, pues lo inme
diato es el ser mismo y, en tanto que la pura inmediatez clarificada 
por la absoluta negatividad, es puro ser, es ser en geneml o todo ser. 

La esencia absoluta no se reduce, por tanto, a la determinación 
de. ser la simple esencia del fJe118llmiento, sino que es ,toda realiclad, 
) esta realidad es solamente como saber; lo que la., conciencia no 
s~piese no tendrfa sentido alguno y no puede ser un poder .para 
ella; sobre su voluntad impregnada de saber se han replegado toda 
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objetividad y todo mundo. La conciencia es absolutamente libr~ -por .. 
que sabe. su libertad, y precisamente este sáber de su libertad ·es su 
sustancia y su fin y su único contenido. · 

a. LA CONCEPCióN MORAL DEL MUNDO 

[1. Lá postulada armonfa en:tre el deber y la realidad] 

La autoconciencia sabe el deber como la esencia absoluta; sólo se 
halla vinculada por él, y esta sustancia es su propia conciencia pura; 
el deber no puede adoptar para ella la forma· de algo extrafio. ·Pero~ 
asf encerrada en si misma, .la autoconciencia moral no se pone y. se 
considera todavía como conciencia.· El objeto es saber inmediato· 
y, penetrado asf puramente por· el· si mismo, no ·es objeto. Pero, 
siendo ·esencialmente la mediación y la negatividad; la autoconcien· 
tia lleva en su concepto la ·relación con un ser otro y es conciencia. 
Este ser qtro es, de una parte, para ella~· -una' realidád· totalmente 
carente dii significclci6n, puesto· que el deber constituye su· únieO 
fin y objeto esenciales. Pero, como esta conciencia ·se halla tan 

· completamente encerrada en s(, se comporta con respectO a este ser 
otro como perfectamente libre e ·indiferente y la existencia es, por 
tanto, de otra parte, una existencia dejacla completamente en liber
tad por la autoconciencia y que Sólo se relaciona; asimismo~ consigo 
misma; cuanto más libre se torna la autoconciencia, más libre se 
vuelVe también el objeto negativo de su conciencia. Este objeto es, 
dt: este modo, un mundo acabado en si como propia individualidád, 
un to'do independiente de leyes peculiares, a${ como una trayectoria 
independiente y una realización libre· de· ellas -una natúrale%a en 
general, cuyas leyes, al igual que su obrar, pertenecen a ella misma 
como ·a una esencia que para nada se preocupa de la autoconciencia 
moral, como ésta no se preocupa para nacla de aquélla. 

Partiendo de esta determinación, se constituye una concepcron 
moral del mundo, que consiste en la relación entre el ser en y para 
Sf. moral y el ser en y para sf natural. Esta relación tiene por fun
damento tanto la total indiferencia y la propia ínclependencia de la 
naturale%tt y de los fines y la actividad morales entre sf como, de 
otra parte, la conciencia de la exclusiva esencialiclad del deber y 
de la plena dependencia e inesencialiclad de la naturaleza. La con· 
cepción moral del mtmdo contiene el desarrollo de los momentos 
que se dan en esta relación de premisas tan contradictorias. 

Se presupone, pues, primeramente la conciencia moml en gene
mi; el deber vale para ella como la esencia, para ella que es real y 
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·activa y que en su realidad y obrar cumple el deber. Pero, para esta 
,.conciencia moral se da, al mismo tiempo, la presupuesta libertad de 
la naturaleza, o ella experimenta que la naturaleza no se cuida 
·d(l darle la conciencia de la unidad de su realidad con la suya propia 
·1 que, por tanto, la hace tal vez llegar a ser feliz o tal vu no. Por 
el contrario, la conciencia no moral encuentra tal vez casualmente 
.su realización allí donde la conciencia moral sólo encuentra la ··oca
si6n para obrar, pero sin que ~ le proporcione la dicha de la 
ejecución y el goce de la consumación. Mis bien encuentra razones 
para lamentarse de este estado de no adecuación entre ella y la exis
tencia y de la injusticia que la limita a tener su objeto solamente 
como fmro deber, pero negándole el verle realizado y el verse reali
·zada ella m.imut. 

La conciencia moral no puede renunciar a la dicha y descartar 
este momento de su fin absoluto. El fin, enunciado como puro ü
ber, lleva esencialmente en sf el contener esta autoconciencia sin
pl4r; la con'Vicci6n individual y el saber ·de ella constituían un 
momento absoluto de la ~oralidad. Este momento en el fin conver
tido en ob¡etivo, en el deber cumpUdo, es la conciencia singular que 
se intuye como realizada o el goce, que va implícito asf en el con
cepto, no ciertamente, de un modo inmediato err-t1 de la moralidad 
como intención, sino solamente en el concepto de la tt~t~li%aci6n de 
ella. Pero, de este modo, el goce reside también en ella como inten
ci6n; pues ésta tiende, no a mantenerse como intención por oposi
ción al obrar, sino a tZCttul7 o a· realizarse. El fin, enunciaoo como 
la totalidad con la conciencia de sus momentos, es, por, consiguiente, 
el que el deber cumplido sea tanto acto puramente moral como 
individualidad realizada r realisiert] y el que la nttturalft{l, como el 
lado de la singularidad frente al fin abshacto, forme una unidad 
con éste. Por muy necesaria que sea la experiencia de esta desarmo
nfa entre . ambos lados, porque la naturaleza es libre, también el 
deber es exclusivamente lo esencial, y la naturaleza, frente al deber, 
lo carente de si mismo. Aquel fin entero que constituye la armonfa 
con~iene en sí la realidad misma. Es, al mismo tiempo, el pensa
miento de la realiddd. La armonfa de la moralidad y la naturaleza, 
o, en tanto que la naturaleza sólo es tomada en consideración en la 
medida en que la conciencia experimenta su unidad con ellá, la ar
monía de la moralidad y la dicha es pensada como algo que necesa• 
riamente es o, en otros términos, es postulada. En efecto, exigir 
expresa que algo es pensado como lo que es, que no es todavía 
real; una necesidad, no del concepto como concepto, sino del ser; 
Pero la necesidad es, al mismo tiempo, esencialmente, la relación 
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por medio del concepto. El ser exigido no _pertenece, por -tanto, a la 
representación de la conciencia contingente, sino que reside en el 
concepto de la moralidad misma, cuyo verdadero contenido es la uni
dad de la conciencia pura y de la conciencia singular; esta segunda 
conciencia Deva consigo el que esta unidad sea para eUa como una 
realidad, que, lo que en el contenido del fin es dicha, sea en su forma 
o en general. Este ser aJlí exigido o la unidad de ambos no es, 
por tanto, un deseo o considerado como fin, no es un fin cuya conse
cución sea todavía incierta, sino que es una exigencia de la razón o , 
certeza inmediata y premisa de la misma. 

Aquella primera experiencia y· este postulado no es lo único, 
sino que se descubre un ciclo entero de postulados; En efecto, l=t 
naturaleza no es solamente este modo externo totalmente libre, en · 
el cual la conciencia tendda que realizar su fin como en un puro ; 
objeto. En eUa -misma, la conciencia es esencialmente una concien· 
cia tal, que para ella esto otro es una r.ealidad libre; es .decir, ella 
misma es algo contingente y natural. Esta naturaleza, que es para 
la conciencia la suya, es la semibilidad, la cual tiene en la figura 
del querer, como imfJUlsos e inclinaciones, propia esencialidad deter· 
minada para sf o fines singulares y, es por tanto, contrapuesta .a la 
voluntad pura y a su puro fin. Pero, &ente a esta contraposición, 
para la conciencia pura la esencia u más bien la relación de la sen
sibilidad con ella, la unidad absoluta de la sensibilidad con ella 
misma. Ambas cosas, el puro pensamiento y la sensibilidad de Ja . 
conciencia, son en sí una conciencia y el puro pensamiento· es preci
samente la conciencia para la que y en la que es esta unidad pura; 
.pero para ella, como conciencia, es la oposición entre sí misma y los 
impulSos. En esta pugna entre la razón y la sensibilidad la esencia 
para aquélla consiste en que la pugna se reduzca y surja como TB8U1.
tado la unidad de ambos términos, que no es aquella unidad origi
naria en la que ambos son en un individuo, sino una unidad que 
brota de la oposición sabida entre ambos. Esta unidad y solamente 
ella es la moralidad real, pues en ella se contiene la oposición por 
medio de la cual el si mismo es conciencia o solamente es un 4Ji 
mismo real y -de hecho y, al mismo tiempo, Qniversal; o se expresa 
en ella aquella mediación que es, como vemos, esencial a la morali· 
dad. Puesto que, de ambos momentos de la oposición, la sensibilidad 
es sencillamente el ser otro o lo negativo y, por el COI'ltrario, el puro 
pensamient.o del deber la esencia de la que nada puede ser aban· 
donado, parece que la unidad que ha surgido sólo puede llevarse a 
cabo mediante la superación de la sensibilidad. Pero, oomo ella mis· 
ma es un momento de este devenir, el momento de la retllidad, por 
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O pronto habrá que contentarse-con respecto a la unidad con decir 
'e la sensibilidad es conforme a la ij].Oralidad. Esta unidad es tam
~n un ser postulado,, no existe, pues lo que existe es la conciencia 
, a oposición de la sensibilidad y la conciencia pura. Pero tampoco 
, al mismo tiempo, un en sf como el primer postulado, en que la 

tbre naturaleza constituye un lado y la armonfa de ella con la con
'c!lencia moral cae, por tanto, fuera de ésta, sino que la naturaleza 
.,., aquí, la que es en ella misma y de lo que aquí se trata es de la 
ln9ralidad como tal, de una armonfa que es la propia del sí mismo 

'

tuante; por tanto, la con. ciencia tiene que .hacer brotar ella m. ·. isma 
fa armonía y hacer siemPfe progres~ en la moralidad. Pero el 
f.rleccionamiento de esta armoilfa debe remitirBe al infinito, .1~u~ 
se alcanzara realmente superada la conciencia moral. En .ef~o, 

~ moralidad sólo es conci.encict moral como la esencia negativa para 
uyo puro deber la sensibilidad tiene solamen~ .. una signifi~éión 
~~atíva y es solamente ~lgo no ~qnf.orme; Peró en la ármonfa des

aparece la moralidad como. cO~ Q su reali4ad, eorrip en la 
jofi.cienc~ moral. o en. la ~lidad . d~apárece; su armonfa. Po. r eso 
:' J>erfeCCión no puede alcanzarse realmente, smo que debe pensarse 
•O,ólameilte como una tarea ttbsOlutct, es decir, como una tarea que 
JliJue siendo sencillamente eso, una tarea. Pero, al mismo tiempo, 
.. in embargo, su contenido debe pensarse como un contenido que 
:Clebe, sencillamente, Si6l' y no quedarse en tarea; ya nos represente
'mos en esta meta la CQDciencia como totalmente superada, o no; 
cómo ocurra realmente es cosa que no puedé distinguirse ya clara· 
. .&n~nte en la oscura lejanfa de la infinitud, hacia la que precisamente 
,h~y que desplazar la consecución de la meta. Se deberá decir, pro
pülmente, que la representación determinada no tiene para qué in
teresar ni ser buscada, ya que esto conduce a contradicciones -a una 
'tarea que debe seguir siendo tarea y que debe, sin embargo, ser cum
plida, -a una moralidad que no debe ser ya conciencia, que no 
(Jebe ser ya real. Ahora bien, la consideración de que la moralidad 
rficabada encerrarla una contradicción quebrantarla la santidad de la 
'sencialidad moral y hada aparecer el deber absoluto como algo 
irreal. 
· El primer postulado era la armonfa de la moralidad y de la m&· 
'turaleza objetiva, el fin último del mundo; el otro la armonía de la 
,~oralidad y de la voluntad sensible, el fin último de la mttocon
~encia como tal; el primero, por tanto, l¡¡ armonia en la forma del 
en sí, el otro en la f9rma de~ ser para sí. Pero lo que c~mo ·término 
medio une estos dos fines últimos extremos que son pensados, es el 
moviJniento del actuar real mismo. Dichos fines últimos son armo-
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nías cuyos momentos no han devenido todavía: objeto en su diferen
ciabilidad abstracta; eso acaece en la realidad, en la que los lados 
aparecen en la conciencia propia, cada uno como el otro de los otros. 
Los postulados que de este modo nacen como antes contenían sola
mente las annonías que son separadas en sí y (Jara s(, ahora contie
nen am1onfas que son en y para si .. 

[2. El legislador divino y la conciencia moral de st imperfecta] 

La conciencia moral, como el simple saber y querer del puro deber 
es referida en la acción al objeto contrapuesto a su simplicidad, con 
la realidad del cdSO múltiple, y tiene así un múltiple componamien
to moral. Nacen aqtd, con arreglo al contenido, las mu(:has leyes en 
general y, con arreglo a la forma, las potencias contradictorias de lá 
conciencia que sabe y de lo carente de conciencia. Por lo que se 
refiere en primer lugar a los muchos deberes, para la conciencia 
moral en general sólo vale en ellos el deber puro; Jos muchos debe
res, por ser muchos, son determinados y, por tanto, como tales, nada 
sagrado para la conciencia moral. Pero, al mismo tiempo, por medio 
c:lel concepto de la acción, que entrafia en sí una múltiple realidad 
y, por tanto, una múltiple relación moral, esos deberes tienen que 
ser necesariamente considerados como deberes que son en y pa!ll sí. 
Y como, además, sólo pueden ser en una conciencia moral son, al 
mismo tiempo, en otra que aquella para la que solamente el debt:.r 
puro, como puro, es en y para sí y sagrado. 

Se postula, por tanto, el que sea otra conciencia que santifique 
esos deberes o que los sepa y los quiera como deberes. La primera 
conciencia asume el deber puro indiferente con respecto a todo con
tenido determinado, y el deber es solamente esta indiferencia hacia 
el contenido. Pero la otra conciencia contiene la relación igual
mente esencial con respecto a la acción y hacia la necesidad del con
tenido determi1itldo; el valer los deberes como deberes determina
dos, el contenido como tal es para ella tan esencial como la fonna 
por medio de la cual el contenido es deber. Esta conciencia es, con 
ello, una conciencia en la que lo universal y lo particular fonnan 
sencillamente unidad y su concepto es, por tanto, el mismo que el 
concepto de la armonía de la moralidad y la dicha. Pues esta opo
sición expresa igualmente la separación de la conciencia moral igual 
a st misma con respecto a la realidad, que, como el ser múltiple, 
contradice a la esencia simple d~l deber. Pero, si el primer postu
lado sólo expresa la armonía que es de la moralidad y la naturaleza, 
porque la naturaleza es aquf esto negativo de la autoconciencia, el 
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momento del ser, ahom este en si se pone, por el contrario, esencial· 
mente como conciencia. Pues lo que es tiene ahora la forma del con
temido del deber o, dicho de otro modo, es la determinctbílidad en el 
deber determinado. El en sf es, por tanto, la unidad de tales esen· 
cialidades que, como esencialidades simples, son esencialidades del 
pensamiento y, por tanto, sólo son en una conciencia. ista es, por 
consiguiente, a partir de ahom, un sefior y dominador del mundo, 
que hace brotar la armonfa de la momlidad y la dicha y que, al 
mismo tiempo, santifica los deberes como muchos. Esto último 
significa que para la conciencia del deber puro el deber determi
nado no puede ser inmediatamente sagrado; pero como, en virtud 
de la acción real, que es una acción determinada, es asimismo JUICe. 

BCirio, su necesidad cae fuera de aquella conciencia en otra, que es 
asf la mediadora del deber determinado y puro y el fundamen~ 
por el cual tiene también validez. · ' . ·.: 

Pero en la acción real la conciencia se comporta como este si 
mismo, como una conciencia totalmente singular; tiende hacia la 
realidad como tal y la tiene como fin, pues quiere llevarla a cabo. 
El deber en general cae, pues, fuem de ella, en otra esenciá, qllC' es 
conciencia y el sagrado legislador del puro deber. Para el que actúa, 
precisamente porque actúa, vale de un modo inmediato lo otro del 
puro deber; éste es, por tanto, contenido de otra conciencia y sól~ 
de un modo mediato, a saber, en ésta, es sagrado para aquélla. 

Establecido así que la validez del deber como de lo sagmdo en 
y {'ara Bf cae fuem de la conciencia real, ésta queda de· lado en 
general como la conciencia moral imperfecta. Asl como en cuanto 
a su Btlber se sabe como una conciencia cuyo saber y cuya convicción 
son imperfectos y contingentes, asi también en cuanto a su querer 
se sabe como una conciencia cuyos fines se ven afectados de· sensi· 
bilidad. Por tanto, en razón de su falta de dignidad, no puede con· 
siderar la dicha como algo necesario, sino como algo contingente 
) esperarla solamente de la gracia. 

Pero, aunque su realidad sea imperfecta, para su querer y su saber 
puro el deber vale como la esencia; en el concepto, en tanto que es 
contrapuesto a la realidad [Realitat], o en el pensamiento es, por 
tanto, perfecta. Pero la esencia absoluta es precisamente este algo 
pensado y postulado mlis allá de la realidad; es, pues, el pensamiento 
en el cual el saber y el querer moralmente imperfectos valen como 
perfectos y también, por tanto, al atribuirles importancia plena, dis. 
tribuye la dicha con arreg1o a la dignidad, es. decir, según el mérito 
que se le atribuye. 
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[3. El mundo moral, como representación J 
La concepción del mundo es, aquí, acabada; en efecto, en el con
cepto de la autoconciencia moral se ponen en una unidad los dos 
lados,:el puro deber y la realidad y, con ello, se ponen tanto uno 

. como otro, no como lo que .son en y para si, sino como momentos 
o como superados. Y esto deviene para la conciencia en. la parte final 
de la concepción moral del mundo; o sea que la conciencia pone el 
deber puro en una esencia distinta de la que ella misma es, es decir, 
lo pone, en parte, como un representado y, en parte, como aquello 
que no es lo que vale en y para sf, sino que lo no moral vale más bien 
como lo perfecto. Y, del mismo modo, la conciencia se pone a sf 
misma como una conciencia cuya .realidad, inadecuada a la del deber, 
es superada y, como superada o en la representación de la esencia 
absoluta, no contradice ya a la moralidad. · 

Sin embargo, para la conciencia moral misma su concepción mo
ral del múndo no tiene la significación de que desarrolle en eUa su 
propio concepto y lo convierta en objeto suyo; no tiene conciencia 
ni de esta oposición en cuanto a la forma ni tampot;o de la oposición 
en cuanto al contenido, cuyas partes no relaciona y compara entre si, 
sino que ~vanza en su desarrollo, sin ser el concepto que mantiene 
unidos a los momentos. La conciencia moral, en efecto, sabe sola
mente la pura esencia o el objeto, en tanto que es deber, en tanto 
que es objeto abstracto de su pura conciencia, como puro saber o 
como si mismo. Se comporta, pues, solamente como pensamiento, 
no como concepto. De ahí que el objeto de su conciencia real no sea 
todavfa translúcido para ella; esta conciencia no es todavía el con
cepto absoluto, el único que capta el ser otro como tal o que capta 
su ·contrario absoluto como si mismo. Su propia realidad, lo mismo 
·que toda realidad objetiva, vale para ella, ciertamente, como lo no 
esencial; pero su libertad es la libertad del puro pensamiento, frente 
a la cual, por tanto, surge al mismo tiempo la naturaleza como un 
algo igualmente libre. Como en la conciencia moral se dan del mis
mo modo ambas cosas, la libertad. del ser y la inclusión de éste en 11 
conciéncia, su qbjeto deviene como un objeto que es y que, al mismo 
tiempo, sólo es· pensado; en la última parte de su intuición, el con
tenido se pone esencialmente de tal modo que su ser es un ser repre
sentado, y esta conexión del ser y el pensamiento es, enunciada 
como lo que de hecho es, como el representar. 

Puesto que nosotros consideramos la concepción moral del mun
do de tal manera que este modo objetivo no es otra cosa que el con
cepto de la autoconciencia moral misma, que esta conciencia se hace 
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objetiva, de esta conciencia acerca de la forma de su origen resulta 
otra figura de su presentación. En efecto, lo primero de que se parte 
es la autoconciencia moral real o el hecho de que hay una conciencitJ 
asi. Pues el concepto la pone en la determinación de que para ella 
toda realidad en general sólo tiene esencia en la medida en que es 
conforme al deber, y el concepto pone esta esencia como saber, es de
cir, la pone en unidad inmediata con el si mismo real; esta unidad 
es, por tanto, ella misma real, es una conciencia moral real. Ahora 
bien, ésta, en tanto que conciencia, se representa su contenido como 
objeto, a saber, como fin áltimo del mundo, como armonía de 'la 
moralidad y de toda realidad. Pero, mientras dicha conciencia re
presenta a esta unida~ como obfeto y no es todavfa el concepto que 
tiene el poder .sobre el objeto como tal, la unidad es para eiJa algo 
negativo de la autoconciencia o cae fuera de ella como un más ana 
de su realidad, pero, al mismo tiempo, como un mis allá que es· tttm.
bién como lo que es, pero solamente pensado. . 

Lo que de este modo le resta a ella, que como autoconciencia 
es un otro que el objeto, es la no armonía de la conciencia del deber 
y la realidad, y precisamente de su propia realidad. La proposición, 
según esto, puede formula~ pues, asf: no hay ninguna autocon
ciencia real moralmente perfecta; y, como lo moral, en general, sólo 
es en tanto que es perfecto, pues el deber es el puro en sí sin mezcla 
alguna y la moralidad consiste solamente en la adecuación a este 
algo puro, entonces la segunda proposición significa en general que 
no hay ninguna ret~lidad moral. 

Pero puesto que, en tercer lugar, ella es un sf mismo, tenemos que 
es en sl la unidad del deber y la realidad; esta unidad se convierte 
para ella, por tanto, en objeto, como la moralidad perfecta -pero 
como un nu:is allá de su realidad- que, sin embargo, debe ser real. · 

En esta meta de la unidad sintética de las dos primeras proposi
ciones tanto la realidad autoconsciente como el deber son puestos 
solamente como momento superado; en efecto, ninguno de los dos 
es singular, pero ambos, cuya determinación esencial es ser cada uno 
libre del otro, no son ya libres del otro en la unidad, sino cada uno su
perado, por ]o cual son, en cuanto a] contenido, cada uno de ellos, 
un objeto que sólo vale petra el otro y, en cuanto a la forma, de tal 
modo que este intercambio entre ellos es, al mismo tiempo, solamen
te representado. O, lo realmente no moral, por ser asimismo puro 
pensar y elevado por sobre su realidad, es en la representación, a 
pesar de todo, moral y es tomado como plenamente wlido. Se esta
blece as{ la primera proposición, segón la cual hay una autoconcien
cia moral, pero ligada con la segunda, según la cual no hay ninguna, 
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es decir, ·hay· una, pero solamente en la representación; o bien no 
hay ninguna, pero se hace valer como tal por otra. 

b. LA DEFORMACióN 

En la concepción moral del mundo vemos, de una parte, a la con
ciencia misma crear conscientemente su objeto; no la vemos ni en
contrarse con el objeto como con un extrafio ni vemos tampoco al 
objeto devenir o no consciente para ella, sino que la conciencia pro
cede en todas partes con arreglo a un fundamento partiendo del cual 
pone la esencia objetiva: sabe, pues, la esencia como sí misma, pues. 
se sabe como lo activo que la engendra. Parece, por tanto, llegar 
aquí a .su quietud y satisfacción, ya que sólo puede encontrar ésta allí 
donde no necesita ir más allá de su objeto, ya que éste no va más 
allá de ella. Sin embargo, por otra parte, pone el objeto más bien fu/I-
ra de st, como un más allá de sí. Pero éste que es en y para si se 
pone asimismo como tal que no es libre de la autoconciencia, sino 
que es en función de ella y por medio de ella. 

(1. Las contradicciones en la concepción moral del mundo] 

La concepción moral del mundo no es, por tanto, de heCho, otra cosa 
que el desarrollo total de esta contradiéción fundamental con arreglo 
a sus diversos lados; es, para emplear una expresión kantiana aquí 
donde mejor cuadra, toda una trama de contradicciones carentes de 
pensamiento. En este desarrollo, la conciencia se comporta de tal 
modo que, fijando un momento, pasa inmediatamente al otro y 
supera: el primero;· pero apenas ha establecido este segundo lo de
forma de nuevo y convierte más bien lo contrario en la esencia. Y, al 
mismo tiempo, la conciencia es consciente también de su contradic
ción y deformación, pues pasa de un momento inmediatamente en 
relación con. este mismo al contrapuesto; porque un momento no 
tiene realidad alguna para ella, pone precisamente este momento 
como real [reeU] o, lo que es lo mismo, para afinnar un momen
to como lo·que es en sí, afirma lo contrapuesto a lo que es en sí. Con 
lo cual confiesa que, de hecho, no toma en serio ninguno de los dos. 
Es lo que tenemos que examinar más de cerca en los momentos de 
este movimiento aturdidor. 

Dejemos, por el momento, estar la premisa de que hay una con
' ciencia moral real, ya que esta premisa no se establece directamente 
.en relación con algo precedente, y fijémonos en la armonía entre la 
1moraüdad y la naturaleza, en el primer postulado. Esta armonía 
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debe ser en sí, no para la conciencia real, no como algo presente, sino 
que la presencia es más bien solamente la contradicción entre am
bos. En la presencia, la moralidad se. admite como dada, y la reali
dad se establece de tal modo que no se halla en armonía con ella. Pero 
la conciencia moral real es una conciencia actuante; en ello consiste 
precisamente la realidad de su moralidad. Pero en la acción misma 
se deforma inmediatamente aquella posición; pues la acción no es 
otra cosa que la realización del fin moral interior, no es otra cosa 
que el hacer surgir una realidad determinada por el fin o la armonía 
del fin moral y de la realidad misma. Al mismo tiempo, el cumpli
miento de la acción es para la conciencia, es la presencia de esta uni
dad de la realidad y del fin; y, como en la acción cumplida la 
conciencia se realiza como esta conciencia singular o intuye la exis
tencia como retornada a ella y el goce consiste en esto, tenemos .que 
en la realidad del fin móral se contiene también, al mismo tiémpo, 
aquella forma de ella que se llama goce y dicha. Por tanto, la acción 
cumple, de hecho, inmediatamente aquello. que se establecía. para 
que no llegara a tener efecto y que debía ser solamente un pQstula
do, solamente un más allá. La conciencia, por tanto, expresa por 
medio del hecho, que no toma en serio el postular, ya que el sentido 
de la acción consiste más bien en hacer presente lo que no debe ser. 
presencia. Y, puesto que en función al actuar se postula la armont'l 
-pues, en efecto, lo que ha de llegar a ser real por medio de la acción 
tiene que ser en sí-, ya que de otro modo no sería posible la realidad-, 
la conexión entre la acción y el postulado se halla constituida de tal 
modo, que por razón de la acción, es decir, de la real armonía del 
fin y de la realidad, esta armonía es puesta como no real, como 
másaUá. . 

Al actuar, no se toma, pues, en serio, en general, la i1Uldecuaci6n 
entre el fin y la realidad; por el contrario, parece tomarse en serio 
el actuar mismo. Pero, de hecho, la acción real es solamente acción 
de la conciencia singular y, por tanto, a su vez, solamente algo sin
gular y la obra contingente. Pero el fin de la razón como el fin 
universal y que todo lo abarca es nada menos que el mundo todo; 
un fin último que va mucho más allá del contenido de este acto sin
gular y que, por tanto, debe colocarse más allá de toda acción real. 
Como debe llegar a realizarse lo mejor universal, no se hace nada 
bueno. Pero, de hecho, la nulidad de la acción real y la realidad 
[Realitiit] solamente del fin total, las cuales se establecen ahora, 
vuelven a deformarse también en todos sus lados. La acción moral 
no es algo contingente y limitado, pues tiene como su esencia el deber 
puro; este deber constituye el único fin total; y, por tanto, la acción, 
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como realización de él, es, aun admitiendo cualquier otra limitación 
del contenido, el cumplimiento del fin total absoluto. O bien, si de 
nuevo tomamos la realidad como naturaleza que tiene sus fJTOPÚIB 
leyes y se contrapone al deber puro, de tal modo, por tanto, que el 
deber no puede realizar [realisieren] en ella su ley, tenemos que, sien
do el deber como tal la esencia, no se trata, de hecho, del cumpli
miento del deber puro, que es el fin total; pues el cumplimiento 
tendría más bien como firi, no el deber puro, sino lo contrapuesto a 
él, la realidad. Pero el que no se trate de la realidad es ya de nuevo 
una defonnación; pues con arreglo al concepto de 1a acción moral 
es el puro deber esencialmente conciencia ctCtiva; por tanto, se· debe, 
evidentemente, actuar, el deber absoluto debe expresarse en la natu
raleza toda y la ley moral convertirse en ley natural. 

Si, pues, dejamos que este bien supremo yalga como la esencia, 
la conciencia no toma en serio, en general, la moralidad. Pues en 
este supremo bien no tiene la naturaleza otra ley que la moralidad. 
Con Jo cwd desaparece 1a acción moral misma, pues la acción es 
solamente bajo la premisa de algo negativo, que ha de ser superado 
~ la acción. Pero si la naturaleza se halla en consonancia con la 
ley ética, ésta se vería infringida por la acción, por la superación de 
lo que es. Por tanto, en aquel supuesto se admite como el estado 
esencial un estado en que la acción moral es superflua y no se pro-
duce en modo alguno. El postulado de la armonía de la moralidad 
y la realidad -una armonía puesta por el concepto de la acción 
moral de ponerlas a ambas en consonancia- se expresa, por tanto, 
también desde este lado: puesto que la acción moral es el fin abso
luto, resulta que· el fin absoluto ·es que la acción moral no se dé 
para nada. 

Si ponemos en relación estos momentos a través de los cuales 
la conciencia se desplaza hacia adelante en su representación moral, 
se ve claramente que la conciencia supera cada uno de ellos y lo con
vierte en su contrario. La conciencia parte de que para ella la mom
lidad y la realidad no armonizan, pero no toma esto. en serio, pues 
es en la acción donde para ella está presente esta armonfa. Pero 
para ella tampoco es tomada en serio esta acci6n, ya que se trata de 
algo singular, mientras que ella tiene un fin tan elevado, que es el 
bien supremo. Pero esto es, a su vez, solamente una deformación 
de la cosa, puesto que en ello desaparecerían toda acción y toda mo
ralidad. O bien la conciencia no toma propiamente en serio la ac~ 
tuaci6n moral, sino que lo más apetecible, lo absoluto, es que el 
supremo bien se lleve a cabo y que la acción moral resulte superflua. 
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[2. La disolución de· la moralidad en su contrario] 

Partiendo de este resultado, debe la conciencia, en su movimiento 
contradictorio, seguirse desplazando hacia adelante y volver a defor· 
mar necesariamente la superación de la acci6n moral. La moralida~ 
es el en sf; el que tenga lugar implica que el fin último del mundo 
no necesita realizarse, sino que la conciencia moral tiene que ser 
necesariamente para sí y encontrarse con una naturaleza contrapues· 
ta a ella. Pero la conciencia moral debe cumplirse en ella misma. Esto 
conduce al segundo· postulado de la armonía entre ella y la naturale· 
za, que se da de un modo inmediato en ella, al postulado de la sen· 
sibilidad. La autoconciencia moral establece su fin como puro, como 
independiente de impulsos e inclinaciones, de tal modo que ha can
celado en sí los fines de la sensibilidad. Sin embargo, la conciencia 
moral de sí deforma de nuevo esta establecida superación de la esen
cia sensible. Actúa, realiza su fin, y la sensibilidad autoconsciente 
que se debe superar es precisamente este término medio entre la 
conciencia pura y la realidad -es el instrumento de la priméra para 
su realización o el órgano y lo que se llama el impulso o la inclina
ción. No se toma, pues, en serio la superación de las inclinaciones 
y los impulsos, pues precisamente ellos son la autoconciencia que se 
realiza. Pero tampoco deben ser reprimidos, sino· ser solamente con
formes a la raz6n. Y son conformes a ella, pues la acción moral no 
es otra cosa que la conciencia que se realiza y que asume, por tanto, la 
figura de un impulso; es decir, es de un modo inmediato la armonía 
presente entre el impulso y la moralidad. Pero, de l1echo, el impulso 
no es solamente esta figura vacía que pueda llevar en sí un resorte 
distinto de lo que el impulso mismo es y que pueda ser acicateada por 
él. Pues esta sensibilidad es una naturaleza que tiene en sí misma 
sus propias leyes y sus propios resortes; por tanto, la moralidad no 
puede tomar en serio el ser el resorte de los impulsos, el ángulo de 
inclinación de las inclinaciones. En efecto, puesto que éstas tienen 
su propia y fija detenninabilidad y su contenido propio y peculiar, 
la conciencia a la que debieran ser conformes debiera ser una con
ciencia conforme a ellos, conformidad que la autoconciencia moral 
se veda. La armonía de ambos términos, por tanto, sólo es en sí y 
postulada. En la acción moral acababa de establecerse la armonía 
presente de la moralidad y de la sensibilidad, pero esto es ahora 
deformado; se halla más allá de la conciencia, en una brumosa lejanía 
en la que ya no es posible diferenciar ni concebir nada preciso; pues 
la concepción de esta unidad que hace poco intentábamos no ha 
dado resultado. Pero en este en sí se abandona en general la con· 
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ciencia. Este en sf. es su perfección moral, en la que ha cesado la 
lucha entre la moralidad y la sensibilidad y la segunda es conforme 
a la primera de un modo que no es posible captar. De abi que esta 
perfección sea, a su vez, solamente una deformación de la cosa, pues 
de hecho se superaría en ella más bien la moralidad misma, pues di
cha perfección es solamente conciencia del fin absoluto como del 
fin puro, es decir, en oposici6n con todos los demás fines; es, asimis
mo, la ttctiYiclczd de este fin puro, consciente como es de la elevación 
sobre la sensibilidad, de la ingerencia de la misma y de stt oposición 
y lucha con ella. Que no toma en serio la perfección moral lo expresa 
de un modo inmediato la conciencia misma al desplazarla hacía el 
infinito, es decir, al no afirmarla nunca como perfecta. 

Lo válido para la conciencia es más bien, por tanto, solamente 
este estado intermedio de la no perfección, estado que debe ser, sin 
embargo, por lo menos, un progreso hacia la perfección. Sin embar
go, tampoco puede ser esto, pues el progresar en la moralidad seña 
más bien un encaminaxse hacia la decadencia de ella. La meta se
ría, pues, la nada antes vista o la superación de la moralidad y de la 
conciencia misma; ahora bien, el acercarse cada vez más a la nada 
se llama decrecer. Además, lo mismo el progresar en general que el 
decrecer admitirla diferencias de m.t~gnitud en la moralidad; sin em-. 
bargo, en ella no puede hablarse de estas diferencias. En ella, como 
en la conciencia para la que el fin moral es el deber puro, no se debe 
pensar en una diversidad en general, y menos aún en la diversidad 
superficial de la magnitud; sólo hay una virtud, un deber puro y una 
moralidad. · 

Así, pues, no siendo lo importante la perfección moral, sino más 
bien el estado intermedio, es decir, según acabamos de exponer, la 
no moralidad, retomamos por otro lado al contenido del primer pos
tulado. No se ve, en efecto, cómo para esta conciencia moral pueda 
requerirse la dicha en gracia a su dignidad. La conciencia es cons
ciente de su no perfección y no puede, por tanto, de hecho, exigir la 
dicha como mérito, como algo de que ella sea digna, sino solamente 
poi libre gracia, es decir, puede exigir la dicha como tal en y para 
si, y no por aquel fundamento absoluto, sino por accidente y arbitra. 
riedad. La no moralidad expresa precisamente aquf lo que es, que 
de lo que se trata pam ella no es de la moralidad, sino de la dicha 
en y para si, sin relación alguna con aquélla. 

Con este segundo lado de la concepción moral del mundo se su
pel'S también, además, 1a otra afirmación del primero, en la que 
se preSupone la desam1onia de la moralidad y la dicha. Se hace, en 
efecto, la experiencia de que en esta presencia a la mora1ídad le va 



EL ESP!RITU 36S 

generalmente nal, mientras que la inmoralidad encuentra frecuen
temente la dicha. Sin embargo, el estado intemiedio de la moralidad 
imperfecta, que se ha revelado como lo esencial, muestra de modo 
explicito que esta percepción y experiencia que debe ser es solamente 
una deformación deJa cosa. Pues, siendo la moralidad imperfecta, 
es decir, no siendo de hecho la moralidad, ¿qué puede daxse en la 
experiencia según la cual le va mal? Y, como quiera que ha resultado 
al mismo tiempo que se trata de la dicha en y para sí, tenemos que 
en el juicio según el cual a lo inmoral le va bien no se quiere decir 
que aquf tenga lugar una injusticia. Puesto que la moralidad en ge
neral es imperfecta, tiende en si a desaparecer la designación de un 
individuo como inmoral, pues sólo tiene, por tanto, un fundamento 
arbitrario. De ahl que el sentido y el contenido del juicio de la ex
periencia sea solamente que a algunos no deberla corresponder la di
cha en y para sf, lo que vale tanto como decir que se trata de la enlli
dia que se encubre bajo el manto de la moralidad. Y el fundamento 
por virtud del cual otros deben participar de la llamada dicha es la 
buena amistad que a ellos y a sí misma confiere y deSea esta gracia, 
es decir, esta contingencia. 

, [3. La 11ercktd de la autoconciencia moral] 
Por tanto, la moralidad, en la conciencia moral, es imperfecta; esto 
es lo que ahora se establece. Pero la esencia de la moralidad es ser 
solamente lo puro perfecto; la moralidad imperfecta es,· por tanto, 
impura o es inmoralidad. La moralidad misma es, pues, en otra 
esencia que en la conciencia real; esta esencia es un sagrado legisla
dor moral. La moralidad imperfecta en la conciencia, que es el fun
damento de este postular, tiene. ante todo la significación de que la 
moralidad, que en la conciencia se pone como real, se halla en rela
ción con un otro, con una existencia y, por tanto, cobra ella misma 
en sí el ser otro o la diferencia, de donde nace una múltiple divexsi
dad de mandamientos morales. Pero la autoconciencia moral consi
dera, al mismo tiempo, estos muchos deberes como inesenciales, pues 
sólo se trata de un deber puro y fJdra eUa aquellos deberes, en cuanto 
son determinados, no tienen verdad alguna. Sólo pueden, por tanto, 
tener su verdad en un otro y son, lo que no son para la autoconciencia 
moral, sagrados por medio de un sagrado legislador: Sin embargo, 
esto sólo es por sí mismo, a su vez,; una deformación de la cosa. 
Pues la autoconciencia moral es ella lo absoluto y el deber simple 
y exclusivamente lo que eUa sabe como deber. Y sólo sabe como 
deber el deber puro; lo que para ella no es sagrado no es sagrado 
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en sí, y lo que no es sagrado en sí no puede ser santificado por la 
sagrada esencia. Por eso la conciencia moral no puede tomar en 
serio como sagrado algo por medio de otra conciencia que no sea 
ella misma, pues para ella sólo es sagrado simplemente lo que 
se hace sagrado peir· ella misma y en ella. Por tanto, es igualmente 
poco serio el decir que esta otra esencia sea una esencia sagrada, por
que en ella debe llegar a la esencialidad lo que para la conciencia 
moral, es decir, en sí no tiene esencialidad alguna. 

Si la esencia sagrada fuera postulada de tal modo que en ella el 
deber tuviese su validez, no como deber puro, sino como una plura
lidad de determinados deberes, es necesario deformar de nuevo esto 
y hacer que la otra esencia sólo sea sagrada en la· medida en que en 
-ella tiene. validez solamente el deber puro. Y el deber puro sólo ti~ne, 
de hecho, validez en otra esencia, no en la conciencia moral. Si bien 
en ésta parece valer solamente la moralidad pura, ésta tiene que ser 
puesta de otro modo, ya que es al mismo tiempo c,onciencia natural. 
La moral(dad se halla afectada y. condicionada en ella por la sensibi
lidaq .y, por tanto, no en y para sí, sino como una contingencia del 
libre querer; pero en él, como puro querer, es una contingencia del sa
ber; en y para sí es la moralidad, por tanto, en otra esencia. 

Esta esencia es aquí, por tanto, la moralidad puramente perfecta, 
ya que en tal esencia la moralidad no se halla en relación con la 
naturaleza ni coh la sensibilidad. Solamente la realicútd [Realitat] 
·del puro deber es su realizcrci6n en la naturaleza y en la sensibilidad. 
La conciencia moral p~ne su imperfección en que en ella la moralidad 
tiene una relación positiva con la naturaleza y con la sensibilidad, 
puesto que para la conciencia moral es momento esencial de la mora
'lidad el que ésta, sin más, tenga hacia la naturaleza y la sensibilidad 
solamente una relación negativa. Por el contrario, la pura esencia 
moral, manteniéndose por encima de la lucha con la naturaleza y con 
la sensibilidad, no se halla en una relación negativa con respecto a 
-és.tas. Sólo le quéda,. por. tanto, en efecto, la relación positiva hacia 
·ellas o; dicho en otras palabras, precisamente lo que hace un momento 
valía como lo imperfecto y lo inmoral. Pero la moralidad pura, total
mente separada de la realidad, de tal modo que no tenga con ésta. 
ninguna relación positiva, sería una abstracción no consciente e irreal, 
en la que se superada sencillamente el concepto de la moralidad de 
ser el pensamiento del deber puro y un querer y un obrar. Esta esencia 
tan puramente moral es. por tanto, a su vez, otra deformación de la 
cosa y debe rechazarse. 

Pero en esta esencia puramente moral se acercan los momentos 
de la contradicción en que esta representación sintética se mueve y 
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agita y los también contrapuestos,. que ella, sin conexionar estos pen
samientos, los hace seguir el uno al otro, haciendo que un contrario 
·tustituya siempre al otro, hasta el ptJnto de que la conciencia debe 
aquí abandonar su coucepción moral del mundo y replegarse sobre 
si misma. 

La conciencia. moral conoce, por ello, su moralidad como no 
perfect~, por cuanto afectada de una sensibilidad y una naturaleza 
contrapuestas a la moralidad; y esta naturaleza, por una parte, en
turbia la moralidad misma como tal, mientras que, por otra parte, 
hace que, de este modo, surja una multitud de deberes con respecto 
a los cuales, en el caso concreto de la acción real, la conciencia 
cae en la perplejidad; todo caso es, en efecto, la concreción de·mu~ 
chas relaciones morales, a la manera como un objeto de la percep
oción en general es una cosa con muchas propiedades; y, puesto que 
el fin es el deber determinado, esto tiene un· ~ontenido y su con
tenido es una parte del fin; y la moralidad no e$. pura. De este 
modo, la moralidad tiene su rectlidad [ReaUtat] en otra esencia. 
Pero esta realidad no significa otra cosa sino que aquí la moralidad 
es en sí y para sí; para sí, es decir, que es nwralida:rl de una con .. 
.ciencia; en· Sí, es decir, que tiene existencia y rectlidad. En aquella 
·primera conciencia imperfecta, la moralidad no se ha llevado a 
cabo; es aqui el en sí, en el sentido de una cosa de pensamiento; 
'Se halla asociada con la naturaleza y la sensibilidad, con la realidad 
del ser y de la conciencia, que constituye su contenido, y naturaleza 
·y sensibilidad es lo moralmente nulo. En la segunda la moralidad 
-se halla presente como perfecta y no como una cosa de pensamiento 
no llevada a cabo. Pero esta perfección consiste precisamente en 
·que la moralidad tiene en una conciencia realidad y, además, rea
lidad libre, tiene existencia en general, no lo vacío, sino lo cum
plido, lo pleno de contenido; es decir, la perfección de la moralidad 
se pone en que lo que acaba de determinarse como lo moralmente 
nulo se da en ella y dentro de ella. Debe, una vez, valer simpl~ 
mente como una cosa de pensamiento irreal, como una abstracción 
pura, pero también, ai mismo tiempo, no tener de este modo vali
dez alguna; su verdad debe consistir en ser contrapuesta a la rea
lidad; en hallarse completamente libre y vacia de ella y en ser de 
nuevo. asi, realidad. 

El sincretismo de estas contradicciones, analizado en la concep
ción moral del mundo, se derrumba en sí mismo ·por cuanto que la 
diferencia sobre la que descansa, la diferencia con respecto a la cual 
debería devenir pensado y puesto necesariamente algo que sería ,sin 
embargo al mismo tiempo no esencial deviene una diferencia que 
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no radica ya ni siquiera en las palabras. Lo que al final se pone 
como algo diverso, tanto como lo nulo cuanto como lo real, es un 
único y mismo elemento, la existencia y la realidad; y lo que de 
un modo absoluto debe ser solamente como el más alld del ser y 
de la conciencia reales y asimismo solamente en ella y que, como 
un más allá, debe ser solamente lo nulo, es el deber puro y el saber 
del mismo como de la esencia. La conciencia, que hace esta dife
rencia que no es diferencia alguna, la realidad para lo nulo y lo real 
al mismo tiempo, la pura moralidad para enunciar al mismo tiempo 
para la verdadera esencia y para lo carente de esencia, expresa jun
tos los pensamientos que antes separaba, expresa ella misma el no 
tener en cuenta para nada tal determinación ni tal separación de 
los momentos del sí mismo y del en sí; expresa más bien que man
tiene encerrado en el sí mismo de la autoconciencia lo que enuncia 
como lo que es absolutamente fuera de la conciencia, y que lo que· 
ella expresa como lo absolutamente f:>enSado o como lo absoluto 
en sí, es lo miSmo que ella toma, precisamente por esto, como algo 
que no tiene vetdad. Deviene para la conciencia que la separación 
de estos momentos es una deformación, y seria una hipocresút si se 
atuviese a ella. Pero, como pura autoconciencia moral, huye con 
horror, para replegarse en s{ misma, de. esta desigualdad de su repre. 
sentar con lo que es su esencút, de esta no verdad que enuncia 
como verdadero lo que para ella es no verdadero. Es una buena 
conciencia pura que rehuye semejante representación moral .del 
mundo; es en sí misma el espfritu simple, cierto de s~ que sin la 
mediación de aquellas representaciones actúa de un modo inme
diatamente escrupuloso y tiene en esta inmediatez su verdad. Pero, 
si este mundo de la deformación no es otra cosa que el desarrollo· 
de la autoconciencia moral en sus momentos y, con ello, su realidad 
[Realitilt], con arreglo a su esencia no se convertirá en nada diverso 
con su retomo a sí mismo; su retorno as( será más bien solamente 
la alcan%tldtt conciencia de que su verdad es una verdad simulada. 
La autoconciencia moral deberá hacerla f't1$ar, siempre, por su ver
dad, ya que tendrá que expresarse y presentarse como representación 
objetiva; pero sabrá que esto es solamente una deformación; será, 
por tanto, en efecto, una hipocresía, y aquel rehuir dicha deforma
ción constituirá ya la primera manifestación de la hipocresfa. 

c. LA BUENA CONCIENCIA, EL ALMA BELLA, 
EL MAL Y SU PERDóN 

La antinomia de la concepción moral del mundo de que hay una 
·COnciencia moral y no hay ninguna, o de que la vigencia del deber 
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es un más alJá de la conciencia y, por el contrario, sólo se da en 
ena, esta antinomia, se resumia en la representación en la que la 
conciencia no moral valía como moral, su saber contingente y que
rer se aceptaban como plenamente válidos y la dicha se le concedia 
por un acto de gracia. Esta representación contradictoria consigo 
misma no era asumida sobre si por la autoconciencia moral, sino 
que la desplazaba a otra esencia diversa de ella. Pero este despla
zamiento fuera de si misma de lo que tiene que pensar como nece
sario es la contradicción con arreglo a la fonna, lo mismo que aque
llo es la contradicción con arreglo al contenido. Pero, como, en si, 
precisamente aquello que se manifiesta como contradictorio y en 
cuya separación y constante disolución se mueve la concepción 
moral ~el mundo es una y la misma cosa, a saber, el puro deber 
como el fmro 8(Jber no es otra cosa que el Á miSmo de la conciencia. 
y el si mismo de la conciencia el ser y la realidad, dél mismo modo 
que, a su vez, lo que debe ser más am de la conciencia real no 
es otra cosa que el puro pensamiento y, por tanto,_ de hecho, 
el si mismo, para nosotroB o en 81 la autoconciencia retorna a si 
misma y sabe como si misma aquella esencia en la que lo real es al 
mismo tiempo puro saber y puro deber. Ella misma es para sf 
lo plenamente válido en su contingencia, lo que sabe su singula
ridad inmediata como el puro saber y actuar, como la verdadera 
realidad y armoJÚa. · 

[1. La buena concieneia, como libertad 
· del 8{ dentro de 8{ mismo] 

Este st mismo de la buena conciencia, el espfritu inmediatamente 
cierto de sf como de la verdad absoluta y del ser, es el tercer sf 
mismo que deviene para nosotros desde el tercer mundo del espi
rito y que hay que confrontar brevemente con los anteriores. La 
totalidad o la realidad que se presenta como la verdad del mundo 
ético es el sf mismo de la persona; su existencia es el ser reconocido. 
Como la persona es el sf mismo vaclo de sustancia, esta su existencia 
es asimismo la realidad abstracta; la persona vale, y vale precisa
mente de un modo inmediato; el sí mismo es el punto que descansa 
inmediatamente sobre el elemento de su ser; es sin la separación 
de su universalidad y ambos, por tanto, no se hallan en movimiento 
y en relación entre si; lo universal es sin diferenciación en él y no 
e:J el contenido del si mismo ni el sf mismo es cumplido tampoco 
por sf mismo. El segundo sí mismo es el mundo de la cultura que 
ha llegado a su verdad o el espirito de la escisión restituido a si 
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mismo -la libertad absoluta. En este sí mismo se desdobla aquella 
primera unidad inmediata de la singularidad y la universalidad; lo 
universal, que permanece asimismo como esencia puramente espi
ritual, ser reconocido o querer universal y saber, es objeto y con
tenido del si mismo y su realidad universal. Pero no tiene la forma 
de la existencia libre del sí mismo; en este sí mismo no adquiere, 
por tanto, ningún cumplimiento, ningún contenido positivo, ningún 
mundo. Es cierto que la autoconciencia moral deja libre a su uni
versalidad, de tal modo que ésta deviene una naturaleza propia, y 
asimismo la retiene en sí como superada. Péro solamente es el juego 
deformador del cambio alterno de estas dos determinaciones. Sólo 
como buena conciencia tiene en su certeza de sí misma el conte~ 
nido para el deber antes vacío, así como para el derecho vacío y 
para el vacío querer universal; y porque esta certeza de sí misma 
es también. lo in1116diato, la existencia J'Jlisma. 

[a) La buena conciencia, como la realidad del deber] 

Al llegar a esta su verdad, la autoconciencia moral. abandona, pues, 
o más bien supera en sí misma la separación de que ha brotado la 
defonnación, la separación del en sí y del sí mismo, del puro deber 
como del puro fin y de la realidad· como una naturaleza y una 
sensibilidad contrapuestas al fin puro. Retomando de este modo 
a sí misma, la autoconciencia moral es espíritu moral concl'eto que 
no se da en la conciencia del puro deber una pauta vacua contra
puesta a la conciencia real; sino que el puro deber, al igual que la 
naturaleza contrapuesta a él, son momentos superados; el espíritu 
moral es, en unidad inmediata, esencia moral que se realiza, y la 
acción figura moral inmediatamente concreta. 

Sea un caso de acción dado; este caso es una realidad objetiva 
para la conciencia· que sabe. ltsta, como buena conciencia, lo sabe 
de un modo concreto inmediato, y. el cgso es, al mismo tiempo, 
solamente como ella lo sabe. Contingente es el saber en la medida 
en que es otro que el objeto; pero el espíritu cierto de sí mismo 
no es ya un tal saber contingente y una creación de pensamientos 
en sí, de los que sería distinta la realidad, sino que, al ser superada 
la separación del en sí y ~el sí mismo, el caso es inmediatamente 
en la certeza sensible del saber como es en sí y es en sí solamente 
como es en este saber·. El actuar como la realización es, de este 
modo, la pura forma del querer; es la mera inversión de la realidad, 
·como un caso que es, en una realidad hecha, el mero modo del 
saber objetivo en el modo del saber de la realidad como producido 
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,lQJ la conciencia. Así como la certeza sensible es acogida de un 
i;Rdo inmediato en el en si del espíritll o más bien es invertida 
tP.,,él, así también .e$ inversión es simpl~ y sin mediación alguna, 
""n' .. transición por medio del puro concepto sin alteración del 
.op.ntenido o determinada por el interés de la conciencia que sabe 
de él. Además, la buena conciencia no desglosa las circunstancias del 
oaso en diferentes· deberes. No se comporta como un medium po
litivo universal en el que los muchos deberes, cada uno de por sí, 
adquiere en una inconmovible sustancialidad, de tal modo que 
o''bien no se podría en modo alguno actuar,· porque cada caso Con· 
creta sería la contraposición en general y, como caso moral, con ten·. 
clP,a la cqntra~sici?~ ~e ~os d~beres y,· por tanto, en la dete~i~: 
CIÓn de la acc1ón, 1.nfríngrrla s1empre un lado, un deber; o b~en, .Sl. 
se actuase, se producida realmente la transgresión c:l,e uno .. de ~~~ · 
deberes contrapuestos. La . buena conciencia es más b~eó ..lo · .. l,lb..Q . 
negativo o el sí mismo absoluto, que ~cela es~ djferéñteá' .su.s.· 
tancias morales; es simple actuación conforme á.Í d.ehei:, ·qué· nQ. 
cumple este o aquel.deber, .sino que sabe y hace 'Jó concretamente 
justo. Es, por tanto, en general, 1~ Jtc.tuaci6n moral como actua
ción, á que ha pasado la precedente conciencia inactiva de la mora~ 
Jidad. La figura concreta del acto puede ser analizada por la, con
ciencia que diferencia en diversas propiedades, es decir, en diversas 
relaciones morales, y éstas podcln ser consideradas absolutaQtente 
válidas cada una de por sí, tal como debe ser, si debe llegar a· ser 
deber, o también comparadas y examinadas. En la simple acción 
moral de la buena conciencia, los deberes aparecen tan entremez.. 
ciados, que hay que romper de un mocJo inmediato con todas estas 
esencias singulares, y en la inconmovible certeza de 1a buena con· 
ciencia ya no queda margen para agitar esciutadoramente el de~. 

Y tampoco se da en la buena conciencia la oscilante incertiduJD
bre de la conciencia, que tan pronto pone la llamada moralidad 
pura fuera de sí en otra esencia sagrada, teniendo ella misma el 
valor de lo no sagrado, como, por el contrario, pone en s{ misma. 
la pureza moral, y en la otra esencia la articulación de lo sensible 
con lo moral. · 

La buena conciencia renuncia a todas éstas posiciones y deforma
ciones de la concepción moral del mundo, al renunciar a la con· 
ciencia que capta como contradict~rios el deber y la realidad. Con 
arreglo a la conciencia, actúo moralmente cuandp soy conscient~ 
de cumplir solamente el puro deber y no cualquiera otra coBa; e.s 
decir, de hecho, cuando no actúo. Pa;o, cuando J;ealmente actúo, 
tengo conciencia de otro, de una realidad dada y d~ una realidad 
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que yo quiero producir, tengo un determinado fin y cumplo un 
detmninttclo deber; hay en ello algo distinto del puro deber que 
es lo único que debiera perseguime. La buena conciencia es, por 
el contrario, la conciencia de que si la conciencia moral enuncia el 
('uro deber como la esencia de su acción, este puro fin es una 
deformación de la cosa; pues la cosa misma es que el puro deber 
consista en la abstracción vacía del puro pensamiento y tenga su 
realidad [RealitatJ y contenido· solamente en una determinada rea
lidad, realidad que es una realidad de la conciencia misma, y de 
ésta, no como una cosa del pensamiento, sino como de algo singu
lar. La buena conciencia tiene para st misma su verdad en la inme
dútt4 certeu de sí misma; Esta certeza concreta inmediata de sf 
misma es la esencia; considerada con arreglo a la oposición de 
la concíencia,_ es la propia singularidad inmediata el contenido de la 
acción moral; y la forma· de este contenido es precisamente este sf 
mismo como puro movimiento, es decir, como el Btiber o como 
la • ...:..!--!.l.- ' /JtO/Jill COJJY--IUJJo 

Considerado esto más de cerca en su unidad y en la significa
ción de los momentos, la conciencia moral se captaba solamente, 
como el en sf o la esencia; pero, como buena conciencia, capta su 
ser para Bt o su sí mismo. La contradicción de la concepción moral 
del mundo se disuelve, es decir, la diferencia que le sirve de base 
no muestra ser diferencia alguna y desemboca en la pura negati
vidad; pero ésta es precisamente el si mismo; un simple sí mimw 
que es tanto {nlro saber como saber de sf como de esta conciencia 
Bingultu. Este sí mismo constituye, por tanto, el contenido de ]¡ 
esencia antes vacía, pues es el sí mismo real, que no tiene ya la sig
nificación de ser una naturaleza independiente en sus propias leyes 
extráfia a la esencia. Este si mismo es, como lo negativo, la dife
rencia de la pura esencia, un contenido y un contenido, además, que
vale en y para si. 

Además, este s( mismo, como puro saber igual a sí mismo, es 
lo simplemente universal, de tal modo que precisamente este saber 
es como su propio saber, es como convicción el deber. El deber 
ya no es lo universal contrapuesto al sf mismo, sino que sabe que 
no tiene validez alguna en esta separación; es ahora la ley en virtud 
del sí mismo, y no el sf mismo en virtud de la ley. La ley y el deber 
no tienen por ello exclusivamente la significación del ser para sf, 
sino también la del ser en sf; pues este saber es precisamente el 
ser en si por su igualdad consigo mismo. Este en st se separa tam
bién en la conciencia de aquella inmediata unidad con el ser para 
si; asf enfrentada, es ser, ser para otro. El deber precisamente se 
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sabe ahora como deber abandonado por el si mismo, se sabe sola· 
mente como momento; ha descendido de su significación de ser 
ISencia absoluta al ser que no es sí mismo, que no es para sf; que 
•• por tanto, ser para otro. Pero este ser fldra otro pennanece 
precisamente por ello momento esencial, porque el si mismo. como 
conciencia constituye la oposición del ser para sí y del ser para otro 
y ahora el deber es en él inmediatamente real, no ya simplemente la 
pura conciencia abstracta. 

(~) El reconocimiento de la convicci6n] 

Este ser {Jttra otro es, por tanto, la sustancia que es en sf, diferente 
del sf mismo. La buena conciencia no ha abandonado el puro .debér 
o el en sf tlbatrttcto, sino que es el momento esencial que .consiste 
en comportarse hacia los otros como universalidad. Es el ~lemento 
común de la autoconciencia, y ésta la sustancia en que el acto ~e 
subsistencitl y realidad; el momento del ser reconocido fJOr los otrw. 
La autoconciencia moral no tiene este momento del ser reconocido, 
<le la pura conciencia, que existe; y ello hace que no sea, en gene
ral, operante, realizadora. Para ella, su ~ st es o bien la esencia 
irreal abstracta o bien el ser como una reOlidad que no es espiritual. 
Pero la realidad que es de la buena conciencia es una realidad que 
es si mismo, es decir, una existencia consciente de sf, el elemento 
espiritual del ser reconocido. El obrar es, por tanto, solamente el 
traducir su contenido singular al elemento objetivo, en el que es 
universal y reconocido, y precisamente esto, el ser reconocido, con· 
vierte el acto en realidad. Reconocido, y con ello real, es el acto 
porque la realidad existente se articula de un modo inmediato con 
la convicción o con el saber, o el saber de su fin es de modo inme
diato el elemento de la existencia, el reconocimiento universal. En 
efecto, la esencút del acto, el deber, consiste en la convicci6n de la 
buena conciencia acerca de él; y esta convicción es precisamente 
-el en sí mismo; es la autoconciencia en st universal o el 8er reco
nocido y, con ello, la realidad. Lo hecho con la convicción del 
deber es, por tanto, de modo inmediato, algo que tiene consistencb 
y existencia. Aquí, ya no hay, pues, para qué hablar de una buen1 
intención que no ha llegado a realizarse ni de que al bien le vaya 
mal, sino que lo que se sabe como deber se ejecuta y convierte 
en realidad, precisamente porque lo que responde al deb~r es lo 
universal de todas laS autoconciencias, lo reconocidO y, por tanto, 
lo que es. Pero, tomado como separado y por s( solo, sin el conte
tJido del sí mismo, este deber es el ser para otro, lo transparente 
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que .sólo tiene la significación de la esencialidad inconsistente en 
general. · · 

Si volvemos la mirada ~ la esfera con que en general surgia la 
realidad espiritual, vemos que el concepto era que la expresión de 
la individualidad era el en y para si. Pero la figura que expresaba 
de un modo inmediato ·este concepto era la conciencia honrada que 
se afanaba en torno a la co&t abstractd misma. Esta cosa misma 
era alH predicado; solamente en la buena conciencia es sujeto que 
ha puesto en él todos los momentos de la conciencia y para el 
que todos estos momentos, la sustancialidad en general, la existencia 
exterior y la esencia del pensamiento se hallan contenidos en esta 
certeza de sí mismo. La sustaneialidad en general la tiene la COS4 
misma en la eticidad, existencia eXterior en la cultura, y en la mora· 
·Ji(Iad. la esencialidad ·del pensamiento que se sabe a sf mismo; y 
en~ buena conciencia es el sujeto que sabe estos mom~tos en él 

· m~mo. Si la conci~cia honráda sólo capta constantemente la CO&t 
wcút niimut, en cambio la buena conciencia la capta en su cumpl¡. 
miento, que le da por medio de sf misma. La buena· conciencia 
eS. este poder, por cuanto sabe los momentos de la conciencia como 
··momentos y los domina al ser su esencia negativa • 

. [y) La absoluta.libertacl de la convicción] 

Si COJisideramos la buena conciencia en relación con las singulares 
determinaciones de la oposición que se manifiesta en el actuar y 
su conciéncia acerca de la naturaleza de aquéllas; vemos que se 
com~rta primeramente como la que sabe con respecto a la reali· 
dtl.d del caso en el que hay que actuar. En la medida en que en 
·este saber se da el momento de la universalidad, pertenece al saber 
del actuar de un ·modo consciente el abarcar de un modo ilimitado 
la realidad que tiene delante y también el saber con precisión y. 
tomar en consideración las circunstancias del caso. Pero este saber, 
puesto que conoce la universalidad como un momento, es, por 
tanto, un tal saber de estas circunstancias consciente de no abar·. 
carlas o de no ser escrupuloso en ello. La relación verdaderamente·. 
universal y pura del saber seóa una relación con un no contrapues.- . 
to, consigo mismo; pero el actuar por medio de la oposición que le; 
es esencial hace que se relacione con algo negativo de la concien· · 
cia, con una realidad que es en sf. Con respecto a la simplicidad ; 
de la conciencia pura, el absoluto otro o la multiplicidad en sE, : 
aquéJla es una váriedad absoluta de circunstancias que se dividen y .. 
extienden hasta el infinito: bacía atrás en sus condiciones~ hacia los 



EL. ESPtRITU 37S 

·Jaclos en su yuxtaposición y hacia adelante en sus consecuencias. 
•La conciencia escrupulosa es consciente de esta naturaleza de la 

·'COSa y de su relación con ella y sabe que no· conoce el caso en que 
'1Actúa con arreglo a ·esta universalidad requerida, como sabe tam
bién que es nulo su pretextar esta concienzuda ponderación de to-
das las circunstancias. Pero este conocimiento y esta ponderación 
de todas las circunstancias no se hallan totalmente ausentes; están 
presentes sin embargo, solamente como momento, .como algo que 
sólo es para otros; y su saber incompleto, por ser su saber; vale 
para él como un saber suficiente y totat 

Del mismo modo ocurre con la universalidad de la esencÍil o 
la determinación del contenido por medio de la conciencia pura. 
La buena conciencia que se dispone a obrar ·se relaciona con los 
muchos lados del caso. l!:ste se desdobla, como se desdobla tam• 
bién Ja relación de 1a pura conciencia con 'él, con lo que la ·multi
plicidad del caso es una multiplicidad de·.debéres. La· buena· con
ciencia sabe que tiene que elegir y decidir entre ellos, pues ninguno 
es en su determinabilidad o en su contenido· absoluto, sino sola
mente el deber puro. Pero este abstracto ha adquirido en su reali
dad [Realitiit] . la significación del yo autoconsciente. El espíritu 
cierto de si mismo descansa como buena conciencia en· sf y su· real 
[realeJ universalidad o su deber radica en su pura con'Vicci6n del 
deber. Esta pura convicción es como ·tal tan. vacfa como el puro 
deber, puro en el sentido de que nada en él, ningún contenido 
determinado, es deber. Pero hay que actuar, el individuo debe 
tomar una determinación; y el espíritu cierto de sí mismo, en el 
que el en sí ha adquirido la significación del yo consciente de sf, 
sabe que tiene esta determinación ·y aquel contenido en la certeu 
inmediata de sí mismo. gsta es, como determinación y contenidtl, 
la conciencia natural, es decir, los impulsos y las ine1inaciones. L3 
buena conciencia no reconoce ningún contenido para ella como 
absoluto, pues es la absoluta negatividad de todo lo determinado. 
Se determina· por sf misma; pero el cfrculo del sí mismo, en el que 
cae la determinación como tal es la llamada sensibilidad; para tener 
un contenido derivado de la certeia inmediata de si misma no SG 

encuentra a mano otro camino que el de la sensibilidad. Todo lo 
que en las figuras anteriores se presentaba como bueno ·o malo~ 
como ley y derecho, es un otro que la certeza inmediata de sí mis
mo; es un universal que ahom es un ser para otro; o, considerado 
de otro modo, un objeto que, . sirviendo de mediador de 1a con· 
ciencia consigo misma, se interpone entre ella y su propia verdad 
y en vez de ser la inmediatez de la conciencia misma, más bien la 
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desglosa de si. Pero para la conciencia buena la certeza de sf misma 
es la pura verdad inmediata; y esta verdad es, pues, su certeza 
inmediata de sf misma representada como contenido, es decir, en 
general, la arbitrariedad del singular y la contingencia de su ser 
natural no consciente. ' 

Este contenido vale al mismo tiempo como esencialidad moral 
o como deber. En efecto, como ya hemos visto por el examen de 
la ley, el deber puro es senctllamente indiferente hacia todo con
tenido y tolera todo contenido. Aquf, el deber tiene, al mismo 
tiempo, la forma esencial del ser para si, y esta forma de la convic
ción individual no es otra cosa que la conciencia de 1a vaciedad 
del deber puro y la conciencia de que éste es solamente momen
to, de que su sustancialidad es un predicado, de que tiene su sujeto 
en el individuo cuya arbitrariedad le da el contenido y de que 
cualquiera puede vincularse a esta forma y ligar a ella su escrupu
losidad. Un individuo acrecienta. su propiedad de un cierto modo; 
es un deber que cada cual vele por la conservación de si mismo y 
de su familia, y no menos por la po;ibilídad de ser ótil a sus serne
jintes y de hacer el bien. a los necesitados. El individuo es cons
cleilte de qae esto es un deber, pues este contenido va implfcito 
de modo inmediato en la . certeza de sf mismo; y ve, además, que 
cumple en este caso este deber. Tal vez otros consideren este cierto 
modo como un fraude; ellos se atendrán a otros lados del caso con· 
creto, pero el individuo de que se trata se afirma en este lado por
que es consciente del acrecentamiento de la propiedad como puro 
deber. De este modo, lo que otros llaman violencia e injusticia 
cumple el deber de afirmar su independencia frente a los demú; lo 
que aquéllos llaman cobardía es el deber de conservar la vida y 
la ·posibilidad de ser útil al semejante; y, por el contraño, lo que 
llaman valentía atenta contra estos dos deberes. Sin embargo, a la 
cobardía no le es licito ser tan torpe como para ignorar que la con
servación de la vida y de la posibilidad de ser ótil a otros son de
beres; es decir, como para no estar convencidd del carácter de deber 
de su obrar y para no saber que es en el saber donde subsiste el de
ber; de otro modo, cometerla la torpeza de ser inmoral. Y como 
la moralidá.d consiste en la conciencia de cumplir con el deber, 
n.1 le faltará al obrar ni la cobardía ni tampoco lo que se llama 
valentfa; lo abstracto a que se da el nombre de deber es capaz de 
este contenido lo mismo que de aquél -sabe, pues. lo que hace 
como deber y, al saberlo y al cov.sistir la conformidad con el deber 
en la convicción del deber mismo, es reconocido por los otros; la 
acción es válida, por tanto, y tiene existC;ncia real. 
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Contra esta libertad, que introduce en el medio pasivo univeJ:Sal 
del deber puro y saber cualquier contenido, el que sea, ni más ni 
menos que cualquier otro, de nada sirve afirmar que puede intro
ducirse otro contenido, pues cualquiera que éste sea llevará en él la 
mácula de la determinabilidad, de la que está libre el puro saber, 
determinabilidad que este saber puro puede repudiar, lo mismo que 
puede acoger. En el ser detenninado todo contenido aparece en la 
misma línea con cualquier otro, aunque parezca tener precisamente 
el carácter de que en él se halla superado lo ·particular. Puede pa
recer que, puesto que en el caso real el deber se desdobla en gene
ral en la oposici6n .y, con ello, en la singularidad y la universalidad, 
aquel deber cuyo contenido es lo .universal mismo lleva. en sf, .con 
ello, de modo inmediato, la naturaleza del puro deber, con .lo cual 
Ja forma y el contenido se armonizan totalmente; de tal modo. que, 
por ejemplo, la acción por el bien general deberla prefer.irse. a· :la• ac
ción por el bien individual. Sin ·embargo, eSte- deber ··ünivexsal ·es; 
en general, lo que se da como ·sustancia que es en y para sf; como 
derecho y como ley, y lo que vale independientemente del saber 
y de la convicción lo mismo que del interés inmediato de lo sin-

'gular; es, pues, precisamente aquello contra cuya forma va dirigida 
en general la moralidad. Pero, por lo que se tefíere a su contenido, 
también éste es un contenido determinado, en la medida en que lo 
mejor universal sea contrapuesto a lo singular; según esto, su ley 
es una ley de la que la buena conciencia se sabe sencillamente libre 
y se confiere la absoluta facultad de hacer con ella lo que quiera, 
de poner, quitar o cumplir. Asi, p_ues, ·aquella diferenciación del 
deber en deber hacia lo singular o hacia lo universal no es nada es
table, en cuanto a la naturaleza de la oposición en general. Sino 
que más bien lo que el singular hace para sí beneficia también a lo 
uniVersal; y cuanto más vela por si tanto mayor es no solamente 
su posibilúiad de ayudar a otros, sino que su rédlidad misma se halla 
solamente en ser y en vivir en conexión con los otros; su goce 
~ingular tiene esencialm~te la significación de· entregar. con ello a 
los otros lo suyo y. ayudarles así a adquirir su propio goc~. En el 
cumplimiento del deber hacia el singular, y por tanto hacia si mis
mo, se cumple, pues, también el deber hacia lo universal. La pon
deración y el cote¡o de los deberes a que esto servirla de base condu
cirla al cálculo de la ventaja que tendda lo universal de una 
acción; pero, en parte, la moralidad queda: as{ confiada a la necesaria 
contingencia de la penetración intelectiva y, en parte, la esencia de 
la buena conciencia consiste precisamente en cerrar el {Jdso a estos. 
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cdlculos y ponderaciones, para decidirse de por sí, sin necesidad de 
tales fundamentos. · 

De este modo actúa y se mantiene, pues, la buena conciencia 
en la unidad del ser en sí y del ser para si, en la unidad del puro pen
samiento y ele la individualidad, y es el espíritu cierto de sf mismo 
que tiene su ve·rdad en él mismo, en su s{ mismo, en su saber y en 
él como en el saber del deber. 'Se mantiene precisamente en esa uni
dad por el hecho de que lo que es positi-vo en la acción, tanto ,r;-J 
contenido como la forma del deber y es el saber de él, pertenece 
al sf mismo, a la certeza de sí; en cambio, lo que quiere contrapo
ner al si mismo como propio en sí, como no verdadero, vale sola· 
mente como superado, solame~ute como momento. No vale, por 
tanto, el saber universal en general, sino ·Stt conocimiento de las cir· 
constancias. En el deber como t.'R el ser en. sí universal introduce 
~1 contenido. que toma de su individualidad natural; pues ese conte· 
nido es el dado en sf mismo; y éste deviene, por el médium universal 
en que es; el deber que ejerce y el puro deber vacío se pone precisa
mente de este modo como lo superado o como momento; este con
tenidQ es su vaciedad superada o el cumplimiento. Pero, asimismo 
.es la buena conciencia libre en general de todo .cont~nido; se. ab
suelve de todo deber determinado que deba regir como ley;: en ~ 
fuerza de la certeza de sf mismo tiene la majestad de la absoluta 
autarqufa de atar y desatar. Esta autodeterminación es, por ello, de 
un modo inmediato, lo sencillamente confomte al deber; el deber 
es el saber mismo; pero esta simple mismeidad es el en ¡¡f; pues el en 
sí es la pura igualdad consigo mismo; y ésta es en esta conciencia. 

[2. La universaUdad de la buena conciencia] 

Es~e puro saber es inmediatamente ser para otro; pues C'omo la puia 
igualdad consigo misma es la inmediatez o el ser. Pero este ser es, 
al mismo tiempo, lo puro universal, la mismeidad de todos; o el 
obrar es reconocido y, por tanto, real. Este ser es el elemento por 
medio del cual la buena conciencia se halla de modo inmediato en 
relación de igualdad con todas las autoconcie.ncias; y el significado 
de esta relación no es la ley carente de sf mismo, sino el sí mismo de 
la buena conciencia. 

[a) La indeterminabilidad de la con-v~ión J 
Pero en el hecho de que esto justo que hace la buena conciencia es 
al mismo tiempo ser para otro parece que se dé en ella una desigual-
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dad. El deber que lo 1Ieva a cabo· es ·un determirutdo contenido; es, 
evidentemente, el sí tnismo de la cOnciencia y, en ello, su saber de 
sf, su igualdad consigo mismo. Pero, una vez llevada a cabo, colocada 
en el médium universal del ser, esta igualdad no es ya saber, no es ya 
esta diferenciación que supera también inmediatamente sus diferen
cias; sino que en el ser se pone como subsistente la diferencia y la 
acción determinada, desigual al elemento de la autoconciencia de to
dos y, por tanto, no necesariamente reconocida. Ambos lados, la 
buena conciencia actuante y la conciencia universal, la conciencia 
que reconoce este acto como deber, son igualmente libres de la de
terminabilidad' de este obrar. Por mzón de esta libertad, es la rela
ción en el médium común de la conexión más bien una relación de 
perfecta desigualdad; por donde la conciencia para la que la acción 
es, se halla en total incerteza con respecto al espfritu actuante cierto 
de sí mismo. El espíritu actúa, pone una .determip~bilidad como lo 
que es; a este ser como a su verdad se atienen.lós demás y son en 
ello ciertos de sf; el espíritu ha enunciado de este modo lo que· para 
él vale como deber. Sin embargo~ se halla libre de un.deber deter
minado cualquiera; se halla más allá del .punto en que ellos creen 
que realmente está; y este médium del ser mismo y el deber como 
lo que es en st vale pam él solamente como momento. Asf, pues; lo 
que pone delante de los otros lo deforma él de nuevo o, mejor dicho, 
lo ha deformado de un J)lodo inmediato. Pues su realidttd no es 
para él este deber y esta determinación propuestos, sino el deber 
y la determinación que él tiene en la absoluta certeza de sí mismo. 

Los otros no saben, por tanto, si esta buena conciencia es moral
mente buena o mala, o, mejor dicho, no sólo no pueden saberlo, 
sino que tienen que tomarla como mala. Pues, lo mismo que 
ella, también ellos se hallan libres de la determinabilidad del deber 
como lo que es en st. Lo que aquella conciencia pone ante ellos 
saben deformarlo ellos mismos; es algo por medio de lo cual se ex
presa solamente el st mismo de otro y no el suyo. propio; no sólo no 
se saben libres de ello, sino que tienen que disolverlo en su propia 
conciencia, anularlo por medio de juicios y explicaciones para con
servar su sí mismo. 

Sin embargo, la acción de la buena conciencia no es solamente 
esta determinación del ser abandonada por el sf mismp puro. Lo 
que debe valer y ser reconocido como deber lo es sólo mediante el 
saber y la convicción de ello como del deber, mediante el saber de 
sí mismo en el hecho. Cuando el hecho deja de tener en él este sí 
mismo, deja de ser lo único que es su esencia. Su existencia, aban
donada por esta conciencia, seria una realidad vulgar, y la acción 
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se manifestarla ante nosotros como la realización de sus goces y ape
tencias. Lo que debe existir sólo es aquí esencialidad por el hecho 
de que deviene consciente de sí como individualidad que se expresa 
a sí misma; y este ser conscie11te es lo que es reconocido y lo que 
como tal debe tener existencitt. 

El si mismo entra en la existencia como si mismo; el espirito 
cierto de si ·~te como tal para otros; su acción inmedirtta no es lo 
que vale y es real; lo reconocido no es lo determinado, no es lo que 
. .u en st sino solamente el st mismo que se sabe como tal. El ele
mento de lo subsistente es la autoconciencia universal; lo que entra 
en este elemento no puede ser el efecto de la acción; ésta no se man
tiene ni adquiere permanencia alU, sino solamente la autoconciencia 
es lo reconocido y gana la realidad. 

[~) El lenguaje de la convicci6n] 

Volvemos 111 encontramos, as~ con el 'lenguaje como la existencia del 
espfritu. El lenguaje es la autoconciencia que es para otros, que es 
inmediatamente dada como tal y que es universal como ésta. Es el 
sí mismo; que se objetiva como puro yo= yo y que en esta objeti
vidad se mantiene como este si mismo, asf como confluye de modo 
inmediato con los otros y es m autoconciencia; se percibe a sí mis
mo y es percibido por los otros, y el percibir es precisamente la exis
tencia conwn:tida en s' mismo. 

El contenido que el lenguaje ha alcanzado aquf no es ya el in
vertido, invértidor y desgarrado sf mismo del mundo de la cultura, 
sino que es el espfritu que ha retomado a sf, cierto de sí y en su s( 
mismo de su verdad o de su reconocer y reconocido como este sa
ber. El lenguaje del espfritu ético es la ley y la simple orden y la 
queja, que es más bien una lligrima derramada sobre la necesidad; 
la conciencia moral, por el contrario, es todavia rnttda, encerrada 
en su interior, pues en ella el si mismo no tiene todavla existencia, 
sino que la existencia y el si mismo mantienen · aón una relación 
externa entre sf. El lenguaje, en cambio, sólo surge como la me
diación entre autoconciencias independientes y reconocidas, y el st 
mismo existente es un ser reconocido inmediatamente universal, mól
tiple y simple en esta multiplicidad. El contenido del lenguaje de la 
buena conciencia es el st mismo que se sabe como esencia. Solamen
t~ esto es lo qt\e expresa el lenguaje, y esta expresión es la verdadera 
realidad del obrar y la validez de la acción. ·La conciencia expresa 
su convicci6n; en esta convicción y solamente en ella es la acción un 
deber; y solamente vale como deber también, por el hecbo de que 
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la convicción sea expreBtJdd. Pues la autoconciencia universal se halla 
h'bre de la acción determirutdtz que· IOlarnmte es; esta accidn, como 
existencia, no vale nada para la conciencia, sino que lo que vale para 
ella es la conYíccí6n de que es deber, y esta convicción es real en el 
lenguaje. Realizar la acción no significa, aquf, traducir su conteni
do de la fonna del fin o del ser fJttra sf a la fonna de la realidad 
abstracta, sino traducirlo de la forma de la certeu inmediata de sí 
misma, que sabe su saber o ser para sí como la esencia, a la forma 
.de la aseveración de que la concieneii está convencida del deber y el 
deber se sabe como buena conciencia de sí mismo; esta aseveración 
asevera, pues, que la conciencia está Convencida de que su convic. 
ción es la esencia. 

Si la aseveración de actuar por la convicción del deber es verda
dera, si es realmente el deber lo que se cumple, son cuestiones o 
dudas que no tienen sentido ·alguno ante la buena conciencia. En 
aquella cuestión de si la aseveración es verdadertt se daría por supues
to que la intención interna es distinta de la alegada, es decir, que el 
querer del sí .mismo singular podrla separarse del deber, de la volun
tad de la conciencia universal y pura; la segunda se pondrfa en el 
discurso, mientras que la primera seda propiamente el verdadero 
resorte de. la acción. Sin embargo, es precisamente esta diferencia 
entre ~a conciencia universal y el sí mismo singular la que se ha 
superado, y cuya superación es la buena conciencia. El saber inme
diato del sí mismo cierto de sí es ley y deber; su intención es lo 
recto, por el hecho de ser su intención; sólo se exige que sepa esto 
y que lo diga, que diga que está convencida de que su saber y su 
querer es lo recto. La expresión de esta aseveración supera en sí 
misma la forma de su particularidad; reconoce en ello la nec6Bd1Íd 
universalidad del si mismo; al llamarse buena concümcitl, se llama 
saber puro de sí mismo y querer absttacto puro, es decir, se llama un 
saber y un querer universales que reconoce a los otros y es igtutl a 
ellos, pues ellos son precisamente este saberse y este querer puro, y 
lo que, por tanto; es también reconocido por ellos. La esencia de lo 
recto radica en el querer del sí mismo cierto de sf, en este saber de 
que el sí mismo es la esencia. Así, pues,. quien diga que actúa así 
por buena conciencia dice la verdad, pues su buena conciencia es ·el 
si mismo que sabe y que quiere; Pero debe decir esto esencialmente, 
pues este sf mismo debe ser, al mismo tiempo, sí mismo universal. Y 
esto no se halla en el contenido de la acción, pues éste es indiferente 
en si, por mzón de su detmninttbüidad; no, sino que la universalidad 
radica en la forma de la misma; es esta forma la 'que debe ponerse 
como real; ella es el sf mismo, que como tal es real en el lenguaje, !e 
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apresa en él como lo verda,dero y precisamente en el lenguaje reco
noce todos los sí mismos y es reconocido por ellos. 

[y) El alma bella] 

Asf, pues, la buena conciencia pone en su saber y en su querer el 
contenido, cualquiera que él sea; en la majestad de su altura por en· 
cima de la ley determinada y de todo contenido del deber; es la ge
nialidad moral que sabe la voz interior de su saber inmediato como 
voz divina y que, al saber en este saber no menos inmediatamente 
el ser allí, es la divina fuerza creadora que tiene en su concepto la 
vitalidad. Es también el culto divino en sf mismo, pues su actuar 
es la intuición· de esta su propia divinidad. 

Este solitario culto divino es, al mismo tiempo, esencialmente, 
el culto divino de ,una comunidad, y el puro interior saberse y escu
charse a s( :mismo pasa a momento .de la conciencia. La intuición 
de sí es su existencia objetiva, y este elemento objetivo es la enun· 
ciación de su saber y querer como un universal. Mediante esta enun
ciación, se convierte el si mismo en lo vigente y la acción en el obrar 
que ejecuta. La realidad y la persistencia de su actuar es la autocon
ciencia universal; pero la enunciación de la buena conciencia pone 
la certeza de si mismo como si mismo puro y, con ello, como sf mis
mo universal; los otros dejan valer la acción por razón de este dis
curso, en que el si mismo es expresado y reconocido como la esen
cia. El espirito y la sustancia de su conexión es, por tanto, la mutua 
aseveración de. su escrupulosidad y de sus buenas intenciones, el ale
grarse de esta recíproca pureza y el deleitarse con la esplendidez del 
saber y el enunciar, del mantener y cuidar tanta excelencia. En la 
medida en que esta buena conciencia distingue todavía su conciencia 
abstracta de su autoconciencia, tiene su vida solamente rec6nclita en 
Dios; Dios se halla presente, indudablemente, de modo inmediato, 
ante su espfritu y su corazón, ante su si mismo; pero lo patente, su 
conciencia real y el movimiento mediador de la misma, es para él un 
otro que aquel interior recóndito y la inmediatez de la esencia pre
sente .. Sin embargo, en la perfección de la buena conciencia se su
pera la diferencia de su conciencia abstracta y de su autoconciencia. 
Aquélla sabe que la conciencia abstracta es precisamente este sl 
mismo, este ser para si cierto de s(; que en la inmediatez de la rela
ción entre el si mismo y el en sí, que, puesto fuera del s( mismo es 
la esencia abstracta, y lo oculto ante ella, se supera precisamente la 
diversidad. En efecto, aquella relación es una relación mediadora, 
en la que los términos relacionados no son uno y el mismo, sino que 
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son cada uno de ellos entre sí un otro y sólo son uno en un tercero; 
pero la relación inmediata no significa ·de hecho otra cosa que la 
unidad. La conciencia, elevada por encima de la carencia de pensa
miento de mantener todavía como diferencias estas diferencias que 
no lo son, sabe la inmediatez de la presencia de la esencia en ella 
como unidad de la esencia y de su sí mismo, sabe por tanto su si 
mismo como el en sí vivo, y este su saber como la religión, que, como 
saber intuido o existente, es el lenguaje de la comunidad acerca de 
su espíritu. . 

.. Vemos, así, cómo la autoconciencia ha retomado ahora a su 
refugio más íntimo, ante el que desaparece toda exterioridad como 
tal, a la intuición del yo = yo, donde este yo es toda esencialidad y. 
toda existencia. La autoconcie.ncia se hunde en este concepto de 
sí misma, pues se ve emp.ujada a su máximo extremo y de tal· mod9, 
además, que los momentos diferenciados que hacen de ella algo real 
o todavía una conciencia no son .para nosotros solamente estos puros, 
extremos, sino que lo que ella es para si, lo que es en st ¡)ara la_ con~ 
ciencia y lo que para ella es ser allí, se volatilizan como apstracciones 
que ya no tienen para la conciencia misma ningún punto de apoyo, 
ninguna sustancia; y todo lo que hasta ahora era esencia para la con
ciencia se retrotrae a estas abstracciones. DepQrada hasta tal punto, la. 
conciencia es su figura más pobre, y la pobreza, que constituye su úni
co patrimonio, es ella misma un desaparecer; esta absoluta certeza en 
que se ha disuelto la sustancia es la absoluta no -verdad que se de
rrumba en sí misma; es la absoluta autoconciencia en la que se hun
de la conciencia. 

Considerado dentro de sí mismo este hundirse, para la concien
cia 1~ sustancia que. es en sí es entonces el saber como BU saber. Como 
conciencia,, se separa en la op!Jsición entre sí y el objeto que es para 
ella la esencia; pero este objeto precisamente es el objeto perfecta
mente transparente, es BU st mismo, y su conciencia es solamente el 
saber de sí. Toda vida. y toda esencialidad espiritual ha retornado a este 
sí mismo y ha perdido su diversidad con respecto al yo mismo. Los 
momentos, de la conciencia son, por tanto, estas abstracci<?Jles extre
mas, ninguna de las cuales se mantiene firme; sino. que se pierde en 
la otra y la engendra. Es el trueque de la conciencia desventurada 
consigo, pero un trueque que para ella misma se produce d-entro de 
sí y que es consciente de ser el concepto de la razón, que aquélla 
sólo es en sí. La absoluta certeza de sí mismo se trueca, pues, de 
modo inmediato, para ella misma como conciencia, en el apagars~ 
de un sonido, en la objetividad de su ser para sí; pero este mundo 
creado es su discurso, que ha escuchado también de un modo inme-
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diato y del que solamente retorna a ella el eco. Este retomo no tie
ne, pues, la significación de que en este acto la conciencia sea en st 
y fJtlTtt sf, pues la esencia no es para ella un en st, sino que es ella 
misma; ni tiene tampoco existencia, pues lo objetivo no logra llegar 
a ser un negativo del si mismo real, del mismo modo que éste no 
alcanza realidad. Le falta la fuerza de la enajenación, la fuerza de 
convertirse en cosa y de soportar el ser. Vive en la angustia de man
char la gloria de su interior con la acción y la existencia; y, para 
conservar la pureza de su corazón, rehuye todo contacto con Ja tea
lidad y permanece en la obstinada impotencia de renunciar al p~o
pio si mismo llevado hasta el extremo de la última abstracción y de 
darse sttstancialidad y transformar su pensamiento en ser y confiarse 
a la diferencia absoluta. El objeto hueco que se produce lo lleno, 
pues, ahora, con la conciencia de la vaciedad; su obrar es el anhelar 
que no hace otra cosa que perderse en su hacerse objeto carente de 
esencia y que, recayendo en sí mismo más allá de esta pérdida, se 
encuentra solamente como perdido; -en esta pureza transparente 
de sus momentos, un alma bella desventurada, como se la suele lla
mar, arde ~nsumiéndose en si misma y se evapora como una nube 
informe que se disuelve en el aire. · 

[3. El mal, y su perd6n] 

Pero esta tácita confluencia de las desmeduladas esencialidades de 
la vida volatilizada debe· tomarse, ademlis, en el otro sentido de la 
realidad de la buena conciencia y en la numífestaci6n de su movi
miento, considerando la buena conciencia como lo que actúa. El 
momento obietivo en esta conciencia se ha determinado más arriba 
como conciencia universal; el saber que se sabe a si mismo es, como 
este sf mismo, diferente de otros sf mismos; el lenguaje en el que 
todos se reconocen mutuamente como conciencias escrupulosas, esta 
igualdad universal, se descompone en la desigualdad del ser para 
si singular y cada conciencia se refleja también simplemente en ri 
desde su universalidad; de este modo; surge necesariamente la oposi
ción de la singularidad contra los otros singulares y contra lo uni
versal, y hay que considerar esta relación y su movimiento. O esta 
universalidad y el deber tiene la significación simplemente contn
puesta de la singulctridttd determinada, que se exceptúa de lo univer
sal y para la que el puro deber es solamente la universa1idad que se 
manifiesta en la superficie y que se vuelve hacia el exterior; el deber 
radica solamente en las palabras y vale como un ser para otro. La 
buena conciencia, que primeramente sólo adoptaba una actitud negtt-
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tiva hacia el deber como este deber determinado y daOO, se sabe Ubre 
de él; pero, al llenar por sf mi8ma el deber vado con un contenido 
determinado, tien'e acerca de ello la conciencia positiva de hacerse 
el contenido como erte sí mismo; su sí mismo puro, como saber va
cío, es lo carente de contenido y de determinación; el contenido que· 
le da está tomado de su sí mismo como esta inaividualidad natural y 
determinada de por si, y en el hablar de escrupulosidad de Sll obrar 
es, evidentemente, consciente de su puro· sí mismo, pero en el fin 
de su actuar como contenido real es consciente de sí como este sin
gular particular y de ·la ·oposición entre lo que es para sí y lo que es 
pam otros, de la oposición entre la universalidad o el deber y su ser 
reflejado partiendo de ella. · 

[u) La {'ugna entre la escru{'ulosidttd y la hipocresta] 

Si asi se expresa en su interior la oposición en la· que la· bt.iena con
ciencia int~ene como 1~- que ~-esta o,posición _es, al 'm,is~o 
tiempo, la des1gualdad haCia el extenor en e]· elemento de la existen· 
cia, la desigualdad de su particular singularidad con respecto a otro 
singUlar. Su particularidad consiste en que lc:>s dos mamentos que con'S-' 
tituyen su conciencia, el sí mismo y el en si, valen en él con desigrittl 
valor y, además, con la determinación de que la certeza de sí mismo 
es la esencia, frente al en st o lo uni.vemzl, que vale solamente como 
JllOmento. A esta detenninación interior · se contrápone, por tanto, 
el elemento de la existencia o la concié'n'cia universal, para la que la 
eséDcia e8 más bien la universalidad, el deber y, en cambio, la sin· 
gularidad, que es para sí frente a lo universal, sólo vale como me. 
~ento superado. Para este aferrarse al deber la primera conciencia 
'Vale como ·e~·mal, porque es la desigualdad de su ser dentro de st con 
respecto a lo universal y, en cuanto esto, al mismo tiempo, enuncia 
su obrar como igualdad consigo mismo, como deber y escrupulosidad, 
vale como hif'ocresút. 

El movimiento de esta oposición es, primemmente, la instaura
ción fonnal de la igualdad entre lo que el mal es dentro de sí y lo 
que expresa; debe ponerse de manifiesto que es malo y que, de este 
rnodo su existencia es igual a su esencia, la hipocresía debe ser desen
mascarada. Este retomo a la igualdad de la desigualdad que en ella 
:-e da no se produce ya alH donde la hipocres{a, ·como suele decirse, 
muestra S\l respeto por el deber y la virtUd preciSamente al revestir 
-~a afxlriencia de ellos y al adoptarlos como ·máscara de su propia 
conciencia, no _menos que de la extraña; en cuyo reconocimiento 
de 1<> contrapuesto se contendrían en sí la igualdad y la coinciden-
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cia. Sin embargo, la hipocresía queda igualmente fuera de este re
conocimiento del lenguaje y se refleja en sf misma; y en el uso que 
hace de lo que sólo es en sf como un ser para otro se contie~e más 
bien para todos el propio desprecio del mismo y la presentación de 
su carencia de esencia. En efecto, lo que se deja .emplear como un 
instrumento externo se muestra como una cosa que no tiene en sf 
ningún peso propio. 

Y a esta igualdad no se llega tampoco ni mediante la persistencia 
unilateral.de la conciencia mala sobre sf; ni a través del juicio de lo 
universal,. .Si aquélla r~~iega de sf frent~ a la conciencia del deber .y 
enuncia q~~ lo que la conciencia: del deb~r proclama como maldad, 
como absoluta desigualdad con lo universal, es, un obrar con .arregl,p 
a la ley interior y a la buena conciencia, en esta unilateral aseveración 
de la igualdad permanece, a pesar de todo, la desigualdad de la con
ciencia mala con respecto· a lo otro, ya que ésta no lo cree ni lo reco
•roce. O . bien, puestq que la unilateral persi~tencia en . uno de l!>s 
extremos Se disuelve a sf mis01a, de este p1odo el mal s.e confesaría 
in'du,Jablemente como el inal, ·pero en· ello se sup.erarla. d,e un modo 
in,sdi(tto y no seria hipocresía ni se desemnascararía como tal. Se 
contiesa' de hecho como ~nal mediante ,la afirmación de que, contra
p~esto a lo universal reconocido, obra con arreglo a BU ley interior y 
a $.ti buena, concienciá. Pues si esta ley y esta buena conciencia no 
fuesen la ley de su singul4rltütd y ttrbitrdriedttd, no serian algo inte
rim:, P~Wio, sino lo universalmente rec~ocid~. Quien, por tan~, 
<Uce que o)?ra en contra. de los otros con arreglo a $U ley· y a su buena 
conCiencia, dice en realidad que las atropella. Pero la buena con
cieoc~ real no es este persistir en el saber y en el querer que se 
contrapope a lo universal, sino que lo universal. es el elemento de 
su ser alU y su lenguaje enuncia por tanto, su obrar .. como el deber reconocido. · · 

Y tampoco es desen~nascaramiento y disolucic$n de .la hipocresía 
el que la conciencia universal persista en su juicio: Al ,denunciar 
a la hipocresfa como mala, vil, etc., la conciencia uníversal se remite 
en tales juicios a BU ley, lo mismo que; la conciencia mctld se remite 
a la ~u:ytt. Pues aquélla se pone. en contraposición con ésta y se pre
senta asf como una ley particular. No le lleva, pues, ninguna ventaja 
a la otra, sino que más bien la legitima; y este. celo .hace exacta
mente lo contrario d~ lo que cree hr.cer; es decir, muestra lo que lla
ma verdadero deber y que debe ser universalmente ~econQCido como 
algo no. reconocido, . con lo que confiere, por tanto, a lo otro el dere
cho ig'!JBJ del ser para sf. 
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[~) El fuició moral] 

Pero este j~icio tiene, al mismo tiempo, otro lado, y. visto por éste 
se convierte, en la introducción· a la' di~lución .de la oposición dada. 
La conciencia de lo .. universal· nq se comporta como una coneien· 
cia real y tJCtudnte frente a la primera -pues ésta es más bien lo 
real-, sino, contrapuesta más. bien a ella, se comporta como lo no 
captado en la oposición de singularidad y universalidad. que apa• 
JCCC en el a<;tuar .. 4 .~nciencia de lo universal se mantie~e en 
la universalidad ~el .f'Bnsarn,ientq, ~~ compor.ta .com9. algo: que 
apre.~nde y su primer ~cto es solamente el juicio. Mediante. ~sté 
j1,1~cio se coloca ahora,· e,omo aca~ de ~cerse notar, ~nto al. ~~~
mero, y éste llega, medútnte esta igU41clad, a la intui~Qn d~ ·~¡ 
mismo en esta otra conciencia. Pues la conciencia del deber se com~ 
porta como algo que. af?re~, ele. un modo pasivo;. y~. ~~ ellÓ; 
~ntra en contradicción. consi~o misma comó querer. abSoluto del 
~eber, co~si~o, que .. se det~n~a .si~ple~~fe' pqi,;'~(ini~~.·· N?' .t.e 
resulta d1ficll mantene1se en la. pu~~,,,pues no actÚ<J.; es l!t h1pq~ 
cresía que quiere que se tomen 1.95 juici.os. pQr hechos ~eales, y que 
derquestra la rectitud, no por m~io c;le actos, sino ·med1ante ·la pro· 
élamación de excelentes intenciones.. La concienéia del deber pre
senta, pues, en todo y p~r todo, la mismá contextura que aquella 
a ·la que se le reprocha de que pone su deber simplemente en su diS. 
curso. En ampas es el lado de la .realidad igualmeqte diferente del 
discurso, en. una por el fin egoísta .del actuar, ~n la otra por la ,au· 
sencia de obrttr en general, cuya n~sida,d reside. en el mismo hablar 
del deber, ya que .éste, sin actos, no significa nada. · 

Pero el juzgar debe considerarse como un acto positivo del pen
$amiento y tiene un contenidp·positivo; con este lado se hacen toda· 
vfa más completas la contradicción que viene dad,a en la conciencia 
que aprehende y su igualdad con la primera. La conciencia actuante 
e.xpresa este su obrar determinado como deber, y la conciencia en· 
juiciadora no puede desmentirla; pues el deber mismo es la forma 
carente de contenido y susceptible de un contenido cualquiera, o la 
aeción concreta, diversa en dla misma en su multilateralidad, tiene 
r:n ella tanto el lado universal, aquel que es tomadp como deber, 
cuanto el lado particular, que constituye la aportació~ y el interés 
del individuo. La conciencia enjqiciadora no permaQece ahora en 
aquel lado del deber ni en el sabe:~;. que el que actú;¡ tiene acerca 
de que esto es su deber y ésta la relación y situación de su realidad. 
Sino que se atiene más bien al otro lado, hace entrar la acción en 
16' interior y la explica por si misma, pot la íntenci6n de la acci6nt 
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diferente de la acción misma, y por su resorte egofsta .. Como tod.1 
acción es suceptible de ser considerada desde el punto de vista de 
su conformidad al deber, asf' también puede ser considerada desde 
este otro punto de vista de su particularidad, pues como acción es 
la realidad del individuo. Este enjuiciar destaca, por tanto, la ac:· 
ción de su existencia y la refleja en lo interior o en la forma de 1:1 
propia particularidad. Si la acción va acompafiada de fama, sabrá 
este interior como aft11W8o de fama; si' se ajusta en general al estado 
del individuo .~n remontarse por sobre él y es de tal constitución 
que la· individualidad no encuentre este estado afiadido como una 
determinación exterior, sino que m4s bien llena por si misma tal 
universalidad, mostmndose precisamente por eiio capaz de algo má~« 
alto, el juicio sablá su interior como aftn de gloria, etc. Como en 
la acción en general el que actúa llega a la intuición dll ri númtD 
en la objetividad o al sentimiento de si mismo en su existencia y 
lJega asf,· por tanto, al goce, el juicio sabe lo interior como impulso 
de su propia dicha, a'unq~e ésta consista ·solamente en la vanidad 
moral ~nterior, en el goce que la conciencia encuentra en su propia 
excelencia y en el gusto anticipado que da la esperanza de un~ 
dicha futura. Ninguna acción puede sustraerse a este enjuiciar, 
p~es el deber por el deber mismo, este fin puro, es lo irreal; su rea· 
lídad la tiene en el obrar de la individualidad y, por tanto, la acción 
tiene en ello el lado de lo particular. Nadie es héroe para su ayuda. 
de c4mara,* pero no porque aquél no sea un héroe, sirio porque éste 
es el ayuda de clmara, ** que no ve en él al héroe, sino al hombre 
que come, bebe y se viste; es decir, que lo ve en la singularidad de 
sus necesidades y de su representación. No hay, pues, para el enjui
ciar ninguna acción en la que el lado de la singularidad de la indivi
dualidad no pueda contraponerse al lado universal' de la acción y en 
que no puede actuar frente al sujeto agente como el ayuda de cl· 
mara de la moralidad. 

Esta conciencia enjuiciadom es, de este modo, ella misma 'Vil, 
porque divide la acción y produce y retiene su desigualdad con ella 
misma. Es, adem4s, hipocresút, porque no hace pasar tal enjuiciar 
como otra manera de ser malo, sino como la conciencia fusta de la 
acción, se sobrepone a sf misma en esta su irrealidad y su vanidad 
del saber bien y mejorar a los hechos desdeñados y quiere que sus 
discursos inoperantes sean tomados como una excelente realidad. 
Equiparándose, por tanto, asi a1 que actúa ·enjuiciado por ella, es 

* Es un dicho francés: il n'y a {Jas de héros pour le vakt de chambre. [T.] 
• * Este X>eJlsamiento fue recogido por Goethe en su o.bra I.as afinid~tdes elec

tiwzs, 2" parte, cap. v, diario de Otilia. 



EL ESP1RITU 389 

reconocida por éste como lo mismo que él. J!:ste no sólo se encuen
tra aprehendido por aquélla como un extraño y desigual a ell~ sino 
que más bien encuentra que aquélla, según su propia estructura, es 
igual a él. Intuyendo esta igualdad y proclamándola, la conciencia 
actuante la confiesa y espera asimismo que la otra, colocada de he
cho en un plano igual a ella, le conteste con el mismo discur$0, 
exprese en ella su igualdad y que se presente así la existencia que 
reconoce. Su confesión no es una humillación, un rebajamiento, 
una degradación con respecto a la otra, pues esta proclamación no 
es la proclamación unilateral que pone su de$igualdad con respecto 
a ella, sino que sólo se expresa en gracia a la intuición de la igual
dad de la otra con respecto a ella, proclama su igualdad por su parte 
en su confesión y la expresa porque el lenguaje es la existencia del 
espíritu como el sf mismo inmediato; espera, pues, que la otra con-
tribuya con lo suyo a esta existencia. . . , ' 

Sin embargo, a la confesión del mal: esto es..lO ~e·sc,y, no sigue 
esta réplica de la misma confesión. No era éste :el se1,1tido de ·aquel 
juicio; ¡por el contrario! Dicho juicio rechaza esta comunidad y es 
el corazón duro que es para sí y rechaza la continuidad con lo 
otro. De este modo, se invierte la escena. La conciencia que se había 
confesado se ve repelida y ve la injusticia de la otra, que ahora se 
niega a salir de su interior a la existencia del discurso, contrapone 
al mal la belleza de su alma y da a la confesión la espalda rígida del 
carácter igual a s1 mismo y del silencio de quien se repliega en si 
mismo y se niega a rebajarse a otro. Es puesta aquí la más alta 
rebelión del espirito cierto de sf mismo,. pues éste se contempla a 
sí mismo en el otro como este simple sctber de.l sí mismo, y además 
de tal modo que tampoco la figura exterior de este otro no es como 
en la riqueza lo carente de esencia, no es una cosa, sino que es el 
pensamiento, el saber mismo que se le contrapone, es esta continui
dad absolutamente fluida del saber puro, que se niega a mantener 
su comunicación con él -con él, que ya en su confesión babia re
nunciado al ser para sí sepctrttdQ y se ponía como particularidad supe
rada y, por tanto, como la continuidad con lo otro, como universal. 
Pero lo otro mantiene en él mismo su ser para sí. que no se comu
nica; y en quien se confiesa retiene cabalmente lo mismo, pero re
chazado ya por éste. Se muestra, asi, como la conciencia abando
nada por el espíritu y que reniega de éste, pues no reconoce que el 
espíritu, en la certeza absoluta de si mismo, es dueiio de toda acción 
y de toda realidad y puede rechazarla y hacer que no acaezca. Al 
mismo tiempo, no reconoce la contradicción en que incurre, la repu
diación acaecida en el discurso, como la verdadera repudiación, 
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mientras que ella misma tiene la certeza de su' espiritu, no en una 
acCiÓn real, sino en Sll interior, y; SU existencia en el discurso de SU 

juicio. Es, pues, ella misma la que entotpece el retomo del otro 
desde el obrar a la existencia espiritual del discurso y a la igual
dad del espirito, produciendo con esta dureza la desigualdad toda
vía dada. 

Ahora bien, en cuanto que el espíritu cierto de sí mismo, como 
alma· bella, no posee 'la fuerza de la enajenación de aquel saber de 
ella misma que mantiene en sf, no puede llegar a la igualdad con 
la conciencia que ha :sido repudiada ni tampoco, por tanto, ·a la uni
dad intuida de ella misma en otro, no puede llegar al ser allf; 
la igu~ldad se produce~ por consiguiente, sólo' de un. modq negativo, 
como un ser carente de espíritu. El alma bella carente de realidad, 
en la eontradicción de su puro sí mismo y de la necesidad del mis
mo enajen!lrse•en el ser y de trocarse en realidad, en la inmedhltez 
d~ esta. oposición retenida -una inmediatez que es solamente el 
inédio y bi reconciliación de la opoSiéión llevada hasta su·- abstrac
ción pura y que es el ser puro o la nada vacía~; el alma' bella:; por 
tanto, oomo conciencia de esta contradicCión en su inconciliada 
inmediatez, se ve de8garrada _hasta la locura y se consume en una 
n~tálgica tuberculosis. Esa conciéncia abandona, por tanto, de he
cho~ el duro aferrarse a su ser para sí, pero sólo produce la unidad 
carente de espíritu del ser. 

[y} Perd6n y reconciliaci6n] 

La verdadera nivelación, a saber, la nivelación autoconsciente y q~,Je 
es ctlU, se contiene ya, con arreglo a su necesidad, en ]o que allt& 
cede. La ruptura del corazón duro y su exaltación a universalidad 
es ~l mismo movimiento ya expresado en la conciencia que se con
fesaba. Las heridas del espíritu se curan sin dejar cicatriz; el hecho 
no es ~o imperecedero, sino que es devuelt9 a si mismo por él espí· 
rito, y el lado de la sing~laridad que se halla presente en él, sea 
como intenci6n o· como negatiVidad que es allí y limite de la misma, 
es lo que inmediatamente desaparece. El _sí mismó que se realiza, la 
forma de su acción, es solamente un momento del tódo, y asimismo 
el saber determinante mediante el juicio y que fija la diferencia 
entre el lado singular y el lado uniVersal del actuar. Aquel mal pone 
esta enajenación de si o se pone a sí mismo _como momento, atrlddo 
a la e"istencia que se confiesa por la intuición de sí mismo en el 
otro. Pero para este otro debe romperse su juicio u11ilateral y no 
reconocido asf como para aquél su existencia unilateral y no reco-
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r1ocida del ser para sí particular; y, del mismo modo que aquél pre-· 
senta la potencia del espíritu sobre su realidad, éste presenta la po-
tencia sobre su concepto determinado. · 

Pero éste renuncia al pensamiento que divide y a la dureza del 
ser para sí que a él se aferra porque de hecho se intuye a si mismo 
en el primero. &te, que echa por la borda su realidad, convirtién
dose en un éSte superado, se presenta asi, de hecho, como universal; 
retorna a si mismo como esencia desde su realidad exterior; la con
ciencia universal se reconoce; por tanto, aquí a si misma. El perdón 
que esta· eonciencia concede a la primera es la renuncia a si, a su 
esencia irreal, a la que se equipataba aquella -otra, que ~ obrar 
tflal, reconociendo com"O buena esta otra, a la que la determiríác'ión 
recibida del obrar en el pensamiento llamaba· el mal, ·o más bien 
11a de lado a esta diferencia del penSamiento 'determina~o y·· a su 
juicio determinante que es para si, ·como lo otro· .da. de·lado al_det:ei
minar de la acción -que es para' si. La palabia:de la'· reconciliación 
es el espmtu que ·es allt que intuye el puro saber d·e sí ~isnio como 
esencia universaZ 'en su contrario, en el· pu-ro• saber de s{·.como' singu
laridad que es 'absolutamente en ·sí misma .;..;.un reconocimiento mu· 
tuo que es el espíritu absoluto. . · 

El espíritu absoluto entra en el ser allf. ·solamente eíl la ~ 
pide en la que su puro saber de· sí mismo es la oposición y· el cam
bio con sí mismo. Sabiendo que su saber puro es la esencici abstrac
ta, es este· deber que sabe, en la opo!iici6n absoluta contra el saber 
que se sabe ser la esencia como absoluta singulaTidad del sf mismo.:El 
primer saber es la pura continuidad·del un~versal,-el que sabe la sin
gularidad que se sabe como esencia, como lo nul,.o en $f, como el 
mal. El ségundo saber, por el coritmrio, es la absoluta ·discreción 
que se sabe a si misma absoluta en su puro uno y sabe aq:uel unj.. 
versal como lo irreal que es solamente para otroB. Ambos lados se 
esclarecen en esta pureza en que no tienen ya en ellos ni~a 
existencia carente de sí mismo, ningún negativo de la conciencia, 
sino que aquel deber es el carácter que permanece igual a sf mismo 
de su saberse a si mismo, y este mal tiene asimismo su fin en su ser 
dentro de si y su realidad en su discurso; el contenido de este dis
curso es la sustancia de su persistencia; es Ja aseveración acerca de 
la certeza del espíritu en s{ mismo. Ambos espíritus ciertos de sí 
mismos no tienen otro fin que su puro sí mismo y ninguna otm 
realidad y ser alU que precisamente este puro sf mismo. Pero 
son todavía distintos; y la diversidad es la diversidad absoluta, por
que se halla puesta en este elemento del concepto puro. Y esa diver
sidad, además, no lo es solamente para nosotros, sino para Jos con-
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ceptos mismos que se hallan en esta oposición. En ef~, estos 
coilcq>tos son ciertamente conceptos reciprqcamente determituuloB, 
pero son al mismo tiempo conceptos universales en sf, de. tal modo 
que llenan todo el ámbito del sí mismo, y .este si misnw no tiene 
ningún otro contenido más que esta su detenninabilidad, Ia cual 
no lo sobrepasa ni se halla ya limitada por él; pues la una, la abs~ 
Jutamente universal, es el puro saberse a si mismo, lo mismo qp~ 
Jo es lo otro, la absoluta discreción de la singularidad y, ambas so~ 
solamente este .puro saberse.. Ambas determinaJ:>ilidad~. son, p(>f: 
tanto, los concep~os puros .q~e saben, cuya d~ennin~bilida.d. es ta:m,~ 
hién e~ mis:IJla inmediatamente saber, o c~y9 comportamientq )) 
oposici9n es-.el yo. De este, roocfo, son .~ntre sl éstos .sencillament~ 
conpapuestos; contrapuestQ a si mism~ y entrado .en el ser. all{· 
es, po~ tanto, ~ ·perfecto interior;. aquellos· conc.eptos constituyq, 
el ,fmrf.! fldber que, mediant~ c;sta oposición, es puesto como ccmcien
cia. Pero, no. es todaVfa autocpnciencia. Esta realización la alcanza:· 
cm el "-ovi~Íliento de· esta oposición. ].>ues esta oposición es 1llás, 
bien ella misma la no discreta continuid4d e igualdad del yo = yo;, 
y cada: yo. para sf se supera en él mismo precisamente mediante la: 
contiadicci6n de su ·universalidad pura :que, al mismo tiempo, con~ 
badice todavia a su igualdad con el otro y se aleja de él. Por me
dio· de esta ~jenación, .este saber ·desdoblado en su ser allf !'e! 
toma. ·a la únidad del si_ mismo; es el ,yo real, el universal saberse ·4. 
sf ·mismo· en .su absoluto contrario, en· el saber que es dentro de ~, 
el yo real que. en Virtud ~e la pureza de su ser dentro de sf separado. 
es él mismo el perfecto universal. El sf de la reconciliación, en ~
que los dos yo hacen dejación de su w contrapuesto es el ser .a.llt, 
del yo emmdido hasta la dualidad, que en ella permanece igual a ~ 
mismo y tiene la certeza de sí mismo en su perfet:ta enajenación y ~· 
su perfecto contrario; -es el Dios que se manifiesta en medio de 
ellos, qne se saben como el puro saber. 
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EN LAS configuraciones examinadas anteriormente y que se dife
rencian en general como conciencia, autoconciencia, ra:t6n y espí
ritu, se:ha presentado también, ciertamente, en general, la religi6n, 
como conciencia de la esencia absoluta, pero solamente desde el 
punto de vista de la conciencia, consciente· de la esencia absoluta; 
pero no se ha manifestado bajo aquellas fo,:mas la esencia absoluta 
en y para sí misma, no . se ha manifestado la autoconciencia del 
espíritu. _ . 

Ya la conciencid, en cuanto es entendimiento,· deviene concien~ 
cia de lo suprasensible o del interior del--ser, allí objetivo; Pero 
lo :suprasensible, lo eterno o como se lo quiera llamar,., es· carente 
de•sí mismo; es-solamente, antetode, lo uníversal,.•qtie d-ista,todavía 
mucho de ser el espíritu que se:sabe como .espiritu. 'li..uego, la auto
conciencia, que encuentra su perfección en la figu-ra' de la- con cien• 
cia desventurada era solamente el dolor del espítitu, que luchaba por 
remontarse de nuevo hasta la objetividad, pero sin lograrlo. La uni
dad de la autoconciencia singular y de su esencia inmutable, unidad 
a la que aquélla se traslada, permanece ·por tanto un más allá de 
ella misma. El ser alH inmediato de la r~6n, que para nosotros 
brotaba de aquel dolor, y sus· peculiares figuras no tienen ninguna. 
religión, porque la autoconciencia de la misma se. sabe o se busca 
en el presente inmediato. 

Por eL·contrario, en el mundo ético veíamos una religión, y pre
cisamente la . religión del mundo de abajo; esta •religión es la creen-· 
cia en la ·espantosa noche desconocida del destino y en la Euménide 
del espíritu desaparecido; aquélla la pura negatividad en la forma de 
la universalidad, ésta la misma en la -forma de la , singularidad. La 
esencia absoluta, bajo la última 'forma, es, por tanto, ciertamente, 
el st mismo y es presente, del mismo modo que el si mismo no es 
otro; sin· embargo, el sí inismo singular es esta sombra singular que 
tiene separada de sí la universalidad~ que es CI destino. Est cierta~ 
mente, sombra, un éste superado, y, por tanto; sí . mismo universal; 
pero aquella significación negativa no se ha trocado todavía en esta 
positiva y, por tanto, el si mismo superado significa todavía inme
diatamente, al mismo tiempo, esto particular y carente ele -esencia. 
Pero el destino sin el sí mismo sigue- siendo la noche· no consciente 
que no llega a la diferenciación en ella ni :a la claridad del saberse 
a sí misma; 
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Esta creencia en la nada de la necesidad y en el mundo sub
terráneo se convierte en la creencia en el cielo, porque el si mismo 
desaparecido tiene que unirse con su universalidad, desentrañar de 
ello lo que contiene y adquirir de este modo claridad ante sí. Pero 
a este reino de la fe sólo lo veíamos desplegar su contenido sin el 
concepto en el elemento del , pensamiento, viéndolo por tanto hun
dixse en su destino, o sea en la religión de la Ilustración. En ésta 
se restaura el más allá suprasensible del entendimiento, pero de tal 
modo que la autoconciencia se halla satisfecha en el más acá y no 
sabe ni como sí mismo ni como potencia el más allá suprasensiblc; 
el vacío.·más· allá, que no es ni cognoscible ni temible. 

En la religión de la moralidad se restablece; por fin, el que la 
esencia absoluta es un contenido positivo; pero este contenido se 
halla unido· con la negatividad de la Dustración. Es un ser que ha 
retomado igualmente al. si mismo . y permanece encerrado en él y · 
un contenido diferente cuyas partes son tanto inmediatamente nega. 
das como establecidas. Pero el destino en que se hunde este movi
miento contradictorio es el sí mismo, consciente de sí como del des-
tino de la esencútlidad y de la realidad. · 
· El espfñtu que se sabe a sí mismo es en la religión, de un ·modo 

inmediato; su propia autoconciencia pura. Las figuras de ese espf· 
ritu que han sido examinadas -la del espíritu verdadero, la, del es
píritu extrañado de sí mismo y la del espíritu cierto de sí mismo
lo constituye~ todas ellas juntas en su conciencia, que, enfrentán
dose a su mundo, no se reconoce en él. Pero, en su buena concien- · 
cía, somete a sf tanto su mundo objetivo en general como su repreo 
sentación y sus conceptos . determinados y es ahom autoconciencia 
que es cerca de sf. .En ésta tiene para s~ repr.esent~tda como objeto; 
la significación de ser el espfritu universal que contiene en si toda 
esencia y toda realidad; pero 'no es en la forma de la libre realidad 
o de la naturaleza que se manifiesta de modo independiente. Tiene; 
ciertamente, figura o la fonna del ser, en cuanto es objeto de su 
conciencia, pero puesto que ésta, en la religión, se pone en la deter~ 
minaci6n esencial de ser autoconciencia, la figura es totalmente 
translúcida ante si misma; y la realidad que contiene e$ encerrada 
en él y superada en él, precisamente del modo como cuando habla~ 
mos de toda realidad; es la realidad pensada, univexsal. ¡. 

Por tanto, como en la religión la determinación de la concienci~, 
propiamente dicha del espfritu no tiene la fonna del libre ser, otrcit
su m allí es diferente de su autoconciencia y su realidad propiát.i 
mente dicha cae fuera de la religión; es, evidentemente, un espfrillu~ 
de ambas, pero su conciencia no abarca a ambas a la vez y la relí~ 
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gión se manifiesta como una parte· del· ser allf y del obmr y el 
actuar~ cuya otra parte es la Vida en su mundo real. Ahom bien~ conio 
sabemos que el espirito ert su mundo y el espirito consciente de sí 
como espirito o el espíritu en la religión son ·lo mismo, la plenitud 
de la religión consiste en que ambos se ·igualen reciprocamente, no 
sólo en que su realidad sea abarcada por la religión, sino, a la in
versa, en que él, como espirito consciente de si mismo, devenga 
real y objeto de su coneiencia. En la medida en que el ~píritu se 
represeota en la religión a él mismo, es ciertamente conciencia y la 
realidad encerrada en la religión es la figum y el ropaje de su re
presentación. Pero la realidad· no ·experimenta de nuevo en esta 
representación· su pleno derecho, a sabér, · el ·de ~o ser solamente 
ropaje, sino ser allí independiente y -libre; y, a la inversa;· al fal
tarte la perfección en ella misma, la religión- es una figura determi
nada que no alcanza aquello que debe presentar, o sea el' espíritu 
consciente de si mismo;- Para podey expresar· el esplritu consciente 
de s~ su figura no debiera ser otm cosa que él 'f él debiem inaili· 
festarse o ser real como es en su· esencia. Solamente asf se lograrla 
también la que podrfa parecer. ser la:- exigencia de lo contrario, a 
saber, que el objeto de su conciencia tenga al mismo tiempo la 
fórma de libre realidad; pero solámente ·el espfritu que es objeto 
de sí como espíritu abSoluto es- ante sí una realidad igualmente 
libre en ta· medida en que permanece en ello consciente de si' mismo; 

Como primeramente se diferencian la autoconciencia y la con
ciencia en sentido propio, la religión y el espíritu en su mundo o 
el ser alU del espíritu, e8te último consiste en la totalidad del 
espirito; en cuanto sus momentos se presentan como desgajados y 
cada uno para sí. Pero los momentós son la conciencia, la auto
conciencia, la tcl%6n y el eBpiritu; -el, espiritu, en efecto, como espi~ 
ritu inmediato, que no es todavfa la conciencia del espfdtu. Su 
totalidad unificada constituye el espíritu en su ser alU mundano 
en geneml; el espíritu como tal contiene las anteriores conñgum· 
ciones en las determinaciones ·universales, en los momentos que 
más arriba sefialábamos. La religión presupone todo el curso ·de 
estos mismos y es la simple totalidad o el absoluto sí mismo de ellos. 
Por lo demás, por lo que a la religión se refiere, su discurrir no pue
de representarse en el tiempo. Solamente el espfritu en su tota:; 
lidad es en el tiempo, y las figums que son figuras del espíritu 'total 
como tal se presentan en una sucesión; pues sóló lo total tiene 
realidad en sentido propio y, por tanto, la- forma de la pura libertad 
frente a lo otro que se expresa como tiempo. Pero los ·momentos 
del todo, la conciencia, la autoconciencia, ht razón y el espfritu, no 
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tienen, por ser mo¡per;¡tps, ningún ser allí- distinto los unos co~ 
respecto a los otros!. Como el espi#tu se· diferenciaba de sus mo~ 
mentos, hay que diferenciar, . el' tercer lugar, de estos momentos 
mismos. su detenninación, singularizada. Cada uno de aquellos mo· 
mentos lo veiamos diferenciarse, en efecto, a su vez, en él mismo 
en un propio discurrir y en diversas figur~s; como, p.or ejemplo, en 
la conciencia se diferenciaban la certeza sensible y la percepción. 
Estos últimos -lados se desdobl¡m en el_tiempo y pertenecen a un 
todo particular. Pues el espfritu desciende desde su universalúúzd 
a la singularidad por medio de la determinación. La d~termina~ 
ción o el. mec;lio es conciencia, _,autoconciencia, etc. PerQ la singults
ridad la, c.onstitpyen las figuras de estos momentos. istos presentan, 
por tanto, el espfri~u en su. singu~ridad o realidad y se diferencian · 
en el ~iempo, -~o de tal modo .. que el siguiente retiene .en él a lru 
anterio_res, . . 1• ••. • .. • • . . 

Si, por tanto, la religióJ,l. es el ~cabamieoto del espfri~, en el 
qu~ los momentos singulareS del mismo, conciencia, autoconciencia, 
.,azón y espfritu, retoman y han retornado como a su fundamento, 
constib,lfell en conjunto la realidad que es allí de todo el,~p$ritu,. el 
cual sólo es como el movimiento que diferen~ y que .retorna a sf 
de es~os sus lado,, El devenir de la religión en general se ~onti~e 
en el movimiento .de los momentos universales. Pero, como cada 
uno de ~tos '!tributos se pres~tá tal y como se detennina no sola
q¡pnte en general, sino tal y como es en y {xlra 81, es d~r, tal como 
d~curre en s{ mismo como todo, con ello no nace tampoco sola
mente el devenir de la religión en general~ sino que aquellos proce
sos completos de los lados singulares contienen al mismo tiempo las 
determínabilidades de la religión mis.ma. El espíritu total, el espí~ 
rito de la religión es, a su v~, el movimi~nto que consiste. en _llegar, 
partiendo de su inmediatez, al saber de lo que él es cm 8f o de un 
modo inmediato y en conseguir que la figura en que el espíritu 
se manifiesta para su conciencia sea completamente igual a su esen
cia y se intuya tal y como es. En este devenir él mismo es también 
en determinadas figuras, que constituyen las diterenci~s de este 'mo
vimiento; al mismo tiempo; . 1a religión determinada tiene con ello, 
asimismo, un espíritu real determinado. Así, pues, si al espíritu que 
se sabe pertenecen en general conciencia, autoconciencia, razón y 
espfritu, a las figuras determinadas del espirito que se s~be perte· 
neceo las formas determinadas, que se desarrollan dentro de la con
ciencia, de la autoconciencia, de la razón y del espíritu, en cada un!l 
de· ellas en particular. La figura determinada de la religión destac1 
para su espíritu real, de entre las figuras de cada uno de sus mo-
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mentos, aquella que le corr~pond~. La (leterminabilidad una,de la 
religión penetra por todos lado~ su existencia ~eal y les. imprime 
este sello común. 

De este modo se ordenan ahora las figuras que habían aparecido 
hasta aquí de otro modo que como . se manife,staban en su serie, 
acerca de lo cual hay que decir t~;~davia, en pocas palabras, lo nece. 
sario. En la serie considerada, todo mol'Jl.ento se,·formaba ahonqan
do en si, hacia un todo en su ,principio peculiar; y .el conocer era la 
profundidad o el espíritu en ,q~~ tenían su sus.tancia . aquellos mo
m~ntos, que no tenían subsist~ncia algun~ para si. Pero esta sustan
cia se ha destacado a partir ~e ahora; -~ )¡¡ profundidad del espíritu 
cierto de sí mismo que no pepnite al principio singular aislarse. y 
convertirse. en sí. Inismo en totalidad, sino ;que, reunien4,o y man~C,. 
niendo aglutinados en si todqs estos momento~, prog,resa, en,,,,toda 
esta riqueza de su espíritu real, y todos S\IS momento.s.. part;ic~lares 
toman y reciben en sí, conjuntament~~ .l~,_~igual.-d!!!.t~inlinapilidad 
del todo. Este espíritu cier.to d~ sí m,jsro,o y su mo~rpi,~p.~o es ,s~ 
\<erdadera realidad y el ser eri y para si. :que a .cada. sing1.tlar co~res
ponde. Por tanto, si hasta aquí ~st4bamo~ ¡¡nte UJ1a serie q)le desig
naba en su progreso, por m~dio de nódulos, los retrocesos .en ella, 
pero de tal modo que, partiendo de ~.sto~ nódulQs, progresaba de 
m1~0 :en una longitud, ahora vemos que se rompe al mismo t_iempo 
en estos nódulos, en los momentos universales, y se des~ompone en 
muchas líneas, qu~ reunidas en un haz,. se unen .al mismQ tiempo 
simétricamente, de manera. que coinciden las misDJaS diferencias, 
en que cada línea particular se configuraba dentro de ella. Por lo 
demás, de todo lo expuesto se desprende por sí mismo cómo debe 
entenderse esta coord,nación aqui expuesta de las direcciones upi
versales y que resulta superfluo hacer la observación de que estas 
diferencias s61o deben concebirse, esencialmente, como momentos 
del devenir, y no como partes; en el espíritu real, dichas diferencias 
son atributos de su sustancia, pero en la religión son más bien 
solamente predicados del sujet9. Del mismo modo, en sí o para 
nosotros, todas las formas en general se contienen, indudablemente, 
en el espíritu y en cada momento; pero, por lo que se refiere a su 
realidad, todo depende, en general, de qué determinabilidad .sea 
para él en su conciencia, en la que él expresa su sí mismo o en 
qué figura sepa su esencia. . .. . . . 

La diferencia establecida entre el espiritu r~al y el que se. s~1>e 
como espfritu o entre sí mismo como copciencia y. como. autoc,on
ciencia es superada en el e;,píritu que se sabe de acuerdo. c~;m su 
verdad; su conciencia y su autoconciencia se equilibran. Pero, como 
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aquí· la religiÓn es solamente inmediata, esta diferencia ·no ha retor
nado todavía al espíritu. Se ha puesto solamente el concepto de la 
religión; en este concepto, la esencia es la autoconciencia que es 
ante sí toda verdad y que contiene en ésta toda realidad. Esta 
autoconciencia, como conciencia~ se tiene a sf por objeto; el espí
ritu que sólo se sabe inmediatamente ante si, es pues, espíritu bajo la 
forma de la inmediatez, y la determinabilidad de la figura en la cual 
se manifiesta ante sí mismo es la del ser. Este ser no es pleno de 
sensaciones ni de materia viva· ni de cualquier otro momento unila
teral, de fines y determinaciones, sino del espirito, y es sabido por 
sí como toda verdad y realidad. De este modo, esta plenitud no es 
igual a su figura, ni él, como esencia, es igual a su conciencia. 
Sólo es real como espíritu absoluto porque entonces, tal como es 
en la certeza de si mismo, así es también ante si en su verdad; 
o, los . extremos en los que se divide como conciencia son el uno 
para el otro en figura· de· espíritu. La configuración que el espíritu 
asume como objeto de su conciencia permanece plena con la cer
teza de] espirito como por la sustancia; por medio de este contenido 
desaparece el que el objeto descienda a pura objetividad, a fonna 
de la negatividad de Ia autoconciencia. La unidad inmediata del 
espfritu consigo mismo es la base o conciencia pura, dentro de la 
eual la conciencia se descompone. De este modo, encerrado en su 
pura autoconciencia, el espirito no existe en la religión como el 
Cieador de una naturaleza en genera~ sino que lo que él ha~ surgir 
en este movim.iento son, por el contrario, sus figuras como espí'litus 
que todos 'juntos constituyen el acabamiento de su manifestación; 
y este mismo movimiento es el devenir de su completa realidad por 
medio de los lados singulares de ella o por medio de sus realidades 
incompletas. · 

La primera realidad del espíritu es el concepto de la religión 
misma o la religión como religión inmediata y, por tanto, natural; 
en ella el espíritu se sabe como su objeto en figura natural o inme
diata. Pero la segunda es necesariamente la de saberse en la figura 
de la naturalidad superada o del si mismo. Es, por tanto, la reli
gión dtt!stica, porque la figura se eleva aquí a la fonna del sí mismo 
gracias a la producción ele la conciencia, de tal modo que ésta con
templa en su objeto su obrar, o el sí mismo. Por último, la tercer.t 
supera el carácter de unilateralidad de las dos primeras; el sí mismo 
es tanto un inmediato como la inmediatez es sí mismo. Si en la 
primera el espfritu es en general. en la forma de la conciencia y en 
la segunda en la de la autoconciencia, en la tercera es en la form1 
de lá unidad de ambas; tiene la figura del ser en y para sí; y, al ser 
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asf representado como es en sí y pam sf, . ésta es la religión reveiada. 
Pero, si bien el espíritu alcanza en ella su figura verdadera, la figura 
misma y la representación son todavia el lado no sobrepasado del 
que el espíritu debe pasar al concepto, para resolver en él entenv 
mente la forma de la objetividad, ert él que encierra en si miSmo 
también este su contrario. El espíritu ha captado entonces el con
cepto de si mismo, a la manera romo nosotros hemos llegado ·a· 
captarlo solamente ahora; y su figura o el elemento de su ser alli, en 
cuanto es. el concepto, es él mismo. 

A. RELIGióN NATURAL 

El espíritu que sabe al espfrltu es conciencia de si mismo ·y es.~~ 
sí en la forma de lo objetivo; este espíritu es; y es al m~q titm)?C? 
el ser para st Es fxn'tt sf, en el lado de la autOCQnclenc.ja;;y :lo·~ 
además, contra el lado de su oonden• o, <\el .!Jterime .. '~ $t eoxiiG 
objeto •• En su con~encia .es ·]a co~traposi~i~~ Yr~.·~n @p~ la cf#iter~ 
mrnabilidad de la figura en .la qu~. se mamfiesta y se sabé. ~ esta 
determinabnidad se trata solamente en este modo .de Considerar la ré
ligión; pues su esencia no configurada ~ su pijiO Concepto se .~ 
dado ya. Pero la diferencia entre. la conci.encia y la autoconcien~ 
cae al mismo tiempo dentro de la segunda; la figura de la religión 
no contiene el ser allí del espirito a la manera como éste es na
turaleza libre del pensamiento o pensamiento libre del ser alU; 
sino que dicha figura es el ser allí mantenido en el pensamiento, del 
mismo modo que algo pensado que ante si es allf. Una rel~gi6{1 
se diferencia. de otra según la, determinabilidad de esta . figura en la 
que el espíritu se sabe; sin embargo, debe notarse que la exposición 
de este su saber de si según esta determinabüidad singul4r no ago
ta de hecho la totalidad de una religión real. La serie de las distintas 
religiones que resultarían presenta .de nuevo, asimismo, solamente 
los distintos lados de una sola, y en verdad de cada una singular, y 
las representaciones que parecen caracterizar a una religión real con 
respecto a otra se dan en cada una de ellas. Sin embargo, la diver
sidad debe ser considerada al mismo tiempo como una diversidad 
de la religión. En efecto, mientras que el espíritu se encuentra en 
la diferencia de su conciencia y de su autoconciencia, el movimien
to se propone como meta superar esta diferencia fúndamen~l y dar 
a la figura que es objeto de la conciencia la f<_nma de la autocon
ciencia. Pero esta diferencia no es ya superada por el hecho de q:u.e 
las figuras que aquella conciencia contiene ~engan ellas también el 
momento del si mismo y Dios sea representado ·como autoconcien,. 
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cía. El sí mismo representado no es el sí mismo real; para que, como 
cualquier otra determinación más cercana de la figura, pertenezca 
en verdad a ésta, debe ponerse en ella, ~e una parte, el obrar de la 
autoéonciencia y, de otra parte, debe la determinación inferior ser 
y mostr.me superada y concebida por la superior. Pues lo repre
sentado sólo deja de ser representado y extrafio a su saber cuando 
el si mismo lo ha producido, y considera entonces la determinación 
del objeto como la suya, intuyéndose por tanto en él. Por medio de 
esta actividad, la determinación inferior desaparece, al misnto tiem
po, pues el obrar es lo negativo, que se lleva a cabo a costa de un 
otro; en cuanto la determinación inferior entra tan1bién en acción, 
se retrotrae a lo inesencial; por el contrario, cuando la inferior es 
todavía la predominante, pero sigue dándose también la superior, 
una de ellas tiene su puesto carente de si mismo al lado de la otra. 
Por tanto, cuando las diversas representaciones dentro de una singu
lar religión presentan todo el moVimiento de sus formas, el carácter 
de . cada 'una es determinado por la particular unidad de la con
ciencia .Y la autoconciencia, esto es porque· ésta capta en sf. la deter
minación del objeto de la primera, con su obrar se apropia total
mente tal determinación y la sabe como esencial frente a las otras. La 
verdad de la fe en una detenniiiacióri del espirito religiOso se mues
tra en que el espíritu real se halla constituido como la figura en· ]a 
que se intuye en la religión; así, por ejemplo, la encamación hu
mana de Dios con que se presenta en la religión oriental no tiene 
ninguna verdad porque su espíritu real carece de esta reconciliación. 
No es éste el lugar indicado para retomar de la totalidad de las 
determinaciones a la determinación singular y poner de manifiesto 
en qué figura dentro de ella y de su particular religión se contiene 
la totalidad de las demás. La fonna superior, relegada bajo una 
inferior, carece de su significación para el espfritu autoconsciente; 
sólo superficialmente pertenece a él y a su representación. Se la 
debe considerar en su significado propio allf. donde es principio de 
esta particular religión y acreditada por su espfritu real. 

a. LA ESENCIA LUMINOSA 

El espíritu, como la esencia que es autoconciencia -o la esencia 
autoconsciente que es toda verdad y sabe toda realidad como si mis
ma- sólo es, frente a la realidad que se da en el movimiento de 
su conciencia, por el momento, su concepto; y este concepto es, 
frente al día de este despliegue, la noche de su esencia, frente al 
ser allí de sus momentos como figuras independientes,· el se-
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creta creador de su nacimiento. Este secreto tiene en sí mismo 
su revelación, pues el ser allí tiene en este concepto su necesidad, 
ya que este concepto es el espíritu que se sabe y tiene, por tanto, 
én su esencia el momento de ser conciencia y de representar~e obie
tivamente. Es el puro yo que en su enajenación tiene en sí como 
objeto universal la certeza de sí mismo, o, este objeto es para el yo 
la compenetración de todo pensamiento y de toda realidad. 

En el inmediato primer desdoblamiento del espíritu absoluto 
que se sabe tiene su figura aquella determinación que correspoude 
a la c<mciencia inmediata o a la certeza sensible. Se intuye en la 
forma del ser, pero no del ser carente de espíritu que pertenece 
a la certeza sensible y está pleno de fortuitas determinaciones de la 
sensación, sino del ser pleno del espiritu. :€ste encierra en sí, asi· 
mismo, la forma que se daba en. la autoconciencia inmediata, la 
forma del sefior frente a la autoconciencia del espíritu, que queda 
1elegado detrás de su objeto. Este ser pleno del concepto del espí· 
ritu es, por tanto, la figura de la relación simple del espíritu consigo 
mismo o la figura de la carencia de figura. Es, gracias a esta deter· 
minación, la pura esencia luminosa de la aurora, que todo lo con
tiene y lo llena y que se mantiene en su sustancialidad carente de 
fotma. Su ser otro es ló negativo igualmente simple, las tinieblt18; 
los movimientos de su. propia enajenación, sus creaciones en el ele
mento sin resistencia de su ser otro son derrames de luz; son en 
su simplicidad. al mismo tiempo, su devenir para sí y el retorno 
de su ser allí, rlos de fuego que devoran la configuración. La dife· 
rencia que dicha esencia se da se propaga; ciertamente, a la sus
tancia del ser atu y se configura en las formas de la naturaleza; 
pero la simplicidad esencial de su pensamiento vaga en ellas sin 
consistencia e ininteligible, amplía sus límtes hasta lo desmedido y 
disuelve en su sublimidad su belleza exaltada hasta el esplendor. 

El contenido que este puro ser desarrolla o su percibir es, por 
tanto, un jugar carente de esencia con aquella sustancia, que sólo 
surge sin llegar a ahondar en si misma, sin llegar a ser sujeto y 
consolidar sus diferencias por el sí mismo. Sus determinaciones son 
solamente atributos que no llegan a cobrar independencia, sino que 
permanecen solamente nombres de lo uno multinominal. Esto se 
halla vestido como con un ornamento carente de sí mismo con las 
múltiples fuerzas del ser allí y las figuras de la realidad; esas fuerzas 
son solamente mensajeros de su poder carentes de voluntad propia, 
intuiciones de su sefiorlo y voces de su alabanza. 

Pero esta vida estremecida debe determinarse como ser para. ~ 
y dar consistencia a sus figuras que tienden a desaparecer. El ser 
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inmei#ato en que se pone frente a su conciencia es por si misnio:: 
el poder negativo que disuelve sus diferencias. Es, pues, en ver
dad, el sí mismo; y el espiritu pasa, por ello, a saberse en la fonna, 
del sí mismo. La luz pura proyecta su simplicidad como una infi~, 
nitud de formas separadas y se ofrece como victima al ser para sí,, 
de tal manera que lo singular tome la subsistencia de su sustancia. 

b. LA PLANTA Y F..L .ANIMAL 

El espfritu ·autoconsciente que ha entrado en sí partiendo· de la. 
esencia carente de figura o ha elevado su inmediatez al sf mismo 
en general determina su simplicidad como una multiplicidad del 
ser para si y es la religión de la .percepción espiritual, en la que el 
espiritu .se escinde en la innumerable p)ural~dad de espíritus más dé-; 
hiles y m.6s fuertes, más ricos y más. pobres. Este panteismo, que 
es primeramente el quieto subsistir de estos átomos espirituales, s~ 
convierte en el JDovimiento hortil en sí mismo. El candor de la 
religión de las flores, que es solamente representación carente de 
si mismo del sf mismo,. pasa a la seriedad de la vida combatientt; a la 
culpa de la religión de los animales, la qui$d, y la impotencia 
de la individualidad intuitiva pasan al ser para sí destructor. De 
nada sirve el haber quitado a las cosas de la percepción 1'\ muerte 
de. la·:abstracci6n para elevarlas a esencias de percepción espiritual; 
la ánimaci6n de este reino de los espíritus tiene en ella aquella 
muerte mediante la determinabiliclad y la negatividad que invaden 
su inocente indiferencia. Con ellas, la dispersión en la multiplici· 
dad de las figuras quletas de las plantas se convierte en un movi
miento hostil en el que las consume el odio de su ser para st La 
autoconciencia real de este espíritu disperso es una multitud de sin
gularizados e insociables espíritus de pueblos que en su odio se 
pelean a muerte y devienen conscientes de determinadas figuras ani
males ~mo de su esencia, pues no son otra cosa que espíritus anilllQ· 
les, vidas animales que se disocian y conscientes de sí sin universa
lidad. 

Pero en este odio se agota la determinabilidad del puro ser para 
sf nega·tivo y por medio de est~ movimiento del concepto adopta el 
espíritu otra figura. El ser .para sí BU{Jerado es la forma del objeto 
hecha surgir por medio del sí mismo o que más bien es el sí mismo 
hecho surgir, que se consume, es decir, el sí mismo que deviene 
cosa. Por tanto, el trabajador, cuyo obrar no es solamente negativo, 
sino aquietado y pQsitivo, mantiene la superioridad sobre los espí· 
ritos animales que no hacen más que desgarrarse entre si. La con-
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ciencia del espíritu es, por tanto, de ahora en adelante, el movi~ 
miento que va más allá del· ser en sí imnediato como del ser para 
8t abstracto. En cuanto que el en si es rebajado a una determina~ 
bilidad por la oposición, no es ya la forma propia del espíritu a~ 
soluto, sino una realidad, la de que ·su conciencia se encuentra con~ 
trapuesta como la existencia común y la que supera, y del mismo 
modo no es solamente este ser para sí que supera, sino que produce 
también su representación, el ser para sí exteríorizado en la forma 
de un objeto. Sin embargo, este producir no es todavía la actividad 
perfecta, sino una actividad condiciónada y la formación de algo 
ya dado. 

· e, EL ARTESANO 

El espíritu se manifiesta, por tanto, aquí como el artesano y su 
-~brar, por medio del cual se produce a sí mismó como oJ>jeto, l)eto 
sin llegar a captar todavía el pensamiento de sí, es un mod() de 
trabajar instintivo, como las abejas construy~n. S1JS éeldillás. 

La prímera forma, por ser la inmediata, es la fonna • abstracta 
del entendimiento, y la obra no se halla aún en sf misma llena por 
el espíritu. Los cristales de las pirámides y de los obeliscos, sim~ 
ples combinaciones de lineas rectas con superficies planas y propot~ 
ciones iguales de-las partes, en las que queda eliminada la inconmen~ 
surabilidad de las curvas, son los trabajos de este artesano . de ~ 
forma rigurosa. Por razón de la mera inteligibilidad de la forma, 
no es su significación en ella misma, no es el si mismo espiritual. 
Las obras sólo reciben, por tanto, el espíritu bien en sí, como un 
espíritu extrafío ya muerto, que ha abandonado su compenetración 
viva con la realidad y que entra él mismo muerto en estos cristales 
desprovistos de vida; o bien se refieren exteriormente a él como a 
algo exterior al sí mismo y que no existe como espíritu --como a la 
luz naciente que proyecta sobre ella su significación. 

La separación de que parte el espíritu ·que trabaja, la separación 
del ser en sí que deviene materia que él trabaja y del ser para sf 
que es el lado de la autoconciencia que trabaja ha devenido para 
él objetiva en su obra. Su esfuerzo ulterior debe tender a superar 
esta separación entre el alma y el cuerpo, a dar ropaje y. figura a 
la p1imera en ella misma y a animar a la segunda. Ambos lados, 
al acercarse el uno al otro, retienen en ello, el urto con respecto al 
otro, la determinabilidad del espfritu representado y de la envoltura 
que lo reviste; su unidad consigo mismo entrafía esta oposición de 
la singularidad y la universalidad. Por cuanto la obra se acerca a 
sí misma en sus lados, ocurre con ello, al mismo 'tiempo, también 
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lo otro, a saber, que se acerca a la autoconciencia que trabaja y · 
ésta al saber de sí en la obra tal como es en y pa_ra sí. Pero, de este 
modo, sólo constituye el lado abstracto de la actividad del espíritu, 
que no sabe todavia su ~ntenido en si mismo, sino en su obra, que 
es una cosa. El artesano mismo, el espíritu entero, no se ha mani
festado aún, sino que es todavfa la esencia interior aún oculta que, 
como un todo, sólo se da escindida en la autoconciencia activa y 
en el objeto hecho surgir por ella. 

Por tanto, la morada circundante, la. realidad exterior que s61o 
se eleva a la fonna abstracta del entendimiento, es la que el arte
sano trabaja en forma más animada. El artesano emplea para ello 
la vida de las plantas, que no es ya sagrada como lo era para el . 
anterior panteísmo importante, sino que es tomada por él, que se 
capta como la esencia que es para sí, como algo ót11 y relegado 
al papel de algo externo ·y ornamental._ Pero no se le emplea sin 
alteración, sino que el trabajador de lá fonna autoconsciente can
celá al mismo tiempo lá precariedad que la existencia inmediata de 
esta vida tiene en ella y acerca sus formas orgánicas a las más rigu
rosas y más universales del pensamiento. Cuando la fon:na orgánica 
es dejada en libertad sigue propagándose en lá particularidad; pero 
Cl1ando es sojuzgada de una parte por la fonna del pensamiento eleva, 
por otra parte, estas figuras rectilineas y planas a curvas animadas, 
mezcla que pasa a ser la raíz de la libre arquitectura. 

Esta morada, el lado del elemento universal o de la naturaleza 
inorgánica del espíritu encierra en sí también una figura de la sin
gularidad, que acerca a la realidad al espíritu antes separado dél 
ser allí, interior o exterior a ella, haciendo con ello que la obra 
se iguale más a la autoconciencia activa. El trabajador echa mano 
ante todo de lá fonna del ser para si en general, de la figura animal. 
Que en la vida animal no sea ya de un modo inmediato autocons
ciente Jo demuestra al constituirse frente a ésta como la fuerza 
productiva .y al saberse en ella como su obra; con lo que la con
vierte, al mismo tiempo, en una fuerza superada y en el jeroglffico 
de otra significación, de un pensamiento. Por tanto, no es em
pleada ya ella sola y totalmente por el trabajador, sino mezclada 
con la figura del pensamiento, con la figura humana. Pero aún le 
falta a la obra la figura y el ser allí, en la que el sí mismo existe 
como si mismo; le falta todavía esto: expresar en ella misma que 
encierra en si una significación interior, le falta el lenguaje, el ele
mento donde se da el sentido mismo que lo llena. Por tanto, la 
obra, aunque se haya purificado totalmente de lo animal y lleve 
en ella solamente la figura de la autoconciencia, es aón la figura 
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muda que necesita del rayo del sol naciente para tener tono, el cual, 
engendrado por la luz, es solamente sonido, pero no lenguaje, mues
tia solamente un si mismo exterior, pero no el interior. 

A este si mismo exterior de la figura se contrapone la otra fi. 
gura, que indica tener en ella un interior. La naturaleza que retoma 
a su esencia degrada su multiplicidad viva que se individualiza y se 
embrolla en su movimiento a un habitáculo Ílo esencial que es la 
cobertura de lo interior; y este interior es todavfa, por el momento, 
las simples tinieblas, lo inmóvil, la piedra negra e informe. 

Ambas presentacioneS con~enen la interioridad y el ser alU -los 
dos momentos del espirita; y ambas presentaciones [co~tienen} am
bos [momentos], al mismo tiempo, en una relación contrapuesta, 
el si mismo tanto como interior cuanto como exterior. Ambas de
ben unixse. El alma de la estatua modeiada en forma humana no 
viene todavfa de lo interior, no es todavía el lengilaje, el ser ant 
que es en él mismo interior, y· el in~or ·de la . existencia multi
forme es todavfa lo atónico, que no se diferencia en sí inismo y que 
se halla todavfa separado de su exterior, al que perten~ todas 
las diferencias. El artesano unifica, por tanto, ~bas cosas en la 
mezcla de la figura natural y de la figura autoconsciente, y estas 
esenCias ambiguas y enigmáticas ante sí mismas, lo consciente pug· 
nandQ con lo no consciente, lo interior simple con lo multiforme 
exterior, la oscuridad del pensamiento emparejándose con la clari
dad de la exteriorización, irrumpen en el lenguaje de una sabidurfa 
profunda y de difíCil comprensión. 

En esta obra cesa el modo de trabajo instintivo que, frente a la 
autoconciencia, engendraba la obra no consciente; pues en ella se 
enfrenta a la actividad del artesano, que constituye la autoconcien
cia, un interior igualmente autoconsciente y que se expresa. Se ha 
ido remontando trabajosamente en ello hasta el desdoblamiento 
de su conciencia, en que el espfritu se encuentra con el espfritu. En 
esta unidad del espfritu autoconsciente consigo mismo, en la mecfi. 
da en que el espfritu es figura y objeto de su conciencia, se purifi
can, por tanto, sus mezclas con el modo no consciente de la figura 
natural inmediata. Estos monstmos en cuanto a la figura,. el dis
curso y la acción se disuelven en una configuración espiritual, en 
un exterior que entra en s( y un interior que se exteriorizá desde 
sí y en si mismo; en un pensamiento que es claro ser alll que se 
engendra y que mantiene su figum en conformidad con él. El espí
ritu es ctrtista. 
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B. LA RELIGióN DEL ARTE 
.. 

El espíritu ha elevado su figura, en la que el espíritu es. para su 
conciencia, a la forma de la conciencia misma y hace surgir ante 
si esta fonna. El artesano ha abandonado el trabajo sintético, .la 
mezcla .de las fonnas extraftas .del pensamiento y de lo natural; 
habiendo ganado la figura .la fonna de la actividad autoconsciente, 
e1 artesano se ha convertido en trabajador espiritual 

Si m;>~ preguntamos cuál es el espíritu real que tiene en la reli· 
gi~n del arte la conciencia de su esencia abs~luta, llegamos al resul· 
~do de que es el espirito ético o el espíritu verdadero. No es soJ,. · 
mente la sustancUi. universal. de todo lo singular, sino que, tenienªo; 
~.~a sustancia para· la conciencia re~lla figura de la coqciencia, ello· 
quiere decir que.la.susta~~; dotada de indiVidualización, es sabida', 
P9I aqu~l' como ·su ptopia: esenCia y su propia obra. De este modo, 
no es para él ni la esencia luminosa en cuya unidad el ser para s( 
de lá auto~onciencia; contenido tan sólo negativamente, transito
riamente, intuye al sefior de su realidad, no es tampoco el ince
sante devorarse de pueblos que se odian, ni su sojuzgamiento en 
castas que constituyan en su conjunto la apariencia de la organi· 
zación de un todo acabado, pero al que le falte la libertad universal 
de los indiViduos. Sino que es el pueblo libre, en el 'que la costum
b'ie constituye la sustancia de todos, cuya realidad y existencia sáben 
todos· y cada uno de los singulares como su voluntad y su obrar. 
· Pero la re1igión del espfritu ético es su elevación por sobre su 
realidad, el retomo desde BU verdad al puro Btlber de sf mismo. 
Puesto· que el pueblo éticp vive· ·en la unidad inmediata con su 
sustancia y no tiene 'en él el principio de la singularidad de la auto
conciencia, su religión sólo aparece en su perfección atu donde se 
deftdca de su subriBtencia. Pues la realidad de la sustancia ética 
se basa, en parte, en su quieta inmutabilidad frente al movimiento 
absoluto de la autoconciencia y, por tanto~ en el hecho de que ésta 
no ha· retornado todavfa a sf de su quieta costumbre y de su firme 
confianza en si misma; y, en parte, en su organización en una plu· 
ralidad de derechos y deberes, asl como en la distn'bución en las 
masas de .los estamentos y de su obrar particular, que coopera al 
~o; se basa, por tanto, en el hecho de que el singular está satis
fecho con la limitación de su ser alU y no ha captado todavía el 
pensamiento i1imitado de su libre si mismo. Pero, aquella quieta 
con;fianza inmediata en la sustancia pasa a la confianza en sí y a 
certeu de sf mismo, y la pluralidad de los derechos y deberes, como 
el obrar limitado, es el mismo movimiento dialéctico de Jo ético 
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que la pluralidad de las cosas y de su determinación, un movimien
to que sólo éricueo,tra su· quietud y su firmeza en la .simplicidad 
del espfritu cierto de sí. La perfeCción de la eticidad hasta llegar 
a la libre autoconciencia y el destino del mundo ético es, por tanto, 
la individualidad que ha entrado. en sf, la absoluta ligereza del 
espíritu ético que disuelve en s~ todas las diferencias fijas de su 
subsistencia y las masas de su estructuración orgánica y ha llegado 
plenamente a la alegría ilimitada y al más libre goce de si mismo. Esta 
simple certeza del espíritu en sf es .la ambig~a, quieta subsistencia 
y la fija verdad, del mismo modo que es la absoluta inqui~d y el 
perecer de la eticidad. Pero se trueca e.ri esta última; pues la v.erdad 
del espíritu ético todavía sigue siendo, primeramente, esta esencia 
y esta confianza sustanciales en las que el si mismo no se sabe 
como libre singularidad y ·que, por tanto, se va . a pique en esta 
interioridad o en el liberarse del s1 mismo. Asf, pues, al quebran
tarse la confianza y rouipexse la sustancia del pueblo ~ si,· el. esp(
ritu, que era el medio entre' los extremos· iíiconsisténtes, páSa · áhoí:á 
al extremo de la autoconciencia que se capta como esencia. EStá 
conciencia es el espiritó cierto dentro ·de si, que se duele de la pér
dida de su mundo y que ahora hace surgir su esenCia, eleyada por 
sobre la realidad, desde la pureza del si mismo. 

En una época asf se produce el arte absoluto; antes, es el tia
bajo instintivo, que, sumergido en la existencia, trabaja partiendo 
de ell!l y penetrando en ella, que no tiene su Sustancia en la libre 
eticidád y que, por tanto, no tiene tampoco la libre actividad ·espi
ritual· para el si mismo que trabaja. Más tarde, el espíritu va más 
allá del' arte par.a alcanzar su más alta presentación; la de ser no 
solamente la sustancia nacida del sf mismo, sino también, en su 
presentación como objeto ser este st mismo; no sólo de alumbrarse 
desde su concepto, sino de tener su concepto mismo como figura, 
de ~1 modo que el concepto y la obr.a de arte creada se saben mu
tuamente como uno y lo mismo. 

Como, por tanto, la sustancia ética ha retomado desde su ser 
alli a su autoconciencia pura, es éste el lado del concepto o de 
la «:tividad con que el espíritu se hace surgir como objeto. Es la 
forma pura, porque el singrilar~ en la obediencia y en el servicio 
éticos, ha agotado todo ser allf no consciente y toda sólida de
terminación, del mismo modo que la sustancia misma se ~a conver
tido en esta esencia fluida. Esta forma es la noche en ·que la sus
tancia es traicionada y se ha co~vertido en .s~jeto; de esta noche 
de la certeza pura de sf mismo resurge el espíritu moral como la fi. 
gura liberada de la naturaleza y de su ser alU inmediato. 
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La existencid del concepto puro, en la que el espíritu ha huido 
de su cueqx>, es un individuo que el espfritu elige como receptácu· 
lo de su dolor. Eri este individuo el espíritu es como su universal y 
su potencia, de la que sufre violencia, es como su ptlthos, entregado 
al cual pierde la libertad su autoconciencia. Pero aquella potencia 
positiva de la universalidad es sojuzgada por el puro sf mismo del indi
viduo como la potencia negativa. Esta pura actividad, consciente de 
su fuerza inalienable, luch¡a con la esencia no configurada; haciéndose 
dueña de ella, ha convertido el pathos en su materia. y se ha dado 
su contenido; y esta unidad surge como obra, como el espirito uni· 
vers~l ind,ividualizado y representado. 

a. LA OBRA DE ARTE ABSTRACTA 

La pri~era obr8 de arte es, como la inmediabl, la obra abstracta 
y singular. A su vez, tiene que moverse, partiendo del modo in· 
mediato y objetivo, hacia la autoconciencia y, de otra parte, esta 
autoconciencia para sf, tiende, en el culto, a superar la diferencia que 
primero se da frente a su espíritu y a producir con ello .Ja obra de 
arte vivificada en ella misma. · 

[1. La imagen de los dioses] 
El primer. modo en que el espirito artístico aleja mú una de o~ 
su .figura. y su conciencia activa es el modo inmediato en que aqué-· 
lla es alU en general como cosa. Se escinde en él en la diferencia 
entre la singularidad, que tiene en ella la figura del sf mismo, y )a 
universalidad, que presenta la esencia i11orgánica con respecto . a . 
la figura, como su medio ambiente y su morada. ltsta adquiere, 
·mediante la elevación del todo al puro concepto, su fonna pum,, 
perteneciente al espirito. No es ni el cristal intelectual que alberp 
a .lo muerto o es iluminado por el alma exterior, ni la mezcla, que. 
surge primeramente de la planta, de las formas de la natural= · 
y del pensamiento, cuya actividad sigue siendo aquí una imitación. 
Sino que el concepto se despoja de lo que aán queda adherido ,a 
las formas de la rafz, las ramas y el follaje y las purifica en imá· 
genes en las que lo rectilíneo y lo plano del cristal es elevado ·a 
proporciones inconmensurables, de tal modo que la animación de lo 
orgánico es asumida. por la forma abstracta del entendimiento y, 
al mismo tiempó, se mantiene pam el entendimiento su esencia, ]a 
inconmensurabilidad. 

Pero el dios que 'mora en lo interior es la piedra negra que sále 
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de la morada del animal ·y qtie es penetrada par la luz de la CQ~· 
ciencia. La figura humana se despoja de la figura animal con la que 
aparecla mezclada; el animal es para el dios solamente un ropaje 
contingente; aparece junto a su verdadem. figura y ya no vale para 
s(, sino. que ha descendido a la significación de un otro, a un mero 
signo. La figura del dios se despoja así en ella misma de la penu
ria de las condiciones naturales del ser. alU animal e indica las. 
disposiciones interiores de .la vida org4nica en su superficie y como 
perteneciente solamente a ésta. Pero la esencia del dios es la uni
dad del ser alli universal de la naturaleza y del esp((itu aut()
cons~ente que en su realidad se manific;sta como contrapu~.ta ~ 
aquél. Al mismo tiempo; siendo primeramente una figu~ ~~~ 
su ser -alU es uno de los elementos de la naturaleza, del mismo 
modo que su realidad autoconsciente es un espfritu del pueb~o sin
gular. Pero aquélla es en esta unidad el elemento reflej.do en el 
espfritu, la naturaleza. transfigurada por el pen~iento,, unida con 
la vida autoconsciente. Por tanto, la figura de 'los dioses tiene en 
ella su elemento natural como ·un elemento superádo, como un 
oscuro recuerdo. La esencia caótica y la ·embrollada lucha del libre 
ser allí de los elementos, _el reino no· ético de los· ti_tanes, son de
rrotados y empujados hacia el borde .de la 'realidad que se ha he
cho clara, hacia los turbios limites del mundo que se encuentra y 
se aquieta en el espfritu. Estos viejos dioses, en Jos que primera
mente se particulariza la esencia luminosa en maridaje con las tinie
blas, el Cielo, la Tierra, el Océano, el Sol, el ciego fuego tifónico 
de la Tierra, etc., son sustituidos por figuras que sólo tienen ya en 
ellas la oscura resonancia que recuerda a aquellOs titanes, y no son 
ya esencias naturales,. sino diáfanos espíritus morales de los pueblos 
autoconscientes. 

Por tanto, esta figura simple ha abolido en sí y reunido en una 
individualidad quieta la inquietud de la infinita singulariZación 
-tanto de la suya como elemento natural que sólo como esencia 
universal se comporta como necesaria, pero que en su ser alli y 
en su movimiento se comporta de un modo contingente- como 
de la que surge como el pueblo que, disperso en las masas particula
res del obrar y en los puntos individuales de la autoconciencia, tiene 
una existencia de m6ltiple sentido y obrar." Se'le contrapone, por 
tanto. el momento de la inquietud; frente a ella, a la esmcla, está 
la autoconciencia, que no tiene para si como su p1.1nto. de origen 
otra cosa que el ser la actividtld pura. Lo perteneciente a ;la sustan
cia lo entregaba el artista totalmente a su obra; pero en sti obra no 
daba realidad alguna a sí mismo como individwllidad determinada; 
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sólo podfa participar a la obra la perfección enajenándose de ~ 
particularidad y desencarnándose para elevarse a la abstracción del · 
puro obrar. En e8ta primera e inmediata creación no han vuelto 
a unificarse aún la separación entre la obra y su actividad autocons
ciente; por tanto, la obra no es para sí la obra. realmente animada, 
sino que es totalidad solamente con su devenir.· Lo común a la 
obra de arte, el ser creada en la conciencia y elaborada por manos 
humanas, es el momento del concepto existente como concepto, 
que se le contrapone. Y si éste, como ·artista o como contem
plador, es lo bastante desinteresado para declarar la obra .de arte 
absolu~mente animada en ella misma, olvidándose del que obra 
o intuye; deberá mantenerse en pie, por el contrario,. el concepto 
del espíritu, el cual nó puede prescindir del momento de ser cons
ciente de sí. mismo. Pero este momento se . contrapone a ·la obra, 
.porque en esta su primera escisión· el conceptó da á ·los dos ladós 
sus determinaciones abstractas del obrar y. del ser cosa, de tal modo 
que se enfrenten la una a la otra; y su retomo a la unidad, de 
la que emanan, no se ha llevado a éabo aún. · 

Asi, pues,' el artista experimenta en su obra el no haber creado 
uria esencia igtut_Z· .a él. De.· este in o do, retorna a él de ella, cierta
mente, una ctincienCia, á saber: que una muchedumbre admirada 
la honre como el espíritu que es su esencia. Pero esta animación, 
restituyéndole su autoconciencia solamente como admiración; es 
más bien una confesión hecha al artista de que esta animación no 
es igual a él. Al retornar a él como alegria en general, el artista 
no ~ncuentra en ella ni el dolor de su formación y creación ni 'eJ 
esfuerzo de su trabajo. Aunque éstos enjuicien su obra y le aporten 
ofrendas; aunque pongan en ella, como sea, su conciencia, si, eón 
su conocimiento, se ponen por encima de él; él sabe cuánto más 
vale su obrar que su comprender y su discurso; y si se ponen por 
debajo y reconocen en ·ella la esencia que los domina, él se sabe 
como el dueño y señor de la misma. 

[2. El himno] 

La obra de arte requiere, por tanto, otro elemento de su existen
cia, el dios requiere otro modo de expresión que éste, en el que 
desciende de la profundidad de su noche creadora a lo contrario, a 
la exterioridad, a la determinación de la cosa no autoconsciente. 
Este elemento superior es el lenguafe, un ser allí que es inmediata
mente existencia autoconsciente. Como en el lenguaje es la auto
concienCia singulczr, es también inmediatamente como un contag~~ · 
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universal; la plena patti~arizacióri' .. del ser para' si~ al mismo tiem· 
po la _fluidez y la unidád univezsalmente COI:Jlunicada de los muchos 
si mismos; es el alma existente.' Como alma. Por tanto, el dios que 
tiene el lenguaje como elemento de su figura es la obra de arte ani· 
mada en ella misma,_ que tiene inmediatamente en su existencia lá 
pura actividad que se enfrentaba a él cuando existfa como cosa. O 
la autoconcien.cia permanece inmediatament~ cerca de sf en el ol>jeti
varse de su esencia. De este modo, siendo en Sil esencia cerca de sf 
misma, es puro p~nsar o es 1~. devQción cuya interiQridad tien_e al m,is~ 
mo tiempo ser alU en el b•mno. )!:1 h~mno r~iene en él la sing1,1la,; 
ridad d~·la autoconciencia y está' singul~ridad, al ser escl,lcl,J,ada, .. es;tni 
al mismo tiempo como unive~al; la devoción~ enéendida en . todp_s, 
es la C9rri~te espiritual que, en la multiplicidad de la autooo.nclen· 
cia, es consciente de SÍ como de un igual obrar d.~ todOS ,Y oomo·_ser 
simple; el esp(ritu, como esta universal autocon.cienci~ :dé 'todQ~~ tiene; 
en una unidad ~nto su pu~ mt~oridad como el ser pára. ot~. y 'el 
ser para .s{ de <-los singtil81CS., ., . . . : . · 

. E~te lenguaj~ ~~ distingtÍe de otro lenguajC? del dios · q~e n~ es. 
el de la autoconciencia universal. El . ordculo, tanto el del dios 
de la~ religiones· artfsticas como el de bs religiones anteriores, es su 
primer lenguaje necesario; pues en su ~oncepto va in,iplf.cito_ e1··.que 
es tanto la esencia de la: naturaleza como la del espíritu, por; lQ, 
que tiene n9 SÓ]O UD ser a11f natUral, Sino ta_mbiéiJ. Un Ser allí 
espiritu;,il. En la ·.medida en que este momentO reside solamente 
en $U coiicepto y no .se ha realizado aún en ]a religión, el lenguaje 
es, para la .autoconciencia religiosa, el ~enguaje de una· autocon
.ciencia extraña. La autoconciencia extrafta todav.ía a su comunidad 
no es allf aún .como su concepto lo _exige. El sí mismo .es- el simple 
} por ende sencillamente uni-versal ser para sí; pero aquel que se 
halla separado de la autoconciencia de la comunidad es· solamente 
un singular. El contenido de ~te lenguaje propio y singular se des
prende de la universal determi.nabilidad en ·la que el espíritu abSo
luto en general es puesto en su religión. El espíritu universal de la 
aurora, que aún no ha partic;ularizado su ser allf, expresa acerca 
de la esencia proposiciones iguahnerite simples y universales, el ~~~
tenido sustancial de las cuales es sublime en su verdad si~ple, pe,o 
en gracia a esta misma universalidad se manifiesta al mismo tiempo 
como algo trivial a ]a autoconciencia que ulterionnente se va des
arrollando. 

El sf mismo ulteriormente formado que se e~eva al ~er para sf 
es duefio del puro pathos de la sustancia, es duefio. de la. objetivi
dad de la esencia luminosa auroral y sabe aquella simplicidad de 
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la verdad como lo que es en si, que no tiene la forma del ser am 
contingente a través de un lenguaje extrafio, sino como la segura 
y no escrita ley de los dioses, que vive eternamente y de la que 
nadie sabe cuándo se manifestó. Como la verdad universal rev~ 
lada por la esencia luminosa se ha retraido aqui a lo interior o a lo 
inferior y se ha sustraído, por tanto, a la forma de la manifestación 
contingente, asi, por el contrario, en la religión del arte, porque la 
figura del dios ha asumido la conciencia y, por tanto, la singulari
dad en general, dicha verdad es el lenguaje propio del dios, el cual 
es el espirito del pueblo ético, el oráculo que sabe los casos particu
lares de éste y da a conocer lo que es útil acerca de ellos. · Pero las 
verdades universales, al ser ·sabidas como lo que es en sí, son vindi· 
cadas por el pensamiento que sabe, y el lenguaje de ellas ya no le 
es un lenguaje extrafio, sino el lenguaje propio. Y asi como aquella 
manera de la Antigüedad buscaba en su propio pensamiento lo que 
fuese bueno y bello, dejando al demonio el saber el· contenido malo 
y contingente del saber, si era bueno para él el practicar esto o 
aquello o si era bueno para un conocido el emprender tal o cual 
viaje y otras cosas insignificantes, del mismo modo la conciencia 
universal saca el saber de lo contingente de los pájaros o de los 
árboles o de la tierra en fermentación, cuyos vapores atrebatan a 
la autoconciencia su capacidad de reflexión; pues lo contingente 
es· lo irreflexivo y lo extrafio, y la conciencia ética se deja también 
determinar de un inodo irreflexivo y extrafio, como por un juego 
de dados. Si el singular se deja determinar por su entendimiento 
y ·elige con reflexión lo que le es útil, a esta autodeterminación le 
sirve de base la determinabilidad del carácter particular; ésta es 
lo contingente y aquel saber del entendimiento de lo que es útil 
para el singular es, por tanto, un saber del mismo tipo que el de 
aquel oráculo o el de la suerte; solamente que quien interroga 
al oráculo o a la suerte expresa con ello la disposición ética de la 
indiferencia hacia lo contingente, mientras que aquél, por el con
bario, trata a lo en sí contingente como interés esencial de su pen
samientó y de su saber. Pero lo superior a ambas cosas es, cierta
mente, el hacer de la reflexión el oráculo del obrar contingente, pero 
sabiendo este obrar reflexivo mismo como algo contingente, en virtud 
de su lado de relación con lo particular y su utilidad. 

El verdadero ser alli autoconsciente que el espíritu cobra en el 
lenguaje que no es el lenguaje de la autoconciencia extrafia, y por 
tanto contingente y no universal, es la obra de arte que hemos visto 
anteriormente. Esta obra de arte se contrapone al carácter de cosa 
de la estatua. Mientras ésta es e] ser allí quieto, aquéUa es, en cam-' 
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bio, el ser allf que tiende a desaparecer; m~entras que en ésta la 
objetividad dejada en libertad carece del propio sf mismo inmediato, 
aquélla pennanece demasiado encerrada en el sf mismo, cobra dema
siado poca configuración y, como el tiempo, no es ya de un modo 
inmediato mientras es allf. 

[3. El culto] 

El movimiento de ambos lados, en el que la figura divina rnovid4 
en el puro elemento sensible de la autoconciencia y la figura divina 
quieta en .el elemento de la· coseidad abandonan mutuamente SU' 

diversa detenninación y la unidad que es el concepto· de su esencia 
llega al ser. alli, constituye el culto. En él se da el sí mismo 1~' oo~ 
ciencia del descender de la esencia divina de su más allá a él y ésta, 
que anteric;mnente eia lo irreal y solamente objetivo, adquiere. de este 
modo la realidad p,ropiamen~e di~ha de la autoconciencia. . 

Este concepto del culto se halla y.a en si contenido y present~ 
en el fluir del canto de los himnos. Esta devoción es la satisfacción 
inmediata y pura del sí mismo por. medio y dentro de sf mismo. 
Es el alma depurada que, en esta pureza, sólo es inmediatamente 
esencia y forma una unidad con la esencia. Por su abstracción, no 
es la conciencia que diferencia su objeto de sí y es solam.ente, por 
tanto, la noche del ser allf y el lugar dispuesto para su figura. El 
culto abstracto eleva, por tanto, al sí mismo al ser este puro ele
mento divino. El alma lleva a cabo esta depuración de un modo 
consciente; sin embargo, no es todavia el sí mismo que ha descen
dido a sus profundidades, que se sabe como el mal, sino que es un 
algo que a, un alma que purifica su exterioridad con abluciones, 
que la cubre de vestidos blancos y conduce su interioridad por el 
camino representado de los trabajos, las penas y las recompensas, 
por el camino de la cultura que se enajena de la particularidad, ca
mino por el cual el alma logra llegar a las moradas y a la comunidad 
de la beatitud. 

En un principio, este culto es solamente una actuación seereta, 
es decir, una actuación solamente representada, irreal; debe ser ac
ción real, ya que una acción irreal se contradice a sí misma; La 
conciencút propütmente dicha se eleva de este modo a su pura auto
conciencia. La esencia tiene en ella la significación de un objeto 
h'bre; mediante el culto real retorna éste al si mismo -y en la me
dida en que el objeto tiene en la conciencia pura la significación de 
la pura esencia que mora más 'allá de la realidad, esta ·esencia des-
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ciende de su universalidad, a través de esta médiación, basta la sin.: 
gularidad y se conjuga así con la realidad. 

El inodo como ambos lados entran en la acción se detemiilla 
de manera que para el lado autoconsciente, en cuanto es concienclá. 
real, la esencia se presenta como la naturaleza real; de una parte, 
le pertenece como posesión y propiedad y vale como la existencia 
que no es en sí; de otra parte, es su propia realidad y singularidad 
inmediatas que la conciencia considera asimismo como no esencia 
y .supera. Pero, al mismo tiempo, aquella naturaleza exterior tiené 
p¡¡ra su conciencia pura el significado opuesto, el qe ser la esencia 
qu~ es en sí, frente a la cual el sl mismo sacrifica su no esencia· 
liaad, del mismo modo que, a la inversa, se ·sacrifica a s[ misino ·el 
lado no esencial de la n~turaleza. La acción. es movimiento espiri: 
tual, . porque es bilateral, superá la · abstracción de la · esencia del 
modó como la devoción determina al objeto y la hace real; y eleva 
lo real, del modo como el que actúa determina el objeto y' se deter· 
miria a sí misino, a la universalidad y en ella. . · · 

La acción del culto mismo comienza, pues, con la pura entregd 
de una posesión que el propietario aparentemente olvida como~ algo 
totalmente inútil para' él o deja que se volatilice en humo. Ante la 
éSencia d~ su concienCia pura renuncia, por tanto, a la posesión y 
al detecho de propiedad y de goce dé la misma; renuncia a la 
personalidad y al. retorno del obrar al sí mismo y refleja la acción 
más bien en lo universal o en la esencia como dentro de sf. Pero, 
a la ·inversa, en ello· se· va también a pique la esencia que es. El 
animal sacrificado es el signo de un dios; los frutos que se comen. 
son los mismos Baco y Ceres vivientes; en aquél mueren las poten· 
cias del 'derecho de arriba, que tiene sangre y vida real; y en éstos 
las potencias del derecho de abajo, que posee,· sin sangre, el poder 
misterioso y astúto. El sacrificio de la sustancia divina pertenece, 
en la medida en que es obrar, al lado autoconsciente; y para que 
este obrar real sea posible, es necesario que la esencia misma .se 
haya sacrificado ya en sí. Así lo ha hecho al darse ser ~llí y con~ 
vertirse en el animal singular y en el fruto. Esta renuncia, que por 
tanto lleva ya a cabo la esencia en sí presenta al si mismo actuant~ 
en la existencia y para su conciencia y sustituye aquella realidad 
inmediata de la esencia por la realidad superior, es decir, la de SÍ; 
misma. En efecto, la unidad engendrada, que .es el resultado de la 
singularidad y separación de ambos lados superados, no es el des
tino solamente negativo, sino que tiene un significado positivo; 
Solamente a la esencia abstracta y subterránea se entrega totalmen~ 
te lo sacrificado a ella, con lo que se designa la reflexión de la pose-



LA RELIGióN -417 

sipn y del ser para si en lo univeiSal, como diferente del sí mismo 
como tal. Pero, al mismo tiempo, esto sólo es una pequeiia parte, 
y los demás sacrificios son solamente la destrucción de lo inútil y 
más bien la preparación de lo sacrificado para la mesa, cuyo festin 
defrauda a la acción en su significado negativo. El que sacrifica 
retiene en aquel primer sacrificio la mayor parte y, en ella, lo que 
es úb1 para su propio goce. Este goce es la potencia negativa que 
supera tanto la esencia como la singularidad y es, al mismo tiempo, 
la realidad positiva, donde la existencia objetiv~ de la esencia se ha 
transformado en ttutoconscietl.te y el si mismo tiene la conciencia 
de su unidad con la esencia. 

Por ló demás, aunque este culto sea; ciertamente, una acción 
real su significado ya sólo reside más bien en la devoción; lo -que 
a ésta pertenece no brota objetivamentet del mismo modo :que él . 
resultado se despoja a si mismo, en el ·goce, de , su exiliteJ,_l~.. Pór 
tant9, el culto sigue adelante y suple ·priineramente 1este def~o 
dando a su devoción úóa subsiStencia: objetiWJ, al ser· el culto el 
trabajo común o singular que cada cual puede realizar, trabajo que 
hace surgir la morada y el ornamento del dios, para hanrarlo. De 
este modo; y de una parte, se supera la' objetividad de la estátda, 
ya que mediante esta consagrácl6n de sus ofrendas y de sliS trabajós 
el trabajador se congracia al dios e intuye en él~ adecuadamente 
como algo que le pertenece, a su sí mismo;· y, por otra parte, este 
o~rar no es el ~bajo singular del a~l:a, Sino que esta particula
rida!i queda disuelta en la universalidad. Péro no es el honor tri~ 
butado al dios lo único que se prod~~ y la bendición d~ su incli:
nación no fluye solamente en la representaci6n sobre el. ~bajador, 
sino que el trabajo tiene taJDbién el $ignificadó inverso frente al pri
mero de la enajenación y del honor ~fío. Las moradas y los 
altares de los dioses son para el uso del hombre y los tesoros guar
dados .en los temflos son utilizados, por él, en caso de necesidad; 
y el honor que a dios se ~e tributa en su ornato es el honor del 
pueblo artfsticamente dotado. y magnánimo. En las fiestas, el pue
blo adorna igualmente sus propias moradas y ropas y rodea también 
de gracioso ornato sus ceremonias. De este modo, recibe en la 
gratitud del dios la compensación y las pruebas de su benevolencia, 
en la que se unió a él por -medio del trabajo,. y no ya en la .esperanza 
y en una tardfa realidad, sino que tiene en los honores· tn'butados y 
en la aportación de las ofrendas, de un modo ·inmediato, eJ· goce de 
su propia riqueza y de su magnificencia. · · . ; : · · 
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b. LA OBRA DE ARTE VIVIENTE 

El pueblo que en el culto de la religión del arte se aproxima a su 
dios es el pueblo ético que sabe a su Estado y a los actos de éste 
como la voluntad y el cumplimiento de sí mismo. Este espíritu, 
enfrentándose al pueblo autoconsciente, no es, por tanto, la esencia 
luminosa que, carente de sí mismo, no contiene en si la certeza 
de los singulares, sino que es más bien solamente su esencia univer
sal y la potencia dominadora en la que aquéllos desaparecen. El 
culto de la religión de esta simple esencia carente de figura sólo 
restituye, por tanto, a sus fieles, en general, el que ellos son el pue
blo de su dios; sólo les asegura su subsistencia y su sustancia simple 
en general, pero no su si mismo real, que es más bien rechazado. 
Pues ellos veneran a su dios como la profundidad vacía, no como 
espíritu. Pero,.por otra parte, el culto de la religión del arte carece 
de aquella abstracta simplicidad de la esencia y, por tanto, de la 
profundíddd de ésta. No obstante, la esencia, unida inmediattJ. 
mente con el sí misnw, ~ en sí el espíritu y la verdad que sabe, 
aunque no. sea aún la verdad sabida o la verdad que se sabe a sí 
misma en su profundidad. Así, pues, puesto que la esencia tiene 
aqu{ en ella el sí mismo, su manifestación resulta grata a la con
ciencia, y esta conciencia en el culto no sólo obtiene la justificación 
universal de su subsistencia, sino también su ser allí consciente en 
él mismo, del mismo modo que, a la inversa, la esencia no tiene su 
ser allí consciente en un pueblo reprobado en el que solamente la 
sustancia se reconoce y tiene realidad carente de sí mismo, sino en el 
p1.1eblo cuyo si mianw es reconocido en su sustancia. 

Del culto procede, pues, la autoconciencia satisfecha en su esen
cia, y el dios se instala en ella como en su morada. Esta morad4 
es para sí la noche de la sustancia o su pura individualidad, y no 
ya la tensa individualidad del artista, que aún no se ha reconciliado 
con su esencia en proceso de objetivación, sino la noche satisfecha 
que, colmada de todo, tiene en ella su pathos, porque es el retomo 
de la intuición, de la objetividad superada. Este pathos es para si 
la esencia del amanecer, pero un amanecer que es a partir de ahora 
dentro de sí un ocaso y tiene en él mismo su ocaso, la autocon
ciencia y, con ello, ser allí y realidad. Esta esencia ha recorrido aquí el 
movimiento de su realización. Descendiendo desde su esencialidad 
pura hacia una fuerza natural objetiva y sus exteriorizaciones, es 
ser allí para lo otro, para el sí mismo, por el cual es devorado. La 
silenciosa esencia de la naturaleza carente de sí mismo alcanza en 
su fruto el grado en que la naturaleza, preparándose ella misma 
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para ser digerida después, se ofrece a la vida del sí mismo; al
canza su más alta perfección en la utilidad de ser comida y bebi
da, pues es asf, en efecto, la posibilidad de una existencia más alta 
y toca a la existencia espiritual ~1 elevarse, por una parte, hasta 
la sustancia Silenciosamente vigorosa y, por otra parte, hasta la 
fermentación espiritual, el espíritu de la tierra, en su metamorfosis, 
prospera hasta convertirse alli en el principio femenino de la nu
trición y aquí en el principio masculino de la fuerza del ser allí auto-
consciente que se impulsa a sí mismo. _ · 

En este goce revela, por tanto, aql!ella. esencia luminosa auroral 
Jo que es; dicho goce es· el misterio de esa esencia. Pues lo místico 
no es el ocultamiento de un secreto o de la ignorancia, sino que 
consiste en que el si mismo se sabe uno con la esencia y ésta es, por 
tanto, revelada. Solamente el sí mismo es revelado ante sí, o lo 
que se revela se revela solamente en la cert~ inmediata .de si. 
Pero en ésta se pone mediante el culto la esencia simple;· ésta, como · 
cosa útil, no tiene solamente un. ser allf . que se ve, se siente, se 
huele y se gusta, sino que es también objeto de la. apetencia y, me
diante el goce real, pasa a ser uno con el sí mismo y, por tanto, 
completamente púesto de manifiesto ante esto y patente ante 
él. Aquello de lo que se dice que es revelado a ·.la razón, al cora
zón, es todavía, de hecho, secreto, ·pues falta todavía la certeza real 
del ser alli inmediato, tanto la objetiva como la del goce, que en 
la religión, sin embargo, no es sólo la inmediata carente de pen
samiento, sino al mismo tiempo la del puro saber del sí mismo. 

Lo que de este modo, mediante el culto, se revela en él mismo 
al espíritu autoconsciente es la simple esencia como el movimiento 
consistente, de una parte, en remontarse de su nocturna reconditez 
a la conciencia, en ser su callada sustancia nutricla, y, de otra par· 
te, en perderse de nuevo en la noche subterránea, en el sí mismo, y 
en permanecer arriba solamente con callada nostalgia maternal. 
Pero el impulso ruidoso es la esencia de la luz naciente de mólti· 
pies nombres y su vida tumultuosa, abandonada asimismo por su 
ser abstracto, se enmarca primeramente en la existencia objetiva 
del fruto y luego, entregándose a la autoconciencia, llega en ella a 
la realidad propiamente dicha, y. ahora vaga como un tropel de 
mujeres delirantes, el tumulto indoJDefiado de la naturaleza en la 
figura autoconsciente. 

Pero lo que se pone de manifiesto ante la conciencia sólo es to
davía el espíritu absoluto, que es esta. simple esencia, y no lo que 
es como espíritu en él mismo, o solamente el espíritu inmediato, el 
espíritu de la naturaleza. Su viqa autoconsciente es, por tanto, sola· 
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mente el misterio del pan y del vino, el misterio de Ceres y de · 
Baco, no el de los otros dioses, propiamente superiores y cuya indi• 
vidualidad encierra dentro de sf. como momento esencial la auto
conciencia como tal. Aún no se le ha sacrificado, por tanto, el espí
ritu como espfritu autoconsciente, y el misterio del pan y del vino · 
no es aún el misterio de la carne y de la sangre. 

Esta incontenida ebriedad del dios tiene que aquietarse tornán~ 
dose ob;eto y el entusiasmo que no llega a la conciencia producir 
una obra que se le enfrente como una obra igua1mente perfecta, a 
la manera como al entusiasmo. del artista de que ya hemos hablado 
se· le enfrentaba la estatua; pero no como un s{ ·mismo carente en él 
de vida, sino 'como un si mismo viviente. Un culto asf es la fiesta 
que el hombre se da en su propio honor;. pero sin poner en ella 
todavía la significación de la esencia absoluta; pues sólo se pone 
de manifiesto ante él, por el momento, la esencia, pero todavia no el 
espltitu; no como· Uii espfritu que adopte figura esencialmente hu
mana. Pero este culto sienta el fundamento para esta revelación y 
desdobla, uno por uno, sus momentos. AqQi, es el momento abs
tracto de la corporeidad viva de la esencia, como más arriba era la. 
unidad de ambos en el delirio no consciente. Por tanto, el hom
bre se coloca a s( mismo en vez de la estatua como una figura educa
da' y: elaborada para un movimiento perfectamente libre, lo mismo 
que aquélla· es la quietud perfectamente libre; Si cada individuo 
sabe presentarse, por lo menos, como portador de antorcha,· de en
tre ellos. se destaca uno que es el movimiento configurado, la lisa 
elaboración y la fuerza fluida de todos los miembros -una obra 
de arte viva y animada que une a su belleza la fuerza y a la que el 
ornato con que ha sido honrada la estatua se le concede como 
premio a su fuerza y el honor de ser entre su pueblo la más alta 
representación corpórea de su esencia, en vez del dios de piedra. 

En las dos representaciones que acabamos de ver se daba la 
unidad de la autoconciencia y de la esencia espiritual; lo único que 
les falta es su equilibrio. En el entusiasmo báquico es el s( mismo 
fuera de si, pero en la bella corporeidad la esencia espiritual. Aquel 
embotamiento de la conciencia y sus salvajes balbuceos deben ser 
acogidos en la clara existencia de la corporeidad, y la claridad ca
rente de espírif:'!, de ésta en la interioridad de la primera; El elemen
to perfecto, en el que la interioridad es a un tiempo exterior, como 
la exterioridad interior, es nuevamente el lenguaje, pero no el len
guaje del oráculo, totalmehte contingente y singular en su conte
nido, ni el del himno, sentimiento y alabánza de un dios singular 
exclusivamente, ni los balbuceos carentes de contenidO del frenesí 
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báquico. Sino que el lenguaj~ ha adquirido su contenido claro . y 
univeiSal ~u contenido claro, pues. el a~ ha salido del primer 
entusiasmo totalmente sustancial y se ha- elaborado hasta una figura 
que es en sus movimientos existencia penetrada por el alma auto· 
consciente y el ser allí conviviente; y su contenido universal, pues 
en esta fiesta que es el honor del hombre desaparece la unila
teralidad de la.o; estatuas, que contiene solamente un espíritu na
clona~ un carácter determinado de la divinidad. El bello gim
nasta es sin du~~ el honor de su pueblo pa~cular, pero es ~a 
singularidad corpórea en la que han . ~esapareado el desarrollo y 
la seriedad de la significación y el ca~cter intex:~or del espíritu que 
sostiene la vida partícula~,. las disposiciones, las necesic;lades .Y las· 
costumbres de su puebl~. En .. esta enajenación que va ha8ta. Ja,t~l 
corporeidad, . el .espiritu se ha despojado de las particulares imp~é
siones. y reson~cias _de la natur~eu, que lJev~l;la dentro de. s( como 
el espfritu real_ del-pl¡leblo. Su pu~blo no es ya, pues, consciente 
en él de su particula~dad, sino que _es más bien consciente de ·ba
beiSe despoj.ado .de. ella y es· co~clente de la univeiSalidad. d_e. su 
existencia humarut. 

c. LA OBRA DE ARTE ESPIRITUAL 

Los espfritus de los pueblos que devienen conscientes de la figurcl 
de su esencia en un animal particular se conjugan en unidad; de este 
modo, los bellos genios nacionales particulares , se agrupan en un 
panteón cuyo elemento y cuya morada es el lenguaje. La intuición 
pura de sf mismo como humanidad universal tiene en _)a realidad del 
espíritu del pueblo la forma de que se une en una empresa común con 
los otros, con los que constituye por medio de la naturaleza u~a 
nación, y para esta obra forma un solo pueblo y, con ello, .un solo 
cielo. Esta universalidad a la que el espíritu llega en su ser allí 
no es, sin embargo, más que la primera univeiSalidad que sale de la 
individualidad de la vida ética; no ha sobrepasado aún su inmediatez, 
no ha formado un Estado, partiendo de estas poblaciones. El carácter 
ético del espíritu real de un pueblo descansa, de una parte, sobre la 
confia~za inmediata de los singulares hacia la totalidad de su pueblo 
y. de otra parte, sobre la participación inmediata que todos, a pesar 
de 1a diferencia de estamentos, toman en los actos y decisiones. del 
gobierno. En la unión, que ~o constituye. primeramente un orden 
pennanente, s~no que se establt;ee solament~ con; miras a una acci(m 
común, se deja a un lado, por el momento, esta libertad de pafti.. 
cipación de todos y de cada uno. Esta primera comunidad es. pues. 
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más bien una agrupación de individualidades que la dominación del 
pensamiento abstracto, que arrebatarla a los singulares su participa
ción autoconsciente en el querer y en el obrar del todo. · 

(l. La epopeya] 

[a) Su mundo ético] 

La agrupación de los espíritus del pueblo constituye un ciclo de fi
guras que ahora abarca la naturaleza toda y todo el mundo ético. 
También ellos se hallan bajo el mando supremo de uno más que 
bajo su suprenuz autoridad. Para si, son las sustancias· universales de 
lo que en si es y hace la esencia autoconsciente. Y ésta consti~ye la 
füerza, y ante todo, por Jo menos, el puntó medio en tomo al éual 
se afanan aquellas ésencias universales y quci p'or el momento parece 
entrelazar contíngentemente s'us negocíos. 'Pei'o' el retorno de la esen
cia divina a la autoconciencia e.s lo _que contiene ya el fundaménto 
por virtud del cual 'ésta forma el punto medio para aquellas fuerZas 
divinas y oculta de momento la unidad esencial bajo la forma de 
una amistosa relación exterior. 

La misma universalidad que corresponde a este contenido tiene 
también necesariamente la forma de la conciencia, forma bajo la 
que aparece. No es ya ~1 obrar real del culto sino un obrar que no 
ha sido elevado todavía al concepto, sino solamente -a la repres~ 
ttición, en la conexión sintética de la existencia autoconsciente y de 
la 'existencia exterior. La existencia de esta representación, -el len
guaie, es el lenguaje primero, la epope')'a como tal, que encierra el 
contenido universal, por lo menos como totalidad del mundo, aun· 
que no, ciertamente, como universalidad del pensamiento. El aeda 
es el singular real, que, como sujeto de este mundo. lo engendra y lo 
sostiene. Su pathos no es la fuerza natural, aturdidora, sino la Mne
mosine, la introspección y la interioridad devenida, la reminiscencia 
de la esencia anteriormente inmediata. El· aeda es el 6rgano que en 
su contenido tiende a desaparecer; lo que vale en él no es su propio si 
mismo, sino su musa, su canto universal. Pero lo que de hecho se da 
es el sílogisma~ en el que el extremo de la ~niversalidad; el mundo 
de los dioses, se entrelaza por medio de la particularidad con la sin~ 
gularidad; con el aeda .. El medio es el pueblo en sus héroes, los Clla· 
les son hombres singulares como el a;eda, pero solamente hombres 
representados y, con- ello, al mismo tiempo, universales, como el libre 
extremo de la universalidad, los dioses. 
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(IJ) LA hombres y los dioses] 
Por tanto, en esta epope)ia se presenta en general a la conciencia lo 
que en el culto se actualiza en Si., la· relación entre lo divino y lo hu· 
mano. El contenido es una acción de la esencia autoconsciente. El 
obrar perturba. la quietud de la sustancia y excita la esencia, lo que 
hace que su simplicidad se divida y se escinda en el mundo múltiple 
de las fuerzas naturales y éticas. La acción es la herida abierta en la 
tierra quieta, la fosa que, animada por la sangre, evoca los espíritus 
desaparecidos, los cuales, sedientos de vida, la logran en el obrar 
de la autoconciencia. El asunto en tomo al cual gira el esfuerzo 
universal presenta los dos lados, el del sí mismo, es decir, el dcl .ser 
efectuado por un conjunto· de pueblos reales y por las individualida~ 
des que se hallan a su cabeza, y el del universal, el ser ·efectuado por 
sus potencias sustanciales. Pero, anteriormente, la relación entre 
ambos se había determinado de tal modo que era la conexión sin. 
tética entre lo universal y lo singular, o sea la representación. De tál 
determinación depende el enjuiciamiento de este mun:do. La relación 
de aquellos dos lados es, por tanto; una mezcla que divide de modo 
inconsecuente la unidad dcl obrar y envfa superfluamente la acción 
de un lado para otro. Las potencias universales tienen en ellas la 
figura de la individualidad y, con ello, el principio del obrar; su 
realizar se manifiesta, por tanto, como un obrar tan libre y tan deri
vado de ellas como el de los hombres. Los dioses y los hombres han 
hecho, pues, uno y lo mismo. La seriedad de aquellas potencias es,. 
pues, una ridícula superfluidad, ya que, de hecho, son la fuerza de 
la individualidad actuante -y la tensión y el trabajo de ésta es. un 
esfuerzo igualmente inútil, ya que aquéllas más bien lo gufán todo. 
Los mortales que pecan por exceso de celo, que son la nada, son al 
mismo tiempo el poderoso sí m#mo que somete a sf a las esencias 
universales, ofende a los dioSes y les atribuye en general la realidad 
y un interés de obrar; del mismo modo que, a la inversa, estas impo
tentes universalidades, que se nutren de los dones de los hombres y 
que sólo gracias a éstos tienen algo que hacer son la esencia natural 
y la materia de todo cuanto sucede y son también la materia ética y 
el pathos del obrar. Si sus naturalezas elementales sólo cobran rea
lidad y comportamiento activo mediante el libre sí mismo de la indi
vidualidad¡ son, igualmente, lo universal que se sustrae a esta cone
xión, permaneée ilimitadamente en su detenninación y, mediante 
la incoercible elasticidad de su unidad, extingue la puntualidad ·del 
elemento activo y sus figuraciones; se mantiene puro a sf mismo '1 
disuelve todo lo individual en su fluidez. 
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[y) Los dioses e11tre st] 
Lo mismo que los dioses cae.n en .esta relación contradictoria con la: 
contrapuesta naturaleza del sí mismo, así también su universalidad,. 
entra en cOnflicto con su propia determinación y con el compo~
miento de ésta hacia los otros dioses. Los dioses son los bellos indi
viduos eternos que, descansando sobre su propio ser .. allí> se ·hallau' 
sustraídos al pasado y al poder .extraño. Pero son, al mismo tiempo;. 
elementos determinados, dioses particulares, que se comportan __ tam
bién con respecto a los otros. Pero el comportamiento hacia los 
otros, que,· visto en cuanto a su contraposición, es un litigio (!()ft; 

ollos, es un ·c6niico autoolvidar su naturaleza eterna; La determina~ 
büidad- se halla enraizada en la subsistencia ~ivina y tiene en su li
mitación la independencia de toda la individualidad; mediante ésta 
pic:tden sus caracteres, al.mismo ti~po; la nitidez de la peculiaridad 
y se mezclan en s.u multivocidad,. Un fin de la actividad y su acti~ 
vidad misma, puesto que se dirige hacia un oQ"o y, por tanto, hacia · 
una invencible fuerza divina, es _un VBC\10 y contingente pavonearse, 
que se esfuma también y cambia la aparente seriedad· de la . accióll, ' 
en -un inocup juego seguro de sl mismo, sin resultado ni- consecuen~ 
cia. Pero, si en la natumleza de su divinidad lo ·negativo o .la deter
minabilidad sólo se manifiesta como la inCOn$ecueucia de su activi
dad y como la contradicción entre el fin y el resultado, y si aquella 
~eguridad independiente mantiene la supremacía sobre lo cletermi~ · 
nado, se le enfrenta precisamente por ello la pwa f-ueru de Jo 
negativo, y cabalmente como su potencia:última, más allá de la cual 
ya nada pueden. Los dioses son lo universal y lo positivo frente al af: 
mismo Bingular de los mortales, que no puede hacer frente a su poder; 
pem.si elaf mismo universal flota por esto sobre ellos y ~obre todo este 
mundo de la representación al que pertenece el contenido total como, 
el vacío carente de concepto de la necesidad, un acaecer con respecto 
al cual los dioses se comportan como carentes de sí mismos y aflig¡., . 
dos, pues estas natumlezas determifUldar no se encuentran en esta _. 
pl,lreza. ._: ·-: 

Pero esta necesidad es la unidad del concepto, a la que se halla· 1 

someti,da la contradictoria sustancialidad de los momentos singuJa;._ . 
res, donde se ordena la inconsecuencia y la contingencia de su obraJ!: , 
y donde el juego de sus acciones adquiere en ellos mismos su serie-
dad y su valor. El contenido del mundo de la representación des- ·' 
pliega para sí su movimiento sin lazo alguno en el término medio; , · 
congregado en torno a la individualidad de un héroe, el cual, sin 
embargo, siente rota su vida en su fuerza y en su belleza y se en!J:is', 
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tece con el anticipo de una muerte prematura. En efecto, la singula
ridad firme en sí misma y real se halla excluida en la extremidad 
y escindida en sus momentos, que aún no se han encontrado ni uni· 
do. Un singular, lo irreal abstracto, es la necesidad que;: no participa 
ele la vida del término medio, como no participa tampoco el otro, el 
singular real, el aeda> que se mantiene fuera de él y se hunde en su 
representación. Ambos extremos deben acercarse al contenido; uno, 
la necesidad, tiene que llenarse del contenido; el otro, el lenguaje 
del aeda, tiene que participar de él, y el contenido primeramente con
fiado a sí mismo debe recibir en él la certeza y la firme determina-
ción de lo negativo. · 

[2. La tragedút] 

Este más elevado lenguaje, la tragedia, compendia, pues" .más de 
<:erca la dispersión de los momentos del mundo es.encial y a<:tuante;· 
la sustancia de lo divill'O se desdobla, con arreglo aJa naturaleu: deL 
concepto, en sus figuras y su m.crvimiento es también~ conforme a él. 
En cuanto a la forma, el lenguaje, al entrar en. el contenido, deja 
de ser narrativo, del mismo modo que el contenido [deja de ser] un 
contenido l'epresentado. Es· el mismo héroe quien habla y la repre
sentación . muestra al auditor, que es al mismo tiempo espectador, 
hombres autoconscientes que conocen y saben decir su derecho y 
su fin, la fuerza y la voluntad de su determinación. Son artistas que 
no expresan, como-el lenguaje que en la vida real.acompaña al obrar 
usual, no consciente, natural e ingenuamente, lo exterior de sus de
cisiones y de sus empresas, sino que exteriorizan la íntima esencia, 
demuestran el derecho: de su actuar y afirman serenamente y expre
san determinadamente el pathos al que pertenecen, libres de circuns
tancias contingentes y de la particularidad de las personalidades, en 
su individualidad universal. La existencia de estos caracteres son, 
finalmente, hombres reales, que revisten la personalidad de los hé
roes y los presentan en un lenguaje real, que no es un lenguaje 
narrativo, sino el suyo propio. Así como a la estatua le es esencial 
el ser obra de manos humanas, no menos esencial es al actor su más;. 
cara, y no como condición exterior de la que deba abstraerse la con
sideración artística; o bien que, en la medida en que en la conside
ración artfstica deba hacerse abstracción de ello,. con esto se viene a 
decir que. el arte no contiene·. aún en él su si mismo verdadero "! 
peculiar, .· . · 
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[u) Las individualidades del coro, de los héroes y de las potencias 
dMnasJ 

El terreno universal en el que procede el movimiento de estas figuras 
engendradas por el concepto es la conciencia del primer lenguaje 
representativo y de su contenido carente de sí mismo y entregado a 
la disgregación. Es el pueblo común en general cuya sabiduría se 
expresa en el ooro de Ja -vejez; tiene su represen~nte en esta carencia 
de vigor, porque él mismo constituye solamente el material positivo
y pasivo de la individualidad del gobierno que a él se enfrenta. Ca
reciendo de la fuerza de lo negativo, no puede aglutinar y domefial" 
la riqueza y la abigarrada plenitud de la vida divina, sino· que la deja 
dispersarse y ensalza en sus himnos de veneración cada momento· 
singular como un dios independiente, tan pronto éste como otro .. 
Pero,.cuando se da·cuenta de la seriedad del concepto, como cuando 
ésta avanza sobre tales figuras y las destroza, cuando ve cuán mal les: 
va a sus ensalzados dioses, que se aventuran a este terreno en el que 
impera el concepto, no es la potencia negativa misma la que inter
viene actuando, sino que ;se mantiene en el pensamiento carente de 
sí mismo de la misma, en la conciencia del destino extraffo. y coloca 
en primer plano el vacuo deseo del aquietamiento, el débil lenguaje· 
del apaciguamiento. En el temor a las potencias superiores, que son. 
los brazos inmediatos de la sustancia, en el temor a la lucha ·de unas 
contra otras y al simple sí mismo de la necesidad, que los aplasta al 
igual que a los vivos a ellos vinculados; en la compasi6n por éstos, a 
quienes sabe al mismo tiempo como una sola cosa consigo mismo, es 
para ello solamente el terror inactivo de este movimiento, ellamentOo 
igualmente impotente y, como final, la vacía, quietud de la rendición 
a la necesidad, cuya obra no es concebida como la acción necesaria 
del carácter, ni como el obrar de la esencia absoluta dentro de si 
misma. 

Ante esta conciencia espectadora, como terreno indiferente de 
la representación, el espíritu no aparece en su multiplicidad disper
sa, sino en el simple desdoblamiento del concepto. Su sustancia se 
muestra, pues, desgarrada solamente en sus dos potencias extremas. 
Estas esencias elementales universales son, al mismo tiempo, indivi
dualidades autoconscientes, héroes que ponen su conciencia en una 
sola de estas potencias, que poseen en ella la deterrninabilidad del 
carácter y constituyen su activación y su realidad. Esta individua
lización universal desciende todavía, como se ha recordado, hasta 1a 
realidad inmediata de la existencia propiamente dicha y se presenta 
a una muchedumbre de espectadores que tiene en el coro su contra· 
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imagen o que tiene en él más bien su propia representación que se 
expresa. 

El contenido y el ¡povimiento del espfritu que es aqw su propio 
objeto han sido ya considerados como la naturaleza y la realización 
de la sustancia ética. Este espirito alcanza en su religión la concien
cia sobre sf o se representa a su conciencia bajo su forma más pura 
y en su figura más simple. Por tanto, si la sustancia ética, mediante 
su concepto y según su contenido, se escindiese en las dos potencias 
que han sido determinadas como derecho divino y derecho hum41W, 
derecl1o del mundo subterráneo y del mundo de lo alto -aquélla fa. 
milia, éste el poder _del Estado-, de los cuales el primero era el 
carácter femenino y el segundo el masculino, el círculo de los dioses, 
primeramente multiforme y flotante en sus determinaciones, queda 
restringido a estas potencias; que; gracias a esta detenninación, se 
acercan a la individualidad propiamente dicha. Pues la dispersión 
anterior del todo en fuerzas múltiples y abstractas que se manifiestan 
como sustantivadas, es ·la· disolilción del sujeto que las concibe sola
merite como momentos en su si mismo''Y la individua-lidad, por con
síguiente,· es -sólo la forma supetfícial de estas esencias .. A Ja inversa, 
hay que atribuir a la petsotuilidad contingente y en sí exterior una 
diferencia de caracteres mayor que ésta de que acabamos de hablar. 

. . 

[~) El doble sentido de la conciencia de la individuttliclacl] 

Al mismo tiempo, la esencia se divide atendiendo a su forma ·o al 
saber. El espíritu cwtuante se coloca, como conciencia, frente al ob
jeto sobre el cual actúa y que de este modo es determinado como lo 
negativo del que sabe; quien actúa se encuentra, por tanto, en Ja · 
oposición del saber y el no-saber. Toma su fin sacándolo de su ca
rácter y Jo sabe como la esencialidad ética; pero, por medio de la 
cleterminabilidad del carácter, sabe solamente una de las potencias 
de la sustancia, permaneciéndole oculta la otra. La realidad presente 
es, por tanto, algo otro; en sí y un otro para la conciencia; el derecho 
de lo alto y el derecho secular adquieren en esta relación el signifi
cado de la potencia que sabe y se revela a la conciencia y de la poten
cia que se' esconde y se queda acechando al fondo. · Uno es ·el leido 
de la luz, el dios del oráculo que; atendiendo _a su momento natural, 
que brota del sol que todo lo ilumi~a, lo sabe y lo revela todo -Febo 
y Zeus, que es su padre.· Pero los mandamientos de este dios que 
habla la verdad y sus anuncios de lo que es son más bien engafi0So~. 
Pues este saber es, en su concepto, de modo inmediato, el no-saber, 
porque la concicmcia. es en si misma en el obrar esta opo.sición. Quien 
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podfa descifrar por si :p~ismo el enigma de la esfinge, como aquel q~~ 
confiaba de un modo infantil, son arrastrados a la catástrofe por 1~ 
que el dios les revela. Esta sacerdotisa por la que habla el hermoso 
dios no es otra cosa que las equivocas hemlallas del destino que con 
sus augurios ~pujan. al crimen y q11e en la ambigüedad de lo que 
dan como seguro engafian a quien se dejaba llevar del sentido reve, 
lado. Por tanto, la conciencia, que es más pura que la anterior, la. 
que cree en las brujas, y más reflexiva y concienzuda que la primera, 
la que confía en la sacerdotisa. y en el hermoso dios, vacila en ven
garse sólo por la revelación hecha por el esph:itu mismo del padre 
acerca del crimen que lo ha matado y recurre a otras pruebas;. po~ la 
razón de que, este espíritu revelador podda del.· mismo modo ser 
el diablo. . . 

Esta deseonfianza tiene su fundamento,· porque la conciencia que 
sabe se pone en oposición a la. eett= de si ·m·isma y a. la esencia 
objetiva. El derecho de lo ético de que la :realidad no es en si nada 
en .oposición a la ley absoluta experimenta. q11e su·saber es unilateral, 
que,su ley es solaxnente la Jey de su carácter, que ha captado sola
mente una de las potencias de la sustancia •. La acción mism~ ·es es.ta 
inversión de lo sabido en su contrario, ·el ter, es el trueque del dere
cho del carácter y del saber en el derecho de lo cont~puesto, con el 
que aquél se halla enlazado en la esencia de la sustancia, el trueque 
en las Erinias del otro poder y del otro carácter incitados a la hos
tilidad. Este derecho de abdfo se sienta con Zeus en el trono y goza 
de la ,mis1na consideración que el dios revelado y que sabe~ 

A. estas tres esencias es limitado por la individualidad actuante 
el mundo de los dioses del coro. Lo uno es la sustancia, que es tanto 
la potencia del hogal' y el espíritu de la piedad familiar cprno la po
tencia universal del Estado y del gobierno. Y, en cuanto que esta 
diferencia pertenece a la sustancia .. como tal, ilo se individualiza en 
la .representación en dos figuras diferentes, sino que tiene en la rea
lidad las dos personas de sus caracteres. Por el contrario, la diferen
cia entre el sa~ y el no-saber cae en cada una de las autoconciencias 
reales, y solamente en la abstracción, en el elemento de la universa
lidad, se reparte entre dos figuras individuales. Pues el sf mismo del 
hérQe· _sólo tiene ser ~m como conciencia .total y es, .por tanto, 
es.encialmente, la .diferenci!l total que pertenece a la forma, pero su 
sustancia es determinada y sólo le pe1tenece un lado de la diferencia 
del.contenido. Por consiguiente, los dos lados de la conciencia que 
en la realidad no tienen una individualidad separada, una individua
lidad propia de cada una, tienen en la representación cada una de 
ellas su figura particular, una la del dios revelado, otra la de las 
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Erinias que se mantienen ocultas. De una parte, ambas gozan del 
mismo honor, de otra parte, la figura de la sustancia, Zeus, es la nece
sidad de la relación entre ambas. La sustancia es la relación según 
la cual el saber es para sf~ pero tiene su verdad en lo simple, según ·la 
cual la diferencia mediante la que la conciencia real es tiene su 
fundamento en la esencia interior que la destruye y según la que ·]a 
aseveración clara ante si de la cettet.a· tiene su confirmación en el 
olvidó; · 

(y) El decUnar de leÍ úidiv.idudJ.ídaclJ 
La conciencia· ha puesto en claro esta oposición por medio de la ·a:o
ción; obrando con arreglo al saber revelado, experimenta, el carácter 
engafioso de este ·saber y, al entregarse con arreglo al contenido á 
un atn'buto de· la sustancia,· ha; ofendido ~1 otro y. ha ·dado a· éste· el 

' derecho contra ella. Siguiendo· al dios que sabe; hit' .captado más 
bien lo no· revelado y expía la &lfa·;de habei'Se conf~adó '·al sarbet ·cuya 
ambigüedad, por set ésta·su n~turaleza, debía-darse también para elld 
y darSe como una advertenCia. El frenesi de la· sacetdotiSa, la figura 
inhumana de las brujas, la voz del árb()l, del pá'jaro, del suefio, etc., no 
son los modos. en que la verdad se ·manifiesta, sino signos admonito!" 
rlos del engafio,· de la falta de reflexión, de la singula-ridad. y la COJi;. 
tingencia del S'aber. o~ lo que es lo mismo, la potencia contrapuesta 
a la que esta' ·conciencia ofende se da como ley expresada y derecho 
vigente, ya sea la ley de la familia o la del Estado; la conciencia ha 
seguido, por tanto, a1 propio saber, ocultárido~e~ a sf misma lo reve
lado. Pero la verdad de las potencias del contenido y de la roncien• 
ciá, enfrentándose entre sf, ·es el resultado: ambas· tienen el mismo 
derecho y, por tanto, en su contraposición, que la aCción produce, Já 
misma falta de derecho. El movimiento del obrar muestra su unidad 
en la mutua destrucción de ambas potencias y de los caracteres· auto
conscientes. La reconciliación de la oposición consigo misma es el 
Leteo del mundo subtemmeo en la muerte -o el Leteo del mundo 
de lo alto como absolución, no de la culpa, pues la: conciencia que 
ha obrado no puede ya renegar de ella, sino del crimen, y su apaci
guamiento por medio de la expiación. Ambos son el olvido, el ser 
daapercibido de: la ·realidad :y del obrar de ·las po~encias de la sus
tancia,: su sus individualidádes, y que las potencias :del pensamient& 
abstracto del bien y del' mal; pues ninguna ·de· ellas es para si la esen
cia, sino que ésta es la,quietud del todo en sf. mismo, la unidad in
móvil del destino,· la .quieta existencia y; con ello, la :inactividad y 
carencia de vida de la familia y del gob'ierno, y· el igual ltonor y, con· 
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ello, la indiferente irrealidad de Apolo y las Erinias y el retorno de. 
su animación y de su actividad al simple Zeus. 

Este destino lleva a cabo la despoblación del cielo -la mezcla 
carente de pensamiento de la individualidad y la esencia-, mez· 
cla por medio de la cual el obrar de la esencia se manifiesta como 
un obrar inconsecuente, co~tingente, indigno de ell::,.; pues la indi· 
vi dualidad que s~ adhiere a la esencia s.ólo de un modo. superficial, ~ 
lo no esencial. La eliminación de tales representaciones carentes de : 
.esenCia, que los filósofos de la A~tigüedad reclamaban, comienza, por · 
tanto, ya en la tragedia en general por el hecho de que la div~sión 
de la sustancia se halla dominada allí por el concepto, con lo que la 
individualidad es, asf, allf, la individualidad esencial y las determina~ 
cion(:S son los caracteres absolutos. La.autoconciencia representada en 
la tragedia, sólo conoce y reconoce, por tanto,. un~ suprema :eoten· . 
cia, y a. este Zeus solamente como la potencia d.e~ Estado o. del hogar · 
y, en .oposición .al saber, solamente como el padre del saber d.e lo pczr. 
ticular que deviene figura y como el Zeus del juramento y de las,: 
Erinias, de lo urdverscil, de lo interior que mora en lo ·oculto. Por, el . 
contrario, los .momentos que siguen dispersándose del concepto en 
1a representación y que ·el. coro hace valer sucesivamente, no son el . 
path.QB del héroe, pero descienden en él al pl11-no de la pasión -a m0; 
mentps contjngentes y carentes de esencia ·que el ~ro carente de sf 
mismo ensalza ciertamente, pero ,que no son capaces de constituir 
el carácter de los héroes ni de ser .enunciados y, respetados. por ellos 
como su esencia. 

Per9 también Ia:s personas de. la esencia divina misma, al igual 
-que los cara9teres de su sustancia, confluyen en la simplicidad d~ lo 
no consciente. Esta necesidad tiene frente a la autoconciencia la de;
ten;ninación de :.ser la potencia negativa de todas las figuras que apa ... 
·recen, de no conocerse a si misma en ella, sino de hundirse más bien 
allí. El sf mismo aparece solamente como atribuido a los car.actere.~; 
y nQ como el término medio del movimiento. Pero la a,utoconcien
cia, la simple certeza de si es, de hecho, la potencia negativa, la uni- · 
dad del Zeus, de la esencia sustancial y la necesidad abstracta, es la 
unidad espiritual a la que todo retorna. Porque la autoconciencia 
real es todavía diferente de la sustancia y del destino, es en parte 
el coro o más bien la muchedumbre espectadora a la que este movi
miento de la vida divina, como algo extraño, llena de terror o en la 
que este movimiento, como algo cercano, engendra solamente la emo
ción de la compasión inactiva. En parte, en la meilida en que la 
conciencia coopera y pertenece a los caracteres es esta unificación, · 
puesto que la verdadera, la del sí mismo, el destino y la sustancia 
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no ·se da aún, una unificación externa; una hipocresía; el héroe, ~ue 
aparece ante el espectador, se desintegra en su máscara y en el acto~, 
en la perSc>na y en el si mismo real. . 

La autoconciencia del héroe tiene que salir fuera de su máscar:1 
y presentarse del modo como ella se sabe, como el destino tanto de 
los dioses del coro como de las potencias absolutas mismas, sin estar 
ya separada del coro, de la conciencia universal. 

'[3. La comedia] 

Ante todo, la cofi'ISdia tiene el lado de que en ella la autoconcien
cia real se presenta como el destino de los dioses. Estas esencias ele. 
mentales no son, como momentos universales, un sí mismo; ni son 
reales. Están, ciertamente, dotadas de la forma de la individualidad, 
pero esta forma se imagina simplemente en ellas y no 1es correspon
de en y para si mismas;· el sí mismo real no tiene c.omo su sustancia y 
contenido un tal momento absttacto. ltl, el sujeto, se halla, pues, 
por encima· de tal momento como por encima de una propiedad 
singular y, revestido de esta máscara, expresa la ironfa de dicha pro
piedad, que quiere ser algo para sí. La arrogancia de la esencialidad 
universal se delata en el si mismo; se muestra prisionera de una 
realidad y deja caer la máscam, precisamente cuando quiere ser algo 
justo. Aquí, el si mismo, preseiJ,tándose en su significado como real, 
actúa con la máscam que se pone una vez para s~ su persona -pero 
sale rápidamente de esta apariencia para tomar a s.u propia desnu
dez y a su habitualidad; que muestra que no es diferente del si mismo 
en sentido propio, del actor y del espectador. 

[a) La esencia del aer ttllí natural] 

Esta disolú~ón universal de la esencia configurada·en general en su 
individualidad deviene en su contenido más seria, y con ello más 
voluntariosa y más amarga en la medida. en que adquiere su signifi
cación más seria y más necesaria. La sustancia divina reúne en ella 
la significación de la esencialidad natural y ética. En lo tocante a lo 
natuml, la conciencia de sí real se muestra ya en el empleo de este 
mismo elemento para su adorno, su morada, etc. y en.la ofrenda de 
su festín, como el destino al que se le ha revelado el secreto que 
guarda relación con la autoesencialidad de la naturaleza; en el mis
terio del pan y del vino; se los apropia a ambos juntos con el signifi~ 
cado de la esencia interior, y en.la comedia tiene en general concien
cia de la ironía de este significado. En la medida en que ahora esta 
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significación contiene la esencialidad ética, es en parte el pueblo 
bajo sus dos aspectos, el del Estado o el demos propiamente dicho, y 
el de la singularidad familiar; pero es, en parte, el puro saber auto
consciente o el pensamiento racional de lo universal. Aquel demos, 
la masa universal que se sabe como señor y regente, ·y ·también 
como el entendimiento y la intelección que deben ser respetados, se 
violenta y perturba por la particularidad de su realidad. y presenta 
el ridiculo contraste entre stt opinión de sí y su ser alli inmedia
to, entre su necesidad y su contingencia, entre su universalidad y su 
vulgaridad. Si el principio de ·su singularidad, separado de lo uni
versal, surge en la figura propiamente dicha de la realidad y se apo
dera manifiestamente de la comunidad, cuya enfermedad secreta 
es, y la organiza,.se delata· de un modo inmediato el co~traste ·entre lo 
.universal·cdmo una. teoria y aqoello de que se trata en la práctica, se 
del~~a la total emancipación de los f~nes de la singula·ridad .inmedia
ta con · respe.cto al orden unhrersal y a la burla que aquélla ·hace 
de.éste. · 

... ·· ... ·. '· 

[~) Lct no· eaenéiaÜdad de za individualidad abstracta de. lb d~rio J . •' . 
El pensamiento raCional sústtae la esencia divina a su· figúra contin
gente y, en contraposición a la sabidúrla carente de concepto del 
coroJ qrie enuncia· diversas máximas éticas y hace· valer una· multit!ld 
de 'leye8 ·y determinados conceptos de debeiés y derechos, los eleva 
a·1as'sirilples ideas de lo bello y lo bueno: El movimiento de esl:a 
abstracción' es la conciencia dcda <lialéétiea que en ellas tíenen ·estas 
máximas y leyes y, con ello, del desaparecer de la válidez absoluta 
bajo la que previamente se manifestaban. Al desaparecer la deter
minación contingente y la individualidad: superficial que la repre
s·entacíón atribuía a las esencialidades divirias, éstas, atendiendo a 
su ladó natural:, sólo ·poseen ya la desnudez de su ser alH. inmedia
to,. son nubes; una .niebla que desaparece; como aquellas representa
ciones·. Atendiendo a su esencialidad pensada, se han ·convertido en 
los• pensamientos simples de lo bello y lo bueno, tolerando el que 
se las llene. con cualquier contenido. La fuerza· del sa:ber dialéctico 
abandona las leyes y máximas determinadas del obrar al placer y la 
ligereza de la jttventud extraviada -por esto- y da armas para el en
gafio a la pusilanimidad y a los cuidados de la vejez, limitada a la 
singularidad de la vida. Los puros pensamientos de lo bello y lo bue
no, .liberados de la suposición que contiene tanto su determinabilidad 
como contenido cuanto su determinabilidad absoluta, la· fínneza de 
la conciencia, ofrecen, por tanto, el cómico espectáculo de vaciarse 
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de su contenido, convirtiéndose con ello en juguetes de la opinión 
y de la arbitrariedad· de la individualidad contingente. 

[y) El si mismo singular cierto de Sí co,mo esencia absoluta] 

Es aquí donde él destino antes no consciente, que consiste en la 
quietud vacía y en el olvido y se halla separado de la autoconciencia, 
se reúne con ésta. El sí mismo singular es la fuerza negativa por 
medio de la cual y en la cual desaparecen los dioses y sus momentos, 
la naturaleza que es aiH y los pensamientos de sus determinaciones; al 
mismo tiempo, aqué) no es la vaciedad del ~es.aparecer, sino que se 
mantiene en esta nulidad misma, es. cerca de si y la única realida~ .. L~ 
religjón del arte se ha llevado a término en él y ha retomado totaJ.. 
mente a si. Puesto que la conciencia singular es en la certeza,. de sí 
misma lo que se presen~ como esta potencia ab$oluta, esta po.tencia 
ha perdido ~a forma de alg9 r~resen~4o, ~parado de la conciencia. 
en general. y·.extrafio Pli~."~~la;. como lo CAn la estatua y taptbién la 
viva y bella ·CQ,rpor~dad .. Q ·el: 90nt~id9 .. de la epopeya y ~s potencias 
y los personaj.~ de la tragedja; ,-:--además, la unidad no es tam}>Qco la 
unidad no c()ijSCÍente del culto y de .los misteriós, sino que el si mis-
mo propiamente dicho dt;l. ac~or cpincide con su persona, y lo mismo 
ocurre co11 el espectador, que se siente perfectamente como en su 
casa en lo que se repr~enta ante él y se ye actuar a sí mismo en .a. 
acción. Lo que esta autoconciencia intuye es que, en ella, lo que · 
asume hacia ella la forma de la esencialidad se disuelve y abandona· 
más bien en su pensamiento, en su ser alH y en su obrar, es el 
retomo de todo lo universal a Ja certeza de si mismo, qu~ es, por 
ello, la ausencia total de tenor, la ausencia. total de esencia de cuanto· 
es extraíio, y un bienestar y un ~tirse bien de la conciencia, tales 
como no ·se encontrarán nunca ya fuera de esta comedia. . . 

C. LA RELIGióN REVELADA 

A través de la religión del arte, el espfritu ha pasado desde la forma 
de la sustancia a la del sujeto, :pues aquella religión produclf la figu~ 
ra del espíritu y pone, por tanto, en ella el obrar o la autoconciencia,. 
que en la sustancia aternorizadora. no hace sino desaparecer y en la 
confianza .n~,se. capta ella misma .. Este devenir humano de la esenda 
divina parte de la estatua, . que sólo tiene la figura exteriOr d.el si 
mismo, mientr~ que lo interior, su actividad, cae fuera de ~lla; pero 
en el culto ambos lados Sf} unifica11, y en el resultado qe· la religión 
del arte esta unidad en s.u plenitud ha pasado también, .. al mismo 
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tiempo, al extremo del sí mismo; en el espíritu, que en la singularidad 
de la conciencia es perfectamente cierto de sí, ·se ha hundido toda 
esencialidad. La proposición que enuncia esta ligereza dice así: el sí 
mismo es la esencia absoluta; la esencia, que era sustancia y en la que 
el sí mismo era accidentalidad, ha descendido al predicado, y el espí· 
ritu ha perdido su conciencia en esta autoconciencia a la cual nada 
se enfrenta en la forma de la esencia. 

[1. Las premisas del concepto de la religi6n revelada] 

Esta proposición: el sí mismo es la esencia absoluta pertenece, como 
es claro por sírnismo, al espíritu no religioso, al espíritu real; y debe 
recordarse que es ésta la figuta del espíritu que lo expresa. Esta figura 
contendrá, al mismo tiempo, el movimiento y ·la inversión de dicha 
proposición, que rebaja al sí mismo al predicado y eleva la sustancia 
al sujeto. De tal modo, que la proposición inversa no convierte en sí 
o para nosotros a la sustancia en objeto o, lo que es lo mismo, no res
taura la sustancia de modo que la conciencia del espíritu sea hecha 
retomar a su comienzo, a la religión natural, sino de modo que esta 
inversión sea producida para y por la misma autoconciencia. Al aban
donarse ésta con conciencia de ello, es conservada en sti enajenación 
y permanece el sujeto de la sustancia, pero, al enajenarse así, tiene 
al mismo tiempo la conciencia de la 1nisma; o bien, al producir me
diante su sacrificio la sustancia como sujeto, éste sigue siendo su 
propio sí mismo. Se logra de este modo que, si en las dos proposi• 
ciones -en la de la primera sustancialidad el sujeto solamente des
aparece, y en la segunda la sustancia es solamente predicado, y am
bos· lados se dan, por tanto, en cada uno con la contrapuesta 
desigualdad del valor-, se produzca la unión y penetración de am
bas naturalezas, en las que ambas, con un valor igual, son igualmente 
esenciales, a la par que son solamente momentos; por donde el espí
ritu es, pues, tanto conciencia de sí como de su sustancia ob¡etiva 
cuanto autoconciencia simple, que permanece dentro de sí. 

La religión del arte pertenece al espíritu ético, que ya hemos vis!o 
más arriba que se hundía en el estado de derecho, es decir, en Ja 
proposición : el sí mismo como tal, la persona abstracta, es esencia 
absoluta. En la vida ética, el sf mismo se ha hundido en el espíritu 
de su pueblo, es la universalidad plena. Pero la singularidad simple 
se eleva desde este contenido,. y su ligereza la depura en la persona, 
en la universalidad abstracta del derecho. En ésta se ha perdido l:1 
realidad [Realitat] del espirito ético, los espíritus vacíos de contenido 
de las individualidades de los pueblos se han congregado en un pan- . 
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teón, no en un panteón de la representación, cuya forma impotente 
deje hacer a cada cual, sino en el panteón de la universalidad ab&
tracta, del pensamiento puro, que los priva de cuerpo y confiere al 
sí mismo carente de espíritu, a la persona singular, el ser en y para sí. 

Pero este sí mismo, por su vaciedad, ha dejado al contenido libre; 
la conciencia sólo dentro de sí es la esencia; su propio ser allí, el reco
nocimiento jurídico de la persona, es la abstra<:ción no plena; sólo 
posee, por tanto, más bien el pensamiento de si misma; o, tal como es 
allí y se sabe como objeto, es la conciencia irreal. Es, por tanto, sola
mente la estoica independencia del pensamiento, y ésta, atravesando 
el movimiento de la conciencia escéptica, encuentra su ver9ad en 
aquella figura que fue llamada anteriormente la autoconciencia. des-
venturada. · 

!sta sabe lo que significa la validez real de la persona abstracta· y 
también la validez de esta persona en el puro pensamiento. Sabe 
una validez tal más bien como la pérdida completa; ella misma. es 
esta pérdida consciente de sí y la enajenación de su saber de si. Ve
mos que esta conciencia desventurada . constituye el reverso y el 
complemento de la conciencia dentro de sí perfectamente feliz, de 
la conciencia cómica~ En , ésta, toda la esencta divina retorna o es la 
perfecta enajenaci6n de la sustctncia. Aquélla es, por el contrariG, 
el destino trágico de la certeza de sí mismo, que. debe -ser en y para 
sí. Es la conciencia de la pérdida de toda esencialidad en esta cer
teza de sí y de la pérdida precisamente de este saber de si -de la 
sustancia como del si mismo, es el dolor que se expresa en las duras 
palabras de que Dios ha muerto. 

Así, pues, en el estado de derecho el mundo ético y su religión 
se han hundido en la conciencia cómica, y la conciencia desventu
rada es el saber de esta pérdida total. Para ella, se han perdido tanto 
el valor intrínseco de su personalidad inmediata· como el de su per
sonalidad mediata, el de la personalidad pensada. Ha enmudecido 
la confianza en las leyes eternas de los dioses, lo mismo que la con
fianza en los oráculos que pasaban por conocer lo particular. Las 
estatuas son ahora cadáveres cuya alma vivificadora se ha esfumado, 
así como los himnos son palabras de las que ha huido la fe; las mesas 
de los dioses se han quedado sin comida y sin bebida espirituales y 
sus juegos y sus fiestas no infunden de nuevo a la conciencia la go
zosa unidad de ellas con la esencia. A las obras de las musas les falta 
la fuerza del espíritu que veía brotar del aplastamiento de los dioses 
y los hombr.;)s la certeza de sí mismo. Ahora, ya sólo son lo que son 
para nosotros -bellos frutos caídos del árbol, que un gozoso- destino 
nos alarga, cuando una doncella presenta esos frutos; ya no hay ni 



H6 LA RELIGióN 
. . ' 

la vida real de su existencia, ni el árbol que los sostuvo, ni la tierra 
y los eH:mentos que constituian su sustancia, ni. el clima que consti
tuía su determinabilidad o el cambio de las estaciones del afio que 
dominaban el proceSo de su devemr~ De este .modo,. el destino no 
nos entrega con las obras de .este arte su mundo, la primavera· y rl 
verano de la vida ética en las que florecen y maduran; sino solamente 
el recuerdo velado de esta realidad. Nuestro obrar; cuando gozamos 
de estas óbras, no es ya; pues, el culto divino gracias al cual nuestra, 
conciencia alcanzaría su verdad perfecta que la. colmaría, sino que es 
el-obrar exterior que limpia a estos frutos de algunas gotas de lluvia 
o de algunos granos de polvo y que, en vez de los elementos interio
res de la realidad ética qt,Ie los rodeaba, los engendraba y les daba el 
espíritu, coloca la armazón prolija de los elementos muertos de su 
existencia ·exterior,. el lenguaje, lo -histórico; ~te.; no para penetrar 
en su vida, sino solamente .para representárselos dentro de sí. Pero, 
lo ~ismo que la· doncella que: brinda los frutos del árbol es más que 
su naturaleza que los presentaba de un modo inmediato, 1a naturaleza ·· 
desplegada en sus condiciones y en sus elementos, el árbol; el aire,- la 
luz, etc., al reunir bajo una forma superior todas estas condiciones 
en el resplandor del ojb autoconsciente mismo y en el. gesto que 
'ofrece los frutos• así también el espíritu ·del destino que·nos brinda 
estas obras de arte es m:b que la vida ética y la realidad de este pue
blo, pues es la reminiscencict del espíritu y exteriorÍUldo todavía en 
ellas; -es el espíritu del destino trágico que reúne todos . aquellos 
dioses individuales y todos aquellos· atributos de la sustancia en un 
panteón, en e] espfritu autoconsciente como espfritu. · 

Todas las condiciones de su nacimiento se dan, y esta totalidad 
de sus condiciones constituye el devenir, el concepto o· e1 nacer que 
es en· sí del concepto mismo. El circulo de las producciones del arte 
abarca las formas de las enajenaciones de la sustancia absoluta; es en 
la· fornta de la individualidad, como una cosa, como objeto que es 
de la conciencia .sensible -:como el lenguaje puro o el devenir :de la 
figura ·como ser allí no sale fuera del sí mismo y es objeto que ·_ 
tiende puramente a desaparecer-; como unidad inmediata con la 
autoconciencia universal en su entusiasmo y como unidad mediata 
en el obrar del culto; -como bella corporeidad de sí mismo y, por 
t11timo, como el ser allí elevado a la representaci6n y el despliegue 
de la misma en un mundo que se agrupa a la postre en la universa
lidad, que es también pura certeza de eUa misma. Estas formas, y 
del otro lado el mundo de ht persona y del derecho, el salvajismo 
destructor de los elementos del contenido que se han dejado libres, 
así como la persona pensada del estoicismo y la inquietud insatisfc-
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cha de la conciencia escéptica, constituyen la periferia de las figuras 
que, agrupadas en una ardorosa. espera, se disponen en torno a l:t 
cuna del espíritu que se convierte el) autoconciencia; el dolor y la nos
talgiá de 1a autoconciencia desventurada que ·penetra en todas es su 
punto medio y el dolor común del parto que.acompatia a su naci
miento -la simplicidad del contepto pu-ro ,que contiene aquellas 
figuras como sus momentos.· 

· [2. El contenid9 sim~~- d~ ·za re1$8ió"n abÍollfta:.la reaUdad 
. de la encarridCIÓn hutrta.r14 de Dios] . . · . ' . . ' 

El contenido tiene en si· los dos lados que han sido representados 
más arriba como las. dos proporciones inversas .entre sf; uno es,aquel 
segtín el cual la sustancia se enajena de sí misma. y se convierte en 
autoconciencia; el otro, a la inversa, aquel .seg6n el cual la autocon;
ciencia. se enaj:ena de si y se .convierte en ;coseidad o en sí mism'q 
universal. Ambos lados· salen asÍ' el :uno al: encuentro del otro y. con 
ello se ha producido su 'verdadera unificación.. La enaj~nación; de la 
sustancia, su devenir autocónciéncia, expresa el tránsito a· lo contra~ 
·puesto, ·el tránsito no consciente de la neces~dad. o el hecho de que 
es en st ·autoconciencia. Y; ·a la. inversa:. Iá· enajenación de la autQ· 
conciencia expresa que ésta es en st la esencia universal, o -pu~w 
que el si mismo es·el puro ser para· sí, que en su contrario pennanec.e 
cerca de sf- el que ~es para ella como la sustancia es autoconciencia 
y, precisamente por esto, espíritu. Se puede decir, pues; de este es• 
piritu que ha- abandonado 1á ·forma de la sustancia y cobra ser alU 
en la figura de la autoconciencia .-si queremos servirnos de las rela
-ciones .tomadas de la generación natural-, que tiene una madre 
real, pero un padre que es en sf; pues la realidad o la autoconciencia 
y el en s~ como la sustancia son sus dos momentos; mediante cuya 
mutua enajenación, .convirtiéndose cada. uno 'de ellos en el otro, ·él 
-espíritu cobra ser allí como su unidad . . . 
[a) El ser allí inmediato de la autoconciencia divina] 

'En la medida en que la autoconciencia sólo capta unilateralmente su 
propia enajenación,. aunque· sú objeto· sea ya para·ella tanto ser como 
·sf mismo y sepa tódo ·.ser alH. cómo esen.eia espiritual, ·no por esto 
el espiritu ·verdadero ha. devenido,.para ella, ya que ~)·ser en general 
o la stlstal"icia no· ha efectuado igualmente en sí y de su :propio lado 
su enajenación y no ha devenidó ;autoconciencia. Pues, en este caso~ 
todo ser allí es· :esencia. espiritual solamente desde el punto d~ vis-
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tct de la conciencia, no en sí mismo. De ·este modo, d espfritu so
lamente es atribuido al ser alU por la ÍTIUigÍnaci6n; esta imagina
ción es la fantasía, que atribuye tanto a la naturaleza como a Ja 
historia, tanto al mundo como a las representaciones míticas de las 
religiones anteriores otro sentido interior que el que inmediatamen
te ofrecen a la conciencia ~ su manifestación, otro sentido, por lo 
que a las religiones se refiere, que el que sabía en dlas. Ja auto
conciencia, de la que ellas eran religiones. Pero esta significación 
es una significación tomada a préstamo y un ropaje que no cu:t>re 
las desnudeces de la manifes~ción y que no logra ninguna fe ni vene
ración, sino que sigue siendo la noche turbia y el propio .éxtasis de 
la conciencia. 

· Para que esta signifi~ción de lo Qbjetivo no sea, por tanto, mera 
imaginación, debe ser en sf, es decir, debe, en (Yrimer lugttr, brotar 
para la conciencia del.conce(Jto y surgir en su necesidad. As~ me
.diante el conocimiento de la conciencúz inmediata o de la ·conciencia 
del objeto que es, mediante su movimiento necesario, ha nacido para 
nosotros el espíritu .que se sabe a si mismo. Este concepto, qu~ como 
concepto inmediato, ,tenía también la figura de la inmediatez para 
su conciencia, se ha dado, en segundo lugar, la figura de la autocon;. 
ciencia en sí, es decir, atendiendo cabalmente a la misma necesidad 
del concepto como el ser o la inmediatez que es el objeto carente de 
contenido de la conciencia sensible se enajena de su ser y deviene yo 
para la conciencia. Pero del en sí pensante o del conocer de la nece
sidad se diferencia, a su vez, el en s·i inmediato o la misma necesidad 
que ·es -diferencia que, sin embargo; no reside al mismo tiempo fue
ra del concepto, pues la unidad simple del concepto es el ser inme
diato mismo; el concepto es tanto lo que se enajena a sí mismo o el· 
devenir de la necesidad intuida como el concepto que es en esta nece
sidad intuida cerca de sí y la sabe y la concibe. El en sf inmediato 
del espíritu que se da la figura de la autoconciencia quiere decir, sen
cillament~ que el espíritu del mundo real ha llegado a este saber 
de sí; sólo entonces entra dte saber en su conciencia y entra en ella 
como verdad. La manera como ha acaecido ~quello, se ha visto ya 
m:is am'ba. 

Esto, el que el espíritu absoluto se haya dado en sf la figura de la 
autoconciencia y, con eUo, ·se la haya dado también para su concien
cia, se manifiesta ahoÍa de tal modo que la fe del mundo es que el 
espíritu sea allí como una autoconciencia, es decir, como un hombre 
real, que sea para la certeza inmediata, que la conciencia creyente 
vea y sienta y oiga esta divinidad; De este modo, la conCiencia no es 
imaginación, sino que es rea.lf?lente en ella. La conciencia, entonces~ 
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no sale de su interior partiendo del pensamiento y no enlaza en sí el 
pensamiento de Dios CQn el ser all~ sino que parte del ser alH 
presente inmediato y reconoce en él a Dios. El momento del ser 
inme.diato se da en el contenido del concepto de tal modo, que 
el espíritu religioso, en el retomo de toda esencialidad a la concien
cia, ha devenido un sí mismo positivo Bimple, así como el espirito real 
como tal, en la conciencia desventurada, Ita d.evenido precisamente 
esta negatividad simple autoconsciente. El si mismo del espíritu 
que es allf tiene de este mo:do la forma de la perfecta inmediatez; no 
se pone ni como pensado. o. representado ni como producido, como 
ocurre con el sí mismo i~mediato, en parte en la. religión natural y 
en parte en la religión .del arte, ·sino. que este Dios deviene inmedia
tamente como .sí mismo, como un real hombre singular sensiblemente 
intuido; solamente así es autoconciencia. , · 

[~} La consumació!l del concepto de la e8encía rmprermt en la iden
tidad de la· ablitrcteción y de la inmedictte% por el sf mismo· sin-
gular] ' . . 

• 
Esta encarnación humana de la· esencia divina o el que. ésta tenga 
esencialmente y de modo inmediato la figura de la autoconciencia,. 
es el contenido simple de la religión absoluta. En ella, 1a esencia 
deviene sabida como espíritu o es su conciencia sobre· sí de ser espí
ritu. Pues 'el espíritu es el saber de sí mismo en su enaj.enación, y es 
la esencia la que es el movimiento que consiste en retener en. su ser 
otro la igualdad consigo misma. Pero esto es precisamente la sustan• 
cia, en tanto que en su accidentalidad es igualmente reflejada en 
sf, y no, por el contrario, como algo indiferente con respecto a algo 
no esencial y, por tanto, a lo que se encuentra en algo extrafio, sino 
como lo que en ello es en sí, es decir, en la medida en que es su;eto 
o sí mismo. Por ello en esta religión es revelada la esencia divina. Su 
ser revelado consiste, patentemente, en que es sabido lo que esa esen
cia es; Pero, cabalmente al devenir sabida como espíritu es sabida 
como esencia que es esencialmente autoconciencia. Pa·ra la conden
cúz, hay algo de secreto en su objeto, si este objeto es un otro o algo 
extraño para ella y si ella no lo sabe como sí mismct. Este ser secreto 
termina cuando la ·esencia absoluta es, como espirito, objeto de la 
conciencia, pues este objeto es coíno un sí mismo en su comporta
miento hacia ella; es decir• que la con.ciencia se sabe en él de un 
modo inmediato o es allf algo patente' ante s{ mismo. La esencia 
misma sólo se es patente a sf en la propia certeza; aquel su objeto 
es el sí mismo, pero el sí mismo no es algo extraño, sino la insepara-
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ble unidad consigo, lo universal inmediáto. Es el puro concepto, el 
puro pensamiento o ser para ~í, el ser inmediato y, con ello, ser para 
otro, y como ser para otro ha retornado de modo inmediato a sí mis
mo y cerca de sí mismo; es, pues, lo verdadero y lo único revelado. El 
bóndadoso, el justo, _el santo, el creador del cielo y de la tierra, etc., 
son predicados de un sujeto -momentos ·universales que encuentran 
en este punto su apoyo y que solamente son en el retomo de la con
ciencia al seno del pensamiento. Cuartdo esos momentos son sabi
dos, su fundamento y su esencia, el sujeto mismo no es aún revelado, 
y lo mismo ocurre con las determinaciones de lo universal, no son 
este universal mismo. Pero el sujeto mismo~ y también por tanto este 
puro universal, es revela(lo como Sí mismo; pues este si mis~o es pre
cisamente este interior reflejado en si que es allí de un modo inme:. 
diato ·y que es la propia certeza· de aq~el _si mismo para el que es 
allf. Esto -el ser con arreglo a su concepto lo revelado- es, pues, la 
verdadera figu~ del espfritu, y e5ta su figura, el concepto, es también 
únicamente s~ esencia y su sustancia. El esp~ritu es sabido como au
toconciencia y es inmediatamente revelado · a ésta, pues es esta 
misma; la naturaleza divina es.lo-mismo que lo que es la humana y 
es esta unidad la que deviene intuida. 
. Aquí, pues, de hecho la conciencia o el modo como la esencia 

es para ella misma, su figura, es igual a su autoconciencia; esta 'figu
ra es ella misma una ·autoconciencia; es, con ello, al mismo tiempo, 
objeto que -es~ y este ·ser tiene de modo igualmente inmediato la: sig
nificación- del puro pensamiento, de la: esencia absoluta.· La esencia 
absoluta, que es alli como una autoconciencia real, parece haber des
cendido . de su eterna simplicidad, pero de hecho es aquí donde 
.a,Jcanza primeramente su esencia suprema. En efecto, el concepto 
de la esencia, sólo cuando ha alcanzado su simple pureza es la abBtroiJ:. 
·ci6n absoluta, que es pensamiento puro y, con ello, la: pura singulari• 
d:id del sí mismo, así como en razón a su simplicidad es lo inmediato · 
o el ser. Lo que se llama la conciencia sensible es precisamente eSta-; 
pura abstracción, es este pensamiento para el que el ~r es lo inme;.. 
cliato. Lo más bajo es, por tanto, al mismo tiempo, lo más alto; lo· 
revelado que aparece totalmente en la superficie es; precisamente · 
de este modo, lo más profundo. En el hecho de que la esencia su- ' 
prema sea vista, oída, etc. como una autoconciencia que es: en esto 
se halla, de hecho, la perfección de su concepto; y por medio de 
esta perfección, la esencia e~ allí de un modo tan inmediato, que. es 
esenda~ ·· 
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I y) El saber especulativo, como la 1iepresentcrci6n de la comun.i<Jad 
m la religi6n absoluta] · 

Este ser a11í inmediato, al mismo tiempo, no es exclusiva y sim· 
plemente conciencia inmediata,· sino· que es conciencia religiosa; la 
inmediatez tiene, sin que se las pueda· separar, no sólo la significa
-ción de una autoconciencia que es, sino la de la esencia puramente 
¡pensada o absoluta. Aquello de que nosotros somos conscientes en 
nuestro concepto, el que el ser es esencia lo sabe también la concien
cia religiosa. Esta unidad del ser y de la esencia, del pensamiento 
que es de modo inmediato . ser allí es el saber inmediato de· esta con
ciencia religiosa~' lo tnismo' que ella es s'u pensamiento o su· ·sabér 
mediado; pues eSta unidad del ser y del pensamierito :eS la t:futócon~ 
-ciencia y ella misma es alU, o la unidad pensada tiene, al mismo tiem
po, esta figura de lo que ella es. Por tanto, Dios se·revela aquf:como 
es; es allf. como es .en sí; es allí como espíritu. · Dios sólo es as~uible 
en el puro saber especulativp, y sólo es en él y sólO ·es este saber mis
mo, pues es el espíritu·;· y este saber especulativo es. el sabér de 1a 
religión revelada. Aquel saber espectilátivo sabe a Dios como pensa
miento o esencia pura, y este pensamiento lo sabe como ser y como 
ser allí, y el ser allí como la negatividad de' sí mismo y, con ello, 
como sí mismo, com~ este . sí mísmo y sí r mismo universal; y es 
precisamente estó lo que sabe la religión revelada. · Las esperanzas 
~ expectativas del mundo 'anterior rio hacían más que _empujar' a esta 
revelación para intuir lo que es la esencia absoluta y encontrarse a si 
mismo en ella; este goce deviene. para la autoconciencia y aprehende 
al mundo todo para que se intuya en la esencia absoluta; en efecto, 
dicho goce es espíritu, es el simple movhni<mtó de aquéllos momen· 
'tos puros 'que expresa el que la esencia es sabida como espíritu sola
mente porque es intuida como autoconciencia inmediata. 

Este concepto del espíritu que se sabe a sí mismo como espíritu 
es él mjsmo el concepto inmediato y aún no desarrollado. La esen
cia es espíritu o se manifiesta~ es revelada; esta primera revelación 
es ella misma inmediata; pero la inmediatez es, asimismo, pura me
diación o pensamiento; debe presentar, por tanto, esto en ella mis
ma, como tal. Considerando esto de un modo más determinado, el 
espíritu es, ~n la ·inmediatez de la autocehciencia, esta autoconciencia 
singular, contrapuesta a la universal; es lo uno· excluyente, que tiene 
para la conciencia para la cual es allí hi'forma todavía no disuelta 
de un otro sensible; éste 'no sabe todavía al espí:dtu como su espíritu, 
o el espíritu, como es· sí mismo singular, no es ·allí todavía como sí 
mismo univer$al, como todo. 0 1 la figura no tiene todavía la forma 
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del concepto, es decir, del sf mismo univers~l, del si mismo que en 
su inmediata realidad es asimi~mo pensamiento, universalidad supe
rados, sin perder aquélla en ésta. Pero la forma más próxima y ella 
misma inmediata de esta universalidad no es ya la forma del pensa
miento mismo, del concepto como concepto, sino la universalidad de 
la realidad, la totalidad de los si mismos y la elevación del ser am 
a la representación; como por doquier Y. para poner un ejemplo 
determinado, lo mismo que el ·esto sensible superado es solamente 
la cosa de la percepción, y aón no lo universal del entendimiento. . 

Por tanto, este hombre singular como en el que se revela la esen~ 
cia absoluta lleva a cabo en él, como singular, el movimiento del set 
sensible. :1!:1 es el Dios inmediatamente presente, con ello, su ser se 

. torna en el haber. sido. La .conciencia para la que ti~ne este presente 
sensible deja de verlo, de o(tlo; lo ha visto y ofclo; y solame¡;Jte asf, .por 
haberlo visto y oído, deviene él mismo conciencia esp~ritual; con;:¡o 
antes :qacfa para ella COJOO ser allt sensible, nace ahora en el espf~ 
ritu. En efecto, como conciencia tal que lo ve y lo oye de un mod() 
sensible, es ella misma sólo conciencia inmediata, que no ha supe
rado la desigualdad de la objetividad, que no la ha hecho retomar a1 
pensamiento. puro, sino que sabe, como ~pfritú este singular .objeti
vo, .pero no a sí misma, En la desaparición del ser all1 inmediato 
de lo sabido- como esencia absoluta adquiere lo inmediato su mo
mento negativo; el espíritu sigue sien~p el sí mismo inmediato de 
la·, realidad, p~ro como la autoconciencia. universal de la comunidad, 
que descansa en su propia sustancia, así. como ésta es en dicha con
ciencia sujeto universal; no el singular para sí, sino conjuntamente 
con :la conci~ncia de la comunidad, y lo que es para ésta es. la. tot~
lidad completa de este espíritu. . 

Pero pasado y ale¡amiento son solamente la forma imperfecta en 
que el modo inmediato es mediado o puesto universalmente; este 
modo sólo se sumerge superficialmente en el elemento del pensa
miento, se conserva en él como modo sensible y no se unifica con la 
naturaleza del pensamiento mi<~mo. Solamente se lo eleva a la repre
sentczci6n, pues és~ es la conjunción sintética de la inmediatez sen
sible y de su universalidad o del pensamiento. . 

Esta fornut de la representación constituye la determinabilidad 
en la que el esphitu, en esta su comunidad, se torna consciente de 
st Esta forma no es todavia la autoconciencia del espíritu que ha 
llegado a su concepto como concepto; la mediación no es todavía 
perfecta. Se da, por tanto, en esta conjunción del ser y el pensa
miento el defecto de que la esencia espiritual lleva todavfa consigo 
un desdoblamiento no reconciliado en un más acá y un más allá. El 
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contenido es el verdadero, pero todos sus momentos, puestos en el 
elemento de la representación tienen el carácter. de no ser concebi
dos, sino de manifestarse como lados totalmente independientes, que 
se relacionan exteriormente entre sí. ·Para que el verdadero contenido 
cobre también su verdadera forma para la concienciá es necesaria una 
formación más alta de ésta, que su intuición de la sustancia absoluta 
se eleve al concepto y que para eUa misma su conciencia se equilibre 
con su autoconciencia, como esto ha ocurrido ya para nosotros o en sí. 

Este contenido debe considerarse en el modo como es en su .con
ciencia. El espíritu absoluto es contenido, y así es en la figura de su 
verdad. Pero su verdad no es el ser solamente la sustancia de la· co
munidad o el en Bf de la misma~ ni tampo.co el elevarse de esta inte
rioridad a la objetividad de la representación, ·sino el devenir el si 
mismo real, el reflejarse dentro de sí y ser sujeto. Es éste,. por tanto, 
el movimiento que lleva a cabo en su comunidad o esto es la vida 
del mismo. Lo que este espíritu que. se revela es en y para sí no 
sale, por tanto, a la luz del día ·por el hecho de que su. rica vida se 
desenrede, por así decido, en la· comunidad y se reduzca a sus pri
meros hilos, por ejemplo a las representaciones de la primera comu
nidad imperfecta o incluso a lo que el hombre real haya hablado. Esta 
reducción radica en el instinto de ir hasta el concepto; pero confunde 
el origen como el ser alU inmediato de la primera manifestación con 
la simplicidad del concepto. Mediante este empobrecimiento de la 
vida del espíritu, mediante esta eliminación de la representación de 
la comunidad y de su obrar con respecto a su representación, nacen, 
por tanto, en vez del concepto, más bien la mera exterioridad y sin· 
gularidad, el modo histórico de la manifestación inmediata y el 
recuerdo carente de espíritu de una figura singular supuesta y de su 
pasado .. 

[3. Desarrollo del concepto de la religi6n absoluta] 

El espíritu es contenido de su conciencia primeramente en la forma 
de la pura smtancia o es contenido de su pura conciencia. Este ele
mento del pensamiento es el movimiento que deSciende al ser 
allí o a la singularidad. El término medio entre ellos es su 
conjunción sintética, la conciencia del devenir otro o el representar 
como tal. El tercero es el retorno desde la representación y del ser 
otro o el elemento de la auto.concienoia misma. Estos tres momentos 
constituyen el espirito; su disociarse en la representación consiste en 
ser de un modo ·determinado; pero esta determinabilidad no es otm 
cosa que uno de sus momentos. Su movimiento desarrollado es, por 
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tanf:O;·el de expandir su naturaleza en cada uno de sus momentos, 
como en un elemento; al consumarse en .s{ cada uno de estos circu,
los, es esta su reflexión dentro de s~ al mismo tiempo, el tránsito al 
otro. La represetJtación hace de- término medio entre el puro pensa
miento y la autoconciencia como tal y es solamente. una de las deter
minabilidades; pero, al mismo tiempo, como se ha mostrado, su 
carácter es ser la conjunción sintética que se expande so~ tod~ 
estos elementos y su com6n detenninabilidad. , 

El contenido mismo que ha de considerarse ·se ha presentado ya, 
en parte, como la representación de la conciencia desventurada v 
creyente; -pero en aquélla. se· presentaba en la determinación del 
contenido producido desde la conciencia y ctn8iado, en que el espíritu 
no puede saciarse ni aquietarse, porque no es. todavía su contenido 
4n: s! ·o como su BU8tancia; y, por el contrario, en ésta ha sido consi
derado como la esencia del mundo . carente de si mismo o como 
-contenido esencialmente ob¡etivo de la· representación~ _-una repre
sentación que huye ·a la realidad en general y, por tanto, es sin la 
cettezcz de la autoconciencia y que se separa del saber en parte como 
vanidad ·y en ·parte como pura intelección·. La conciencia de la co
munidad; por :el Contrario, tiene a ese contenido como su sUBtclncia, 
:del mismo modo que el contenido es su certeza del propio espíritu. 

I a) El espíritu dentro de.· sl. mismo, la Trinidád). 

El espíritu; representado primeramente como sustancia en el elemen
to del puro pensar, es de este· modo, inmediatamente, la esenc~ 
simple igual a si misma, pero que no tiene esta significací6n abstracta 
·de la esencia, sino la significación del espíritu absoluto. Pero el espf· 
rito no consiste en ser significación, lo interior, sino en ser lo real. 
Por tanto, la esencia simple y eterna sólo sería espíritu en cuanto :1 

la palabra vacua si permaneciese en la representación y la expresión 
de la simple esencia eterna. P~ro la esencia simple, por ser la abs
ttacción, es de hecho lo negativo en sí mi8mo, y precisamente la ne
gatividad del pensamiento o la ·negatividad tal como es en Ja esencia 
en sí; es decir, la diferencia absoluta ·de sí o su puro devenir otro. 
Como eseneia, es solamente en sí o para nosotrós; pero, por cuantó 
esta pureza es cabalmente la abstracción o la negatividad, es para· sí 
misma o el sí mismo, el concepto. Es, por tanto, ob¡etiva; y, en 
cuanto que la representación aprehende y enuncia como un .acaecer 
la necesidad del concepto que ·acabamos de enunciar, se dirá que la 
esencia eterna se engendra un otro. Pero en este ser otro ha retor
nado también de un modo inmediato a sí, pues la diferencia es la 
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diferencia en sí; es decir7 ésta sólo es inmediatamente diferente de si 
misma. y es, por tanto, la unidad retomada dentro de si. 

Se diferencian~ por tanto, los tres momentos; .el de la esencia, el 
del ser para sí, que es el ser otro de la esencia y para el que la esencia 
es, y el del ser para sí o el saberse a sí ;mismo en el otro. La esen· 
cía sólo se intuye a sí misma en su ser para sí; en esta enajenación 
es solamente cerca de sí; el ser para sí que se excluye de la esen
cia es el saber de la esencia de sí .mismo; es la palabra que, una 
vez pronunciada,. deja enajenado y vacío a quien la emite, pero que 
es escuchada también de, niodo inme.dia,to, y sólo este escucharse a sí 
mismo es el ser allí de. la palabm. De tal modo que las diferen
cias que se establecen son disueltas tan inmediatamente como se ha.n 
establecido y se establecen de modo tan inm~iato COJ1lO se 4isu~k 
ven, y lo verdadero y lo real son cabalmente este mo.vimi~to qJJe 
gira. en si mismo. . . . . . . 

Este movimiento dentro ;~e sí mismo enuncia la esencia: absoluta 
como espíritu; la esencia absoluta· que no es captada C9mo .espíritu 
sólo es el vacío. abstracto, .c;lthnismo modo que el. esp,íritu no !}pre. 
hendido como .este movimiento es ·solamente una pa),abra vacua. En 
cuanto que sus momentos.s~ captan·en su pureza, son los concept<>S 
carentes· de. quietud que' son solamente en ·la medida en que en el~os 
mismos son su contrario y en que sólo tienen su quietud.en el.tod9; .. 
Pero la: representací6n de la comunidad no. es este pensamiento con
ceptual, sino que posee el ~o11tenido sin su .necesidad y transfiere· al 
reino de la pura conciencia, en vez d~ la forma del concepto, las rela~ 
ciones natural~ entre Padre e Hijo. Al comportarse ella misma en 
el pensamiento como representaci6n, la esencia se revela, cierl"Bmen
te, ante ella, pero los momentos ele esta esencia. en virtud de esta 
representación sintética, se .separan en parte· uno. de otro, de tal 
modo que ya no se refieren .. el uno al otro por medio de s~ propio 
concepto y, en parte, ella misma queda atrás de este su puro objeto 
y sólo se refiere a él de un mod~ externo; le es revelado por algo 
extrafío, y en este pensamiento del espíritu no se conoce a sí misma, 
no recono~ la naturaleza de la pura autoconciencia. En tanto que 
se debe sobrepasar la forma de la representación y de aquellas repre
sentaciones tomadas de lo natural y, especialmente, por tanto, este 

· modo de toma·r los momentos de este movimiento que; es el espíritu 
como sustancias aisladas e inconmo~ibles . o sujetos, . ~n vez de y~r 
en ellos momentos transitorios -este sobr(!pasar debe ser conside
rado, segón se hizo notar ya ap.~~rio~.ente, e~ relación con otro as
pecto, como una presión del ,concepto; pero; .. ep tanto que .es sola
mente instinto, se desconoce a sí- mismo, repqdia a la par con . la 



LA RELIGióN 

forma el contenido y, lo que es lo mismo, lo rebaja a una represen
tación histórica y a una herencia de la tradición; aqui se ha retenido 
tan sólo lo puramepte externo de la fe, como algo, por tanto, muerto 
y carente de conocimiento, pero lo interior de ella ha desaparecido, 
pues ese algo interior sería el concepto que se sabe como concepto. 

[~) El espíritu, en su enajenación, el reino del Hijo] 

El espíritu absoluto, representado en la pura esencia, no es, cierta
mente, la pura esencia abstracta, sino que ésta, cabalmente por ser 
en el espíritu solamente un momento, ha descendido a elemento. 
Pero, en este elemento, la presentación del espíritu lleva en sf, con 
arreglo a la fonna, el mismo defecto que tiene la esencia como esen
Cia. La esencia es lo abstracto y, por tanto, lo negativo de su simpli· 
cidad, un otro; y, del mis~o modo, el espíritu en el elemento de la 
esencia es la fornuz. de la unidad sitnple, la que, por tanto, es también 
esencialmente un devenir otro. O, lo que es lo mismo, la relación 
de la esencia eterna con su ser para sf es la relación inmediata y sim
ple del puro pensamiento; en este simple intuirse de sí mismo en el 
otro el ser otro no· se pone, por tanto, como tál; es la diferencia ta:l 
como en el puro pensamiento no es inmediatamente diferencia algu
na; un reconocimiento del amor en el que los dos no se contraponen 
en cuanto a su esencia. El espíritu que se enuncia en el elemento 
del puro pensamiento es él mismo ~esencialmente esto: no es sola
mente en él, sino que es espíritu real; pues en su concepto radica el 
mismo ser otro, es d~r, la superación del puro concepto solamente 
pensado. 

El elemento del puro pensamiento, por ser el elemento abstrac
to, es él mismo mlis bien el otro de su simplicidad y pasa, por tanto, 
al elemento peculiar de la represcmtación,.al elemento en el·cual los 
momentos del puro co~cepto adquieren una existencia sustancial el 
uno con respecto al otro, del mismo modo que son sujetos que no 
tienen ante un tercero la indiferencia recíproca del ser, sino que, 
reflejados en sí mismos, se particulariz~n y contraponen .el uno con 
respecto al otro. _ , 

[1) El mundo] El dpiritu solamente eterno o abstracto deviene, 
pues, ante sf un otro o entra en el ser allí e inmediatamente en el 
ser allí inmediato. Crea, asf, un mundo. Este crear es la palabra de 
la representación para el concepto mismo con arreglo a· su movimien
to absoluto o para ~l proceso en el cual lo simple enunciado absolu
tamente o el puro pensamiento es más bien lo negativo y, asi, lo con· 
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trapuestó a si mismo .o lo otro, porque es lo abstracto; -o, para decir 
lo mismo en otra 'forma, porque lo que se pone como esencia es la 
simple inmediatez o el ser, pero, como inmediatez o ser, carente del 
sí mismo y, por tanto, de Ia·interioridacl, éomo ser pasivo o ser para 
otro. Este ser para otro es, al mismo tiempo, un mundo; el esphibl, 
en la determinación del ser para otro, es el quieto subsistir de los 
momentos anteriormente incluidos en el puro pensamiento y, por 
tanto, la disolución de su universalidad simple y la disociación de 
ésta en su propia particularidad. 

Pero el mundo no es solamente este espfritu disociado y lanzado 
a la integridad y su orden externo, sino que, ·por ser esencialmente 
el simple sí mismo, éste se dá también en él: el espíritu que es allí~ el 
cual es el sí mismo singular que tiene la conciencia y que se dife
rencia de sí como otro o como mundo. Este sí mismo singular, tal 
como empieza poniéndose aquí inmeditamente, no es todav.ía espíri
. tu para sf; no es, por tanto, ·como espíritu, puede llamársele inocente, 
pero no bueno. Para que seá, de ·hecho, sí mismo y espíritu; debe 
ante todo 'devenir para sí mismo; un otro, lo mismo que la esencia· 
eterna se presenta como el moVimiento de ser igual a sí misma en su 
ser otro. En cuanto que este espíritu· se determina como algo que 
comienza siendo alli de un modo inmediato o como dispersado en 
la multiplicidad• de su conciencia, su devenir otro es el adentnuse en sí 
del saber en general. El ser allf inmediato se trueca en el pens~
miento, o la conciencia solamente sensíble se trueca en la conciencia 
.del pensamiento; y es a~ cabalmente, porque el pensamiento provie
ne de la inmediatez o es p~nsamiento condicionado, porque no es el 
saber puro, sino el pensamiento que el ser otro tiene en él y, por 
tanto, el pensamiento co~trapuesto a si mismo del bien y del mal. 
El hombre es representado como algo acaecido. como algo no nece
sario, -como si hubiese perdido la forma de la igualdad consigo mis-

• mo al probar la fruta del árbol del conocimiento del bien y e1 
mal, siendo arrojado fuera de la conciencia inocente, de la natura
leza que se le entregaba sin trabajo y de1 paraíso, del jardfn de los 

· animales. 

[2. El mat y el bien) Puesto que este ir dentro de si de la conciencia 
.que es allí se determina de modo inmédiato conro el devenir desigual 
.a sf mismo, el mal se manifiesta como el primer ser alH de la con
ciencia ·que ha ido dentro de sí; y, comó los pensamientos del bien 
y el mal son sencillamente contrapuestos y esta contraposición no ha 
-sido resttelta ·aún, entonces, está conciencia sólo es, esencialmente, e1 
mal. Pero, al mismo tiempo, y en gracia precisamente a esta contra-
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posición, se da también en contra de ella 1~ conciencia buena y su 
mutua relación.· En la medida en que el ser aiH ínmediato se. trueca 
en el pensamierr.to y el ser dentro de sí se determina más de cerca, en 
parte como pensamiento él mismo.y, en parte, como el.momento. del 
devenir otro ·de la esencia, este devenir malo puede arrojarse hacia 
atrás fuera del mundo que es allí y desplazarse al primer reino del 
pensamiento. Se puede, pues, decir que ya ·el primogénito de la 
lliz, al ir dentro de sí .mismo, es el que ha caído, pero que en lugar 
suyo ha sido engendrado en seguida otm. Estas fonnas, las de la 
caída y el híjp,· pertenecientes solamente a la repr~ntación y no 
ál concepto,. rebajan, por 1o demás y desplazan al plano de la repre~ 
sentación los momentos del concepto, invirtiéndolos, o tmnsfieren 
la .. representación al reino del pensamiento. E igualmente indiferente 
es el coordinar al pensamiento. ~imple del ser otro en la esencia eter
na una· multiplicidad de_ otra~; ~figqras,_ de~p~~ndo a éstas el i~ -den
tro de sí. Es~ coordinación debe;;;pQr ello3 · se¡ también aprobada, ya 
que, de este modo, este rnonierito. ·del ser otro expresa, al mismo 
tiempo;, como debe hacerlo, la diversidad, y no precis!lmente como 
pluralidad en general, sino, al mismo ti~p.o, como diversjdad deter .. 
minada, de tal modo que una parte, el hijo, es el .elemento. simple. 
que se sabe a si mismo como esencia, mientras que la otm parte es 
la en~j.enación del ser para si, que sólo vive en el ~Iogio (le la esen
cia; en esta parte puede ponerse entonces la recuperación del set 
para sí enajenado y el ir dentro .de sí del mal. En tanto que el 
ser otros~ divide en dos, _el espíritu se¡;fa e~presado de una manera 
más. determinada en sus .momentory, si se los contara, se expresarla 
como cuaternidad o, puesto· que la :qmchedumbre se divide; a su 
ve;z;, en dos .partes, a saber, en la que. se ~antiene buena y la que 
se torna mala, incluso como quineidad. Pero el contar los momeo~ 
tos pqede verse como totalmente inútil, ya que, de una parte, lo dife
rente mismo es solamente uno, es decir, es cabalmente el pensamien
to· de la, diferencia que es solamente un pensamiento, con lo que. 
este pensamiento es él mismo este diferente, el segundo con rela· 
cióri al primero -y, de otra parte, porque el pensamiento q\le. en
cuadra lo plural en lo uno debe ser disuelto fue.ra Ele su universalidad 
y diferenciado en más de. tres o cuatro diferentes; -cuya universali
dad, frente a la absoluta determinabilidad del uno abstracto, del 
principio ~el número, se manifiesta como indeterminabi1idad en rC.: 
lación con el número mismo, de tal modo que podría hablarse 
solamente de números en general, es decir, no de un número de di
ferencias, razón por la cual .es totalmente superfluo pensar aquí· en 
el número y en la numeración en general, del. mismo modo que, por 
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lo demás, la mera diferencia de magnitud y cantidad carece de con-. 
cepto y no dice nada. 

El bien y el mal eran las diferencias determinadas del pensamien-. 
to que se presentaban. Por cuanto que su contraposición no se ha 
resuelto aún y se las representa como esencias del pensamiento, del 
que cada una· de ellas es independiente para sí, tenemos que el hom
bre es el sf mismo carente de esencia· y el terreno sintético de su 
ser allí y de su lucha. Pero estas potencias universales pertenecen 
igualmente al sí mismo, o el sí mismo es su realidad. Así, pues, según 
este momento, acaece que~ como el mal no es sino el ir dentro de sí 
mismo del ser alH natural del espíritu, a la inversa; el bien entra en 
la realidad y se manifiesta como una autoconciencia que es allí. Lo 
que en el espftitu puramente pensado se esboza solamente en general 
como el devenir otro de la esencia divina se acerca aqw a su realiza
ción [Realísierung] para la representación; esta realización [Reali
sieJung] consiste para ella en la voluntaria humillación de la esencia 
divina, que renuncia a su abstracción y a su irrealidad. Por lo que 
se refiere al otro lado, el mal, la representación lo toma como un 
acaecer extrafio a· la eseucia divina; captar el mal .en esta esencia 
misma como· su cólera es el supremo, el más du~ esfuerzo que se 
impon·e la representación en lucha consigo misma, esfuerzo que, al 
carecer de concepto, permanece infructuoso. - · 

El extrafiamiento de· la esencia . divina se plantea, pues, en su 
doble modo; el sí mismo del espirito y su .• pensamiento ·simple son 
los dos momentos cuya unidad absoluta es el espíritu mismo; su ex
trafiamiento consiste en que estos momentos se han separado y en 
que uno tiene un valor desigual con respecto al otro.. Esta desigual
dad es, pues, una desigualdad doble, y nacen as{ dos conjunciones, 
cuyos momentós comunes son aquellos· que han sido sefialados. En 
una de ellas, la esencia divina vale como Jo esencial> pero el ser aDf 
natural y el sf mismo valen como lo no esencial y lo que debe ser 
superado; en la otra, por el contrario, es el ser para Bf lo que vale como 
lo ·esencial y lo divino simple como lo no esencial. Su término 
medio todavfa vacfo es el ser allí en general, la simple comunidad de 
sus dos momentos. · · 

[3. Ltt redenci6n y la reconciliaci6n] Esta oposición no llega a resol
verse mediante la lucha de las dos esencias representadas como esen
cias separadas e independientes. En sti independencia radica el que 
cada una deba resolverse en sí misma en· Bf, pot medio de su concep
to; 1!1 lucha tennina solamente cuando· ambas esencias dejan de ser 
estas mezclas del pensamiento y del ser allí independiente y cuando . 
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se enfrentan la una a la otra solamente como pensamientos. En 
efecto, entonces, como conceptos determinados, son sólo, esencial
mente, en la relación de lo contrapuesto; por el contrario, como tér· 
minos independientes, tienen su esencialidad fuera de la contrapo
sición; su movimiento es, pues, ~1 movimiento libre y propio de ellos 
mismos. Por tanto, como el movimiento de ambos es el movimiento 
en sí, porque debe considerarse en ellos mismos, el movimiento .es 
iniciado por aquel de los dos que es determinado con respecto al otro 
como el que es en sí. Esto es representado como un obrar libre; pero 
la necesidad de su enajenación resiqe en el concepto de que el que 
es en si~ determinado por ello sólo en la oposición, no tiene por esto 
mismo una subsistencia verdadera;. --por tanto, ·aquello para lo que 
vale como la esenCia, no el ser para .sí, sino Jo simple, es lo que se 
enajena a si mismo, lo que va ala. muerte :.y, :con ello, se reconcilia 
a ·sí mismo con ·la esencia absoluta. ·En .efecto,. ei:l este movimiento 
se presenta como espíritu; la esencia abstracta se ha extrafiado, tiene 
ser alU natural y una realidad de si misma; este su ser otro o su 
presencia sensible· es revocado por el segundo devenir otro y puesto 
cómo superado, 'como universal; de este modo, la ,esencia ha devenido 
sf misma en esa presencia sensible; el ser alH • inmediato de la reali
dad ha dejado de ser un ser alli extrafio o externo, al ser superado; 
universal; esta muerte es, por tanto, su nacimiento c;omo espfritu. . 

La presencia inJI)ediata. superada de la· esencia autoconsciente es 
esta esencia como autoconciencia. universal; este. concepto del si niis· 
mo singular superad.o que. es esencia absoluta expresa, por tanto, de 
modo·inmediato lá constitución de una comunidad que, habiéndose 
man~enido hasta entonces en la representación; retorna ahora dentro 
de: sf como al si mismo, y el espirito sale asf del segundo .elemento de 
tu ;deteiminación, la representación, para pasar al tercero, a la auto· 
conciencia como tal Si consideramos el modo de comportarse esta· 
representación en , su proceso, vemos ante todo expresarse esto:· que 
la esencia divina asume la naturaleza humana. En ello va ya enun
ciado que, en st, no se hallan separadas una y otra; del mismo modo 
que en el hecho de que la esencia divina se enajena a si misma desde 
el principio, de que su ser alH penetra en si y se convierte en mala, 
no se enuncia, sino que va implícito el que en st ese ser allí malo no 
es algo extraño para ~lla, la esencia .absoluta tendría solamente este 
no1nbre vacuo si hubiese en verdad un otro con respecto a ella, una 
caída de ella; -el momento• del ser dentro de sí constituye más bien 
el momento esencial del si mismo del espíritu. Que el ser dentro de 
sí y, con ello, solamente la realidad pertenezcan a la esencia misma, 
esto que para nosotr0s es concepto y es f'11 tanto que concepto; se 
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manifiesta ante .la conci~cia representativa CQmP un acaecer incon;
cebible; el "' s{ ~u~e para ella la forma del ser indiferente~ Pero ·~ 
~samiento ·de qutf aquellas dos· ri,lomentos que parecen huir ei urtó 
del otro .-los momentos deJa ese~cia absoluta y del sf mismo que 
es para sf- no son· desdoblados; se manifiesta también a esta· repre
sentación -J?Ues esta· repre$entaei6n posee el verdadero contenido:-, 
pero m~ tarde -en la en~jena~ón d~ la esencia divin:a encarnada. 
Esta representación, que .de es~e modC? ·~s todavfa inmediata, y por 
ende no espiritual, ·.o que sal>;é la figura ·humana de la es~cia, pri
meramen,te,. sólo com.o figura'.párt~cular·y todavfa no como figl]ra 
univ~al~ deviene ,eSpiritual pa.ra esta conciencia en el movimient~ 
de la esen(iia con·f~gurad~ ~1 sacri{icar de n~vo su: ser alli . inmed~:: 
t~ y' ret:omar . .'a: ]a :~j,ncia; 1~ eS~cia es ~~.espíritu solamente, ~omo. 
ref~ada d~tro if.e si, Aqui' se representa, por tanto, la t~qncilkt;. 
ci6n de la .. C$encia di~~a:.oon el otro en. g~eral y,, de u~ mO:d<(~~· 
prec~so,_ oo~ etf'~~to d~_éste, con·el'mal .. Si esfi·'réConc!lia~. 
ción, ~ ~;~o··.a.;~,'~~t~;.,.s~ ~r~,die~-~d~ ci1;1e ~ ~Pr.tl~~ 
~ ;~; es en.:~ ló ~l?]t?.-,q~R1 ~V~~':~ o.;~mb~éh p~rq1,1~ 1~ ~~~~~~
<l~~na· es lo ml$pt.O. q~ 'a ll~fural~!J e.n tQda su ampl1tud,. del mJSmo 
niódo que la nat~raleta' .~rada d~ lá ··esencia divina es solamente 
Iá' Jt(tcUt; esta fciOJJula~9l1· debe v~rse como una manera no espiritual 
de e.l(presarse que nec'esáriamente· tiéne que suscitilr equívocos. Si cí. 
mares lo miJmo qué el bien? ello querrá decir cabalmente que el ~ 
no es mal y que el bien no es bien, sino que ainbos· hán ~ido más biel( 
superados: que el mal en general es el ser para si que es dentto de sí 
y el bien lo simple carente de sí mismo. Cuando ambos son enun. 
ciados así con arreglo a; su concepto, su :unidad .es al mismo tiemp~ 
evidente; en efecto, el. ser para sí que es dentro de si es el saber 
simple; y lo simple' ·earente' de. jí mismó es igualmente el puro ·ser 
para· _sf q~e es, deritro 'dt ·sf. -~Del ~~mtf modo que, por. tanto;· debe 
decirse que el _'bien y el m~), ron arreglo á este cónCe'pto que es el 
s~yo, es decir,· ·en tanto que no son· el bien y el mal, son lo miSmo, a9f 
también debe decirse que no son lo mismo, sino que son sencUia
mente distintos; pues el simple. ser para si. ó también el puro saber 
son igualmente la pura negatividad· o la absoluta diferencia en ellas 
m_ismas. Solamente estas dos propOsiciones corripletan'el todo~·y a. la 
afirmación y aseveración de la primera debe enfrentarSe, con iiisU.: 
p~rable tena~idaa~· eJ' aferramiento . a 'la ·otni;' térli~do· ambas el mis
mo deieeho, a'nibás'. sé' ~allari . iga~linente; fue,Tá. !i~r ,d,et~lio~ <y 'su 
~l,ta d~ .4~~~o ~nsi~.~~ ~ tQmar, por ~lgo .. v~.rdacl~í~, sól,id9., y real 
form~s ;i'6s~ritctas tí1les .como U>mismó y nc?'ló:·m~'h19, ,1a.'i~tf$d 
y .la· no identidcid, y en ap()yarse. ·.so,~re· es~~. fq~s~'' ~ ye~qil~: ~? 
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está <m la una o la otra de estas formas, sino propiamente en su mó
vimiento según el cual el simple él miSmo es la abstracción y, por 
tanto, la diferencia abs~luta, mientras que esta diferencia absoluta, 
como diferencia en sf, diferente de sf misma, es, pues, la igualdad 
consigo misma. Y precisamente esto es lo que ocurre con la rniarnti
dad de la esencia divina y de la naturaleza en general y la natUraleza 
humana en particular; aquélla es naturaleza en tanto que no es· esen
cia, mientras que ésta es divina con arreglo a su esencia; -pero es 
el_espfritu en el que ambos lados abstractos se ponen como en 
verdad son, a saber, como sufJetddos-, un poner que no puede ser 
expresado mediante el juicio y por la cópula, el u· carente . de espi
rito. Asimismo, la natur.aleza no es nada fuera de su esencia; peio 
esta nada misma es igualmente;_ es la abstracció1.1 absoluta y, por tan
to, el puro pensamiento o el ser dentro de. sl y, con el momento de 
su contraposición a la unidad espiritual, es. el mal. La dificultad que 
reside en estos conceptos· es .finicainente la tenacidad con que se man
tiene el es y el olvido del pensamiento en el que las momentOs tanto 
son como no son, -son solamente el movimiento que es el espirito. 
Esta. unidad espiritual o la unidad en la que las diferencias solamente 
son como momentos o como diferencias superadas es lo que ha de
venido para la conciencia ~epresentativa en aquella reconciliación, y, 
en cuanto que esa unidad es la universalidad de 'la autoconciencia, 
ésta ha dejado de ser conciencia representativa; el movimient9 ha· 
retornado a ella. 

(y) El esfñritu en su plenitud, el reino del esf>tritu] 

El espíritu es puesto, por tanto, en el tercer elemento, en la autocon
ciencia universal; es su comunidad. El movimiento de la comunidad 
como el movimiento de la autoconcienciá, que es diferente de su 
representación, es el producir lo que ha devenido en si. El h001bre 
divino muerto o el dios humano es en sí la autoconciencia univer
sal; tiene que devenir esto para esta autoconciencia. O, puesto que 
constituye uno de los lados de la oposición de la representación, el 
lado del .mal, aquel para el que el ser allf natural y el ser para sf sin
gular valen como la esencia, este lado, que, como independiente no 
es representado todavfa como momento, debe, en raZón de su inde-
pendencia, elevarse en y para sf mismo al espíritu o presentar en él 
el movimiento del espíritu . 

. Este lado es el espíritu natural; el sf mismo debe retirarse de esta 
naturalidad e ir dentro de sf, es decir, devenir el mal. Pero es ya 
malo en sl; el ir dentro de sf consiste, por tanto, en convencerse de 
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que el ser allí natural es el mal. El devenir malo que es allí y el ser 
malo dcl mundo, así como la reconciliación que es alU de la esencia 
absoluta, caen en la conciencia representativa; pero este representado 
sólo. cae en cuanto a la forma en la autoconciencia como tal en tanto 
que mómento superado, pues el sí mismo es lo negativo; lo que, por 
tanto, le pertenece es el saber, -un saber que es un puro obrar de la 
conciencia dentro de sí misma. Este momento de lo negativo debe 
expresarse también en el contenido. Puesto que la esencia se ha re
conciliado ya en sf consigo y es unidad espiritual en la que las partes 
de la representación son superadas o son momentos, esto se presen
ta de modo que cada parte de la representación adquiere aqui la 
significación contrapuesta a. la que antes tenia; toda s~gnificación se 
compl~ de este mo.ao en la otra, y solamente así es como el conte
nido es un contenido espiritual; por cuanto que la determinabilidad 
es asimismo la contrapuesta a ella, se lleva a cabo la unidad en el 
ser otro,, lo espirítual;. del mismo modo que p¡ra no~tros o en sí se 
unificaban ante$ la~¡ Si~if¡~Cjoqes contrapue~as y se superaban in
cluso las formas abStrácta.s de' lo mismo y el ~o lo mismo, de la 
identidad y la no identidad. · 

Así, pues, en la conciencia representativa la interioriurci6n .de 
la autoconciencia natural era el mal existente, la. interíori%aci6n en el 
elemento de la autoconciencia es el saber del mal como de un mal 
que en sí es en el ser allt Este saber es, por tanto, ciertamente, un 
devenir del mal, pero sólo devenir del pensamiento del mal, siendo 
por consiguiente reconocido como el primer mome.nto de la recon
ciliación. En efecto, como un retorno dentro de si mismo partiendo 
de la inmediatez de la naturaleza, que es determinada como el mal, 
aquel saber es un abandono de ésta y la muerte del pecado. Lo que 
se abandona por la conciencia no es el ser allí natural como tal, 
sino,, al mismo tiempo, el ser naturid que se sabe como el mal. 
El movimiento inmediato del ir dentro de sí es también un mo
vitniento mediado; -este movimiento se presupone a si mismo 
o es se propio fundamento, es decir, que el fundamento del ir dentro 
de si es que la naturaleza ha ido dentro de si ya en si; en virtud del 
mal, el hombre debe adentrarse en sí,. pero el mal es él mismo el ir 
dentro de si. Este primer movimiento es él mismo sólo el movimien
to inmediato o su concepto simple precisamente porque es lo ·m.ismo 
que su fund~:~mento ... El movin)iento o. el devenir: otro· debe, por 
tanto, presenta,rse todavía. bajo su fonna más peculiar. 

Además de 'esta inmediatez, c;s necesaria, por tanto, la mediación 
de la repreSentación. En sí, el, saber de la naturaleza como el ser alU 
no verdadero del espíritu, y esta universalidad devenida dentro de sf 
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del si mis1IJ,O, son la r~ciiiación del espfritu consigo mismo. Esté 
en Sí a~quiere para la autoconciencia no conceptual la forma de algo 
que u y para él representado. Por tanto, el poncebir no es para ella 
un apoderaiSe de este concepto que sabe ~a naturalidad superada 
como universal y, por tanto, como reconciliada consigo misma, sino 
un apoderarse de ·aquella representación según hi cual la esencia 
divina · se ha· reconciliado con su ser allf mediante el acttecer de la 
propia enajenación de la esencia divina mediante su acaecida encar
nación humana y su muerte. La captación de esta representación 
expreSa ah~ra de un modo más determinado lo que antes se llamaba 
en ella· la resurrección espiritual o el. devenir 4e su autoc9nciencia 
individual·a lo universal o a 1a comunidad. La ·muerte del.·hombre 
diVino conio muerte. es. la' negatividad ab$"ac~a, el resultado inme:. 
dia~o del movimiento que ·sólo t~ina en la uníversali.dad tuttural. 
Esta· sigilificaclón natural .la pierde la muerte· en ·]a autoeonciencia 
e~irittial, o la muerte deVieñ~ ·su concepto hace poco mencionado; 
~a ~uerte deja de ser lo que de modo inmediato significa,· e1· no ser de 
eBte algo singular, para transfiguraiSe, convirtiéndose en la ~
Btllickfd del espfritu que vive en su comunidad y muere y resuCita 
diariamente en ella. .. . 

Lo .qtle pertenece al elemeñto de la represen~ación, el que el eso 
pf#tu absoluto, eomo un espíritu singular o más bien como un espí
ritu .fxtrticular, represente en su ser alU la naturaleza del espi~tl.l, 
se transpone, por tanto, aquí a la autoconciencia misma, al saber 
que se conserva en su ser otto; por tánto, esto no muere realmente, 
como se refmnJfmta que el particular ha 'muerto realmente, sino que 
su particularidad muere en su .·u.niversalidad, es decir, en su saber, 
que es la esencia que se reconcilia consigo misma. El elemento de 
la representación que primeramente antecede se pone, pues, aquf 
como superado, o ha retornado al si mismo, a su concepto; lo que 
allf era solamente lo que es ha pasado a ser el sujeto. Y precisamen
te co,n ello el pri:mer elemento, el puro pensamiento y el. espiritu 
eterno en _él, no ·sori ya más ~á de la conciencia ·representativa ·ni 
del 'sí .·mismo~ sino que el.refo~no del todo dentro de si es cabal~ 
mente esto, el éontener dentro de sí todos los momeli~os;'. La muerte 
del mediador cáptada por el si mismo es la superación de su obfeti· 
vid4d o de su particular ser para si; este particulá.r ser pai:a si se ha 
convertido en autoconciencia univeiSal. Del c;>tro lado, lo universal 
se ha convertido realmente, ·y precisamente de. este modo, en auto
conciencia y el 'espíritu puro o in;eal del mero pensamiento se ha 
convertido en real. La muerte del mediador no e8 solamente 1a muer
te de su ládo natural o de su particular ser para sí; no muere sola-
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mente la envoltura ya muerta, sustraída a la esencia, sino que muere 
también la abBtracci6n de la esencia divina. Pues el mediador, en ia 
medida en que su muerte no ha lleva.do a cabo todavía la reconcilia
ción, es lo unilateral que sabe lo simple -del pensamiento como la: 
esencia por oposición a Ja· realidad; este extremo del si mismo no 
tiene aún un valor igUal ·a la esencia; el sí mismo sólo posee este 
valor en el espíritu. La muerte de esta representación contiene, pues, 
al mismo tiempo la mueñ:e de· la abstracción de la esencia- divina qtte 
no se pone como si mismo~ Esta muerte .es el sentimiento doloroso 
de la conciencia desventurada dé· :que Dios mismo h4 muerto. Esta 
dura expresión es la: sitnple eX}lresión del simple saber de sí mismo 
más. mtimo; el retomo de· la conciencia a· las profundidades' de. la 
noche del yo= yo, que no diferencia ni sabe· ya nada,.fuera de·:eDa. 
Este sentimiento es, pues, de hecho, la pérdida de: .la. surttlf'ICÍ4 ·.y 
de· su enfrentamiento a la conciencia; pero.:es, al mismo tiempo, la 
'pura subjetividad de la· sustancia ·f!d~ .pura cette7,.a. de,· sLmismorque 
a ella le faltaba; como 'el obj·eto1 :o.lb inmediato, o la! p~JB esencia. 
Este saber es; ·P• ·la espiritualb:Mión por medio de la cual la s• 
tancia ha devenido sujeto, su abstracción ·y su carencia de vida han 
muerto, por medio de la cual, por tanto; la sustancia ha devenido· real.. 
mente autoconciencia ·simple-y· univenal. · . 

Así, pues, el espfritu es espfritu que se sabe a á mimw; se sabe, 
lo que para él es objeto es, o su representación es el ve~;dadero con· 
tenido absoluto; expresa, como veíamos, al espfritu ~mo. Y, al 
mismo tiempo, no sólo es contenido de la autoconciencia y no sólo 
es objeto para. ella, sino que es también espfritu real, Es esto .por 
cuanto que recorre los tres elementos de .su. naturaleza; este mcwi
miento a través de sí mismo constituye su realidad; -lo que se mue
ve es él, él es el sujeto del movimiento. y .es, igualmente, el moverse 
mismo, o la sustancia a través de la cual pasa el sujeto. El concepto 
del espidtu había llegado ya a ser para nosotros cuando entramos en 
los dominios de la religión, a saber, como el movimiento del espíritu 
cierto de si mismo que perdona el mal y, con ello~ se despoja a1 
mismo tiempo de su propia simplicidad y de su dura inmutabilidad, 
o como el movimiento en el,.que lo absolutamente contrapuesto se 
reconoce como lo mismo y hace brotar• este ·reconocimiento como d 
sí entre estos extremos; -este concepto esr .el que ahora intuye la con
ciencia religiosa; a =la que se ha· revelado·la.esencia absoluta y..supera 
la diferencút de· su sí:.m~mo y de lo que intuye; asf como. :es· el suje
to, asi también es la sustancia y es,-. pues• ella misma, el espftitu;· pre
cisamente porque es y en la medida'en que es este mo"iJ;niento. 

Peto esta comunidad no es completa en esta su autoconcienc.üt; 
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su contenido es en general en la forma de la representación para 
ella> y, de este modo, la egpiritualización real de esta comunidad, su 
retomo de su representación, posee todavía en ella este carácter de 
escisión, que afectaba incluso al elemento del puro pensamiento 
mismo. Esta comunidad no tiene tampoco la conciencia de lo que 
ella es; es la autoconciencia espiritual que no es ante si como este 
objeto, o que no se. abre a la conciencia de sí misma; pero, en tanto 
que es conciencia, tiene estas representaciones que se han conside
rado. En su punto de viraje final, vemos a la autoconciencia interio
m«se y llegar al saber del s.er dcmtro de st; la vemos enajenar su ser 
aUt natural y conquistar la pura negatividad. Pero la significación 

. ·positiva de esta .negatividad, es decir, el que precisamente esta nega
tividad o pura interioridad del saber sea igualmente la esencia ~ a 
á misma ~ el que la sustancia haya Uegado aquí a ser autoconcien
cia absoluta, esto es para la conciencia devota un otro. Esta con· 
ciencia capta el lado de que la pura interiorización del saber es en st 
la simplicidad absoluta o la sustancia, como la representación de algo 
que no es as( con arreglo al concepto, sino como el acto de una satis
facción extrafia. O no es para ella como esta profundidad del puro 
sí· mismo es la fuerza por medio de la cual la esencia abstracta es 
hecha descender de su abstracción y es elevada al sí mismo por la 
poteneia de esta pura devoción. El obrar del sí mismo mantiene así 
esta significación negativa con respecto a aquélla porque, de su lado, 
la enajenación de la sustancia es un en sí para esta conciencia que 
n.o la capta y la concibe de este modo o no la encuentra en su. obrar 
como tal. Habiéndose producido en sf esta unidad de la esencia y 
del sí mismo, la conciencia tiene también aún esta representación de 
su reconciliación, pero como representación. Alcanza la satisfacción 
aiíadiendo desde fuera a 11U pura negatividad la significación positiva 
de la unidad de sf. misma con la esencia; por tanto su satisfacción 
permanece afectada por la oposición de un más allá. Su propia . 
reconciliación entra, por consiguiente, en su conciencia, como algo 
·lejano, como la lejanfa del futuro, del mismo modo que la reconci;. 
liación que llevaba a cabo el otro sf mismo se manifiesta como algo 
lejano en el pasado. Asf como el hombre divino singuütr tiene un · 
padre que es en sf y solamente una madre real, as( también el hom· 
bre divina universal, la comunidad, tiene por padre su propio obrar 
y su saber y por madre el amor eterno que se limita a scmtir, pero 
que no int11ye en su conciencia como ob¡eto inmediato real. Su 
reconciliación es, pues, en su corazón, pero escindida todavía de su 
conciencia, y su realidad se halla aún rota. Lo que entra en su con
ciencia como el cm si o como el lado de la pura mediaci6n es la recon-
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ciliaci6n situada en el más allá; pero lo que entra en ella como pr• 
sente, como el lado de la inmediatez y del ser allí, es el mundo que 
tiene que esperar aún su transfiguración. El mundo se halla ya, cier
tamente, recona1iado en s{ con la esencia, y de la esencia se sabe, 
ciertamente, que no conoce ya el objeto como algo extraftado, sino 
como igual a ella en su amor. Pero, para la autoconciencia, este 
presente inmediato no tiene todavía figura de espíritu. El espíritu 
de la comunidad es, así, en su conciencia inmediata, separado de su 
conciencia religiosa, la que proclama, ciertamente, que estas con
ciencias no estlin separadas en sí, pero un en s{ que no se ha reali
zado [rectlisiert] o que no ha devenido todavía absoluto ser para sí. 





[DD.] EL SABER ABSOLUTO 





VIII. EL SABER ABSOLUTO 

[l. El contenido simple. del si mismo que se demuestra como el ser] 

Et. ESPfJmv de la religión revelada no ha sobrepasado todavfa su 
conciencia como tal o, lo que es lo mismo, su autoconciencia real 
no es el objeto de su conciencia; dicho espirito en general y los mo-. 
mentos que ·en él se diferencian caen en el representar y en la fonna 
de la objetividad. El contenido; del representar es el espfritu abso
luto; lo 6nico que a:~n resta es la ,superación de esta mera form~J o, 
más bien, puesto que esta forma pertenece a la conciencia como 
tal, su verdad debe haberse mostrado ya en las configuraciones de .1~1 
conciencia. Este sobrepasar el objeto de la conciencia no debe ,to
marse como lo unilateral, como aquel aspecto en que el objeto ·11e 
mostraba retornando a.J sf mismo, sino dé,,un modo más detennina.do, 
mostrándose el objeto tanto.como tal, cuanto como lo·que tiende a:. 
desaparecer, cuanto más bien como :Jo· q.ue es la :enajenación de la 
autoconciencia, que pone la .coSeidad, enajenación que tiene· no sólo 
una significación negatiw, sino también una significación positiva, no 
sólo para nosotros o en· sf, sino también para ella misma. Para ella, .tio; 
ne lo negativo del objeto o su superarse a sf mismo, de este modo, la· 
significación positiva; o, la autoconciencia Sttbe esta nulidad suya, de 
una parte, por el bebo de enajenarse a sí misma; -pues en esta ena
jenación se pone como objeto o pone al objeto como sí mismo poi 
razón de la inseparable unidad del ser para sf. De otra parte, se halla 
impllcito aqui, al· mismo tiempo, este otro momento de que esta· 
enajenación y objetividad se ha superado también y ha retornado 
a sf misma y, por consiguiente, se encuentra cerca de si en su ser 
otro como tal. Esto es el movimiento de. la conciencia y esto es, en 
ello; la totalidad de sus momentos. La. conciencia tiene que com
portarse también hacia el objeto en cuanto a la totalidad de sus 
determinaciones. y haberlo captado con arreglo a cada una de ellas~ 
Esta totalidad de sus determinaciones hace de a, en sf,. una esencia 
espiritual, y para la conciencia: llega a ser esto, en verdad, mediante 
la aprehensión de cada una de sus detenninaciones singUlares por 
separado como del sí mismo, o por medio~ de aquel comportamiento 
espiritual a que acabamo'S de referimos¡ · .· · 

El objeto. es, por tanto, en ·parte, ser inmediato-:a una .cosa en 
general, lo que corresponde a la conciencia inmediata;¡ en· pa.rte,. 
un devenir otro de sf, su relación o ser para otro y ser para' sf,- ]a; de-
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terminabilidad -lo que corresponde a la percepción- y, en parte, 
esencia o como universal -lo que corresponde al entendimiento. El 
objeto es, como todo, ·el silogismo o el movimiento de lo universal 
hacia la singularidad a través de la determinación y, a la inversa, el 
movimiento de la singularidad hacia lo unive~al a través de la siQ-. 
gularidad como superada o de la determinación. según estas tres1 

determinaciones debe, . pues, la conciencia saber· al objeto como a .;( 
misma~ Sin embargo, éste de que ha·blamos no es el. saber como un. 
puro concebir del objeto, sino que este saber debe ser mostrado sola-. 
mente en su devenir o en sus momentos, por el lado que pertenece. 
a la conciencia como tal, y los momentos del. concepto en sentida 
propio o del puro saber, bajo la forma de configuraciones de la coa4· 
ciencia. De. ahl que el objeto no se manifieste to~avla en la concien~ 
cia · en cuanto tal como la 'esencialidad. espiritual :a que más arriba. 
nos referíamos; y ·su ·comportamiento hacia·. él. no es la consideración .. 
del ·mismo en esta totali~d como· tal• ni en su pum forma· conce~: 
t118l, · ·sino, en palte, figura :de. la conciencia én general y, en parte;\ 
un número de esas figuras que nosotros reunimos y en las que lat. 
totalidad de 10$ momentos del objeto y del Comportamiento de la coJt~·' 
ciencia sólo pueden ser mostrados disueltos en sus momentos. :~-: 

·En cuanto a este lado,de la captación del objeto tal como es. ea· 
la figura de la· conciencia, basta ,con recordar . las anteriores ·figu~ 
ras de ésta, que ya se han presentado. Por tanto, en lo tocante al o~ 
jeto,. en la medida en que es· inmediatamente un ser; indiferente, v~~,:; 
mos que la tazón observante se busctlbct y .encontraba a sl misma.en 
esta rosa indiferente, es decir, era consciente de su .obrar como de a1g€f · 
externo, as( como era consciente del objeto como de algo solameate 
inmediato. Y velamos también en su cúspide enuncia~ su determi* · 
nación en el juicio infinito de que el ser del yo es una cosa. Y.r.;. 
ciertamente, una cosa inmediata: cuando se llama al yo ttlmcz, seé 1~~ 
representa también, es cierto, como cosa, pero como una cosa invisibl.,~ 
intang¡ble, etc. y, de hecho, por tanto, no como un ser inmediato''¡~ 
no como lo, que se supone en una cosa. Aquel juicio; tomado en:.sq.·' 
tenor iumediato, es carente de espfritu;o más ·bien~ es lo carente.~dtt." 
espíritu mismo. ·Pero, en cuanto a su concepto, es, de hecho, lo ·má$ 
rico de espfritu; y este interior suyo aún no preser;te en él es lo que 
expresan los otros dós momentos que, pasamos a considerar. ~ : 

lA cotJtt es yo: de hecho, en este jmcio infinito se ha superado lcl 
cosa; ésta no es en sí; sólo tiene significación en el comportamiento, 
solamente por el. yo. y por su relaci6n con él. Este momento se ha 
alcanzado para la conciencia en la pura intelección y en la Ilustra
c:i6n. · Las. cosas son sencillamente .útiles y sólo deben considerarse 
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segán su ub1idad. La autoponciencia culta, que ha recorrido el mun
do del espíritu extraftadq de s~ ha producido por s~ enajenación la 
cosa como si mismo y, P9r tanto, se . conserva todavfa ella. misma_ 
en él y sabe su Wta de independencia o sabe ,que la cosa sólo e$, 
•sencútlm,nte, ser para otro; o, expresando totalmente .el comporta
miento, es decir, lo único que aqJJ{ constituye la naturaleza del ob
jeto, la cosa vale para ella como algo C/1111 es para sf, }¡! cosa enuncia 
la certeza sensible como verdad absoluta, pero este ser para sf, .. a su 
vez, como momento que sólo tiende a desaparecer y se toma en 
st1 contrario, en el ser. P!lll otr,o ya al>a·ndonado. . 

Sin embargo, en ·este ,puqto .el, ~ber de la cqsa. no está a6n com
pleto; no. debe .. saber solament~ acerca de la. inmedia~ez del ~~~r ,t 
acerca de .la detenninabilidad; sino ta!lll>ién como esenci:a p. int~,. 
como el si mismo. Esta se halla presente en la aut~o~ncút n19.rcrl •. 
ltsta sabe su saber como la esencialidad absoluta o sab(:l',~l;• .sen~
Damente como· la voluntad pura o el sa~l! puro; no-.~ ~4 .. ~ ·:qu.e 
esta voluntad ·f este saber;. a' otra.·~$.6lq-·coJ.TeSpO.Jtcle ~ ~er no. es~-. 
cia1, es decir, que/n.o .es ~- ${,. q.q~1~ _$Slp¡sq~;~eara va9fa. 14a· con
cie~cia moral, miéntras· q~e:.~n sil feprtl$Cil~acjón .. detmund,a eli~i• 
el ser alli del si mismo, vuelve a recogerla: ·igualmente denfr:o de sí. 
Como conciencia, no es _ya,. finaJmente, este colocar y desplmuse de. 
la:existencia y del sí BUs~o, sino que sabe qu(l su-ser·allt como.;taJ 
es esta pura certeza , de ·SÍ .lllisma; el el~ento. objétiV¡O, eq el que se 
muestra como operante no es otra cosa que el puro· saber de sí del 
stmi$mo. , . 

Tales son los m.om.entos q:ue integran la reconciliación del espi; 
ritu. con su conciencia propiamente dicha; para sJ1 estos momen.tos 
son singulares y es sola~~te. SJJ. ~idad espintual.l¡¡ qlle cons~tuye 
la fuerza de ·esta recon9iliació.n. Pero el último de est~ mometi~ 
es, necesariamente, esta unidad misma y, de hecho, los .reúne, come:>.~ 
ve claramente, a todos dentro de sf. El espfritu cierto de sí mismo 
en .su ser allí no tiene como elemento del ser allf otra cosa que este 
saber de sf; la enunciaclóQ de que lo que hace lo hace con arregle:> a ~ 
convicción del deber,. este su leu.guaje, es la.~ de su obrm. El 
obrar es la primera separación, que es en si de la simplicidad del CQA
cepto y. el. retorno desde esta sep~ración. Este . p#mt; ,movi~iento 
se trueca ;en· el segundo, en cuanto .,que el el~~tp del re.cono~
miento se·- pone COJDO saber simPle del, de~~ .t1~te a la·~ 
) la• e~eiswn- que ~ide en-la~ace,én ~IDQ;:~.\.,y·torma .de;,~t~ Il)odo 
una-reali<lad-:férrea cenU. et.,ol>~r. ,Ji»~. eni;~t;;p,er49~)J~~9.S ,'rist9 
cómo esta :dureza temite .pqc. sf m~J,ll;a: y~se= cmaj~na .. ~· .. ~-~da<;l ~O: 
tiene aqti~ pot tanto,· para la a1,1t(;lpc¡meie~ciEJ; ceJn,p¡'ser. ·all,t: inme-
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didto, otra significación que la de ser el puro saber; ·-<y lo mismo, 
como ser allf determinado o como comportamiento, lo o¡mesto a si 
es un saber; en parte, de este puro sí mismo singular y, .m parte, del 
saber como universal. En lo que va impUcito, al mismo tiempo, que 
el tercer momento, la universalidad o la esencia sólo vale para cada 
uno de los dos opuestos como saber; y éstos superan, por último, l'l 
oposición vacla que todavfa queda y son el saber del yo = yo; este 
sí mismo singular que es inmediatamente saber puro o universal. 

Esta recona1iación de la conciencia con la autoconciencia se 
muestra asi como producida de dos lados, una vez en el espíritu reli· 
gioso y otra vez en la conciencia misma como tal. Ambos modos se 
diferencian el uno del otro en que el primero es esta reconciliaci9n 
en la forma del ser en sf y el segundo en la forma del ser para sf. Tal 
coriío han sido considerados; caen de momentó el ·uno fuera del 
otro; en el orden en que se i'l~- presentaban sus figur.a&, la conciencia 
llega, de una parte, a los mdmentos singUlares de este orden y, de 
otra parte, a su reunificación mucho tiempo antes de que la reli
gión haya dado a su objeto la figura de la autoconciencia real. La 
unificación de ambos lados no se ha indicado aún; es ella la que 
cierra esta serie de las configuraciones del espirito; pues en ella el 
espirito llega a saberse no sólo como es en si- o según su contenido 
absoluto, ni tampoco como es para sf según su forma carente de 
Contenido, o según el lado de la autoconciencia, sino como es en ri y 
para 8f.. · - -· 

Pero esta unificación ya se ha llevado a cabal en st, también, cier
tamente, en la religión, en el ·retomo de la representación a la auto
conciencia, pero no con arreglo a la forma auténtica, pues el lado 
religioso es el lado del en si. que se enfrenta al movimiento de la au
toconciencia. Por tanto, la unificación pertenece a este otro lado 
que, par contraste, es el lado de la reflexión dentro de s{ y, por con
sigUiente, aquel que se contiene a si'mismo y a su contrario y que 
los contiene no solamente en sí o de un modo univeiSal, sino para 8f 
o de un modo desanollado y diferenciado. El contenido, lo mismo 
que el otro lado del espíritu autoconsciente, en tanto que es el otro 
lado, se da y ha sido mostrado en su perfección; la unificación, que 
falta aún, es la unidad simple del concepto . l!:ste se··da ya también 
en el lado de la misma autoconciencia; pero, tal como se ha presen
tado anteriormente, tiene, como todos los demás momentos, la forma 
de ser una figura particular de la conciencia. Es, pues, aquella par
te de la figura del espíritu cierto de sf mismo que pennanece quieto 
en su concepto y que se Damaba el almtt bella. &ta. es, en efecto, su 
saber de sf mi~a en su unidad translúcida y pura, -la autoconcien-
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cia ·que sabe este puro· saber del fJuro ser dentro de si como el espf
ritu-, no sólo la ·intuición de lo· divino, sino la autointuición ·de 
eUo. Por cuanto que este concepto se mantiene contrapuesto a su 
realización [Realisierung], es la figura unilateral ·que hemos visto 
desaparecer en la niebla vacfa, pero que también hemos visto en su 
enajenación y movimiento hacia adelante positivos. Mediante esta. 
realización [Realisiemng] se supera el aferramiento a sf de esta auto
conciencia carente de objeto, la determinctbilidad del· ·concepto con · 
respecto a su cumplimiento, su autoconciencia cobra la forma de ·la 
universalidad y lo que le resta es su concepto verdadero o el concepto 
que ha adquirido su tealizaéión [Rettlisierung]; es el concepto en·su 
verdad, a sa:ber, en la •Unida'd. <ion su ·enajenación, -el saber del puro 
saber; -no como esencia abstracta, que es el deber, sino el saber de él 
como esencia que es e8té·saber, eSfa:autóconciencia pu~ y que: es; por· 
tanto, al mismo tiempo; objeto verdadero, pues es .el· sf ;mismo que' 
es para si. '· .· · · · " ·· 

~ste con~t~ ~~,lla'd~do ~-.c~pli~i~to, de·Una parte; ~·el 
,espfntu ófJerdilte Cierto 1de·sf• muma;;~;:de:otta·parte~ en la reUgi6n:. 
en ésta ha cobmdo el contenido ·absoluto :como contenido:· o en Ja. 
forma de la refJresentación,- del· ser otro pata la conciencia; por el 
contrario, en aquella figt.tTa la forma :es el mismo s( mismo, ya ·que 
contiene el espirito OfJerante cier.to de sí. mismo; el si mismo , lleva: 
a cabo la vida del espíritu absoluto. Esta figura es, como veíamos,: 
aquel concepto simple, pero que ha abandonado su esencia etema, 
que es allí u obra. El escindirse o el emerger lo. tiene en la fJuter4 
del concepto,- puesto que esta pureza es la abstracción absoluta o la 
negatividad. Y, asimismo; tiene el elemento de su realidad o del ser. 
en él, en el puro saber mismo; pues es la simple-inmediatez, que es 
tanto ser y s.er allí como esencia, aquélla el pensamiento negativo. 
y ésta el pensamiento :positivo mismo. Este ser a1Ií es, finalmen-· 
te, asimismo, el ser reflejado dentro de sf -tanto como ser alU 
cuanto como deber- o el ser malo. Este ir dentro de sí constituye 
la ofJosición del conce(Jto y es con ello el presentame, el puro saber 
de la esencia no OfJerahte, no real. Pero este su ·presentarse en esta 
oposición es el participar en ella; el puro saber de la esencia se ha 
enajenado en s! su simplicidad, pues es el escindirse o la negativi
dad, que es el concepto; en la medida en que esta escisión es ·e): deve
nir petra 8f, es lo malo; ~.1!1 tp~~~ en que es ,el ~ si, es Jo que per· 
manece bueno. Alíoia bieri~ lo ·que en primer término acaece en sf 
es al mismo tiempo para lct conciencia y es, ··aSimismo, duplicado é1 
mismo, es · tanto Jxlta ·la concieru!úz como es su; ·m · fJara . 81_. o¡· su 
propio obrar. Lo mismo que se pdhe· ya en sf se"r.epite; por :tán:to, 
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ahora, como saber de ]a conciencia de .él y como obrar .consciente. 
CAda momento cede con respecto. al otro, ·la· independencia de la 
determinabilidad en que se presenta frente a él. Este ceder es la mis
ma·.·renuncia ;a la unilateralidad :del concepto que en st constituía. ·e] 
comienzo; pero es, de ahora en adelante, ·su ·renuncia, .del mismo . 
modo que el concepto a que renuncia es el suyo. Aquel en á del 
comienzo .es en verdad, . como negatividad, asimismo, .lo mediado, 
que se poM ahora tal como en verdad ·es,·y lo negativo, como deteJ\o 
min4bilidad, es de cada uno para el otro y· e1uf lo que se $Upera a 
s' mismo~ Una de .las dos partes de la oposición es ·la desigualdad 
clel ser dentro de si, en su singuLrridad, .. frente,a la universalidad,, -la , 
cttra~' la desigualdad de su universalidad abstracta· con. respecto al· Ji. 
mismo; aquélla 'agoniza ante su ser para st y· se enajena, se confíe. 
sa: ésta•·renuncia: :a~ la dureza .. de .su .universalidad.:abstracta :y agon~ 
de ·este mod0~ don .respecto a ·súJ:sf mismo. carente de .vida y a· su 
inmóvil universalidad; de tal modo, por tanto, que lo primero se ha 
completado por. el mom·ento de la universalidad, que· es esertcia,. y lo 
segundo· por. la universalidad,.que.es sf mismp,. Mediante este.movi-. 
miento "del obrar; el espfritu, -que solamente es ~fritu porque 
er.dll~ p.orque .eleva su ser allf al pensamiento y, . .con ello.,;a ·la abso
luta con.trafJOBioión;·y, partiendo de ésta y pasando por ella,·retoma 
ar st mism~ el' espúitu surge como pura universalidad del·. saber, 
que es autoconciencia, -como :autoconciencia, que es-la unidad sim-
ple·del saber. · · . . · .- ··. , . 

· ·Lo que, por tanto, CEa .en~Ja. religión·,contenido o. forma· .de la r~ 
presentación de un otro, esto mismo es· aquf obrtZT propio del á mis
mo; ·ei concepto es lo que unifica, asf como el contenido es obrtZT 
propio. del si mismo; -pues este concepto es, como vetamos, el sa
ber del obrar del sí mismo dentro de. sí como de ·toda esencialidad 
y de 1todo ser alli, el saber de este B.U;eto como de la BUStancia, y 
de la sustancia como este saber de su obrar. · Lo que aquf hemos 
aftadido es solamente, en parte, la reunión de los momentos singu-· 
lares cada uno de los cuales presenta en su principio la vida del 
espúitu todo y, en parte, la fijación del concepto en la forma. del con
cepto, cuyo contenido se. había dado :ya en aquellos momentos e in· 
cluso bajo la forma de una figura dft·la conéiencia. 

[i. La ci~, como el concebirse del ri mismo] 

Esta última figura del espúitu, el espíritu que da a su completo y 
verdadero contenido; al mismo tiempo, la forma del sí mismo y que, 
con ello, realiza [realisiert] su concepto a la par que en esta realiza· 



EL SABER ABSOLUTO 

ción [Realisierung] permanece en su concepto, es el saber absoluto; es 
el espíritu que se sabe en la figura de espíritu o el saber conceptual. 
La verdad no sólo es en si completamente igual a la certeza, sino que 
tiene también la figura de la certeza de sí misma, o es en su ser allí, 
es decir, para el espíritu que la sabe, en la fornul del saber de sí 
mismo. La verdad es el contenido, que en la religión es todavía des
igual a su certeza. Pero esta igualdad se halla en que el contenido 
ha cobrado la figura del sí mismo. De este modo, aquello se ha 
convertido en elemento del ser allí o en forma de la objetividad para 
la conciencia, lo que es la esencia misma, a saber: el concepto. El 
espíritu que se 11Ulnifiesttt en este elemento a la conciencia o, lo que 
aquí es lo mismo, que es aquí producido por ella, es la ciencitt. 

La naturaleza, los momentos y el movimiento de este saber han 
resultado ser, por tanto, el puro ser petra sf de la autoconciencia; él 
es yo, es este y ningún otro yo y es, asimismo, el yo inmediatamente 
mediado o el yo universal superado. Tiene un contenido que dife. 
rencia de sí; pues es la pura negatividad o el escindirse; es concien
cia. Este contenido es en su diferencia misma el yo, pues es el 
movimiento del superarse a sí mismo o la misma pura negatividad 
que es yo. Y o es en él como diferenciado y reflejado en sí; el con~ 
nido solamente es concebido porque el yo, en su ser otro, está cerca 
de sí mismo. Este contenido, indicado de un modo más preciso, nJ 
es otra cosa que el mismo movimiento que acabamos de enunciar; 
¡:.ues es el espíritu que se recorre a sí mismo y se recorre, además, petra 
sí como espíritu, por el hecho de ser la figura del concepto en su 
objetividad. 

Pero, por lo que se refiere al ser ttllí de este concepto, la ciencitt 
no se manifiesta en el tiempo y en la realidad antes de que el espíritu 
haya llegado a esta conciencia sobre sí. Como el espíritu que sabe 
lo que es, no existe antes, y sólo existe después de haberse llevado 
a cabo el trabajo mediante el cual, habiendo domefiado su configu
ración imperfecta, se crea para su conciencia la figura de la esencia, 
igualando así su autoconciencitt con su conciencia. El espíritu que 
es en y para sí, diferenciado en sus momentos, es saber que es ('clrtt 
sí, el concebir en general, que como tal no ha alcanzado aún la sus
tcmci4 o no es en sí mismo saber absoluto. 

Ahora bien, en la realidad la sustancia que sabe es anterior a la 
forma o a la figura conceptual de la mism!i. Pues la sustancia es el B'l 

sí aún no desarrollado o el fundamento y el concepto en su simpli
cidad todavía inmóvil y, por tanto, la interioridad o el sí mismo del 
espíritu, que aún no es ttllí. Lo que es ttllí es como lo aún no des
arrollado simple e inmediato, o el objeto de la conciencia represen-
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tativa en general. El conocer, por ser la conCiencia espiritu~l para la 
q\Je eB en sf sólo es en la medida en que es ser petra el si mismo y sc:r 
del ~ mismo o concepto, ~ólo tiene, por el momento y por 
esta razón, un qbjeto ~bre, con respecto al cual lá sus~ncia y su 
conciencia es más rica. La manifestabilidad de la sustancia en la con
ciencia es, de hecho, ocultamiento, ya que se trata del ser carente 
todavía de ri mismo y lo único patente aquí es lá certeza de sí mis
mo. Por tanto, de momento sólo pertenecen a la autoconciencia los 
momentOs abstractos de la sustancia; pero, en cuanto que éstos, como· 
movimientos puros, se empujan a si mismos hacia más a1lá, la auto
cOnciencia se enriquece hasta extraer a la conciencia toda la sustancia, 
toda la estru~ de sus esencialidades, y -por cuanto q~e este 
comportamiento. negativo .. hacia la objetividad es asimismo un com
portamiento posit~vo,.un pon~~~-~ a si ~isma: ~~sí y, con 
ello, se ha restaurado al ~smo' ti~po pa~ la: ?>ncienci,. En el 
concei>*J que se sabe como concepto lo$ momentos se preSentan, por 
tanto, antes que el ~odo pleno cuyo devenir es el movimiento de 
e¡stos momentos .. Por el contrario, en la conciencia está el todo, pe~ 
nQ concebido, con anterioridad a los momentos. El tiempo es el 
conce(Jto mismo que es ctlli y se repr~ta a la conciencia como in
tuición vacía; de ahf que el espíritu ~e manifieste necesariamente ·en 
el tiempo y se manifiesta en el. tiempo mientras no c~pta su concep
to puro; es decir, mientras no ha acabado .con el.tiempo.. El,tiempo 
es el sí mismo púro. externo intuido, no captado por e1· sí mismo, el 
concepto solamente intuido; al captarse a sí mismo, el concepto 
sup.era su forma de tiempo, concibe lo intuido y es intuición conce
bida y conCipiente. El tiempo se manifiesta, po~ tanto, como el des
tino y la necesid~d del espfritu aún ,no acabado dentro de sí mismo, 
-la necesidad de enriquecer, la participación que la autoconciencia 
tiene en la conciencia-, la necesidad de poner en movimiento la 
inmediatez del en sf -la forma en que la sustancia es en la concien
cia-, o a la inversa, tomando el en sí como lo interior, la necesidild 
de realizar [realisieren] y r.evelar lo que s6lo interiormente es, es de
cir, reivindicatlQ para la certeza de sí mismo. 

Debe decirse, por esta razón, que .nada es ~abido que no esté ~ 
la experiencia o, como también se expresa esto, que no sea presente 
como verdad sentida, como lo eterno interiormente revelado, como
lo sagrado en que se cree, o de cualquier otro modo como se diga. 
Pues la experiencia consiste precisamente en que el contenido -que 
es el espíritu- sea en sí, sustancia y, )?or tanto, ob;eto de la concien,. 
cía. Pero esta sustancia que es el espíritu es su devenir hacia lo que 
él en sl es; y solamente como este devenir que se refleja dentro de 
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sf es, en s~ en verdad, el esp&itu. Es en s{ el moyjmiento que ~ el 
conocer -la tnínsfon;nacióil de aquel en sí en el para sí, de la ~tcm
cia en el su;eto, del objeto eJe la co~ciencia enobjeto de la autocon
ciencia, es decir, en un objeto asinüsmo superado o eri el concepto. 
Este movimiento es el cielo que retoma a sf, que presupone su 
comienzo y sólo lo alcanza al final. Así, pues, en cuanto el espíritu 
es necesariamente este diferenciar dentro de si, su todo se enfrenta 
como intuido a su simple autoconciencia, y puesto que, por tanto, 
aquello es lo difere~ciado, es. diferenciado en su concepto puro intui
do, en el tiempo y en. el contenido o eil el en si; la sustancia tiene en 
ella, como sujeto, lá' necesidad primeramente interna d~ présen~ar~e 
en ella miSma lo que ella 'en ií és, como 'esp&itu. Sólo 13 expósición 
completa y objetiva es al ~ismo tiempo la reflexión ~e la su.sm.nc_ia 
o el devenir de ésta al Si mismo~ Por tanto, el espfritu nó pufjde .1 .. 
canzar su perfección como espíritu autoconsciente árites de h~berSe 
completado en 8f, como .. espltitu del mundo. Por eso' el contenido 
dé la religi~ proplamá i.ntes en el tiempo qti~ 'la !Cienciá ·Jo que es ~ 
esp&itu; pero s~llmente 1i ci:encm eS·su·verdad~o· 8aber'de él mismo. 

El movimientó consistente en hacer brotar la forma 'de su saBer 
de si es el trabajo que el e$pfritu lleva a cabo como hiitoria redl. La 
comunidad religio~ c:n unto que es primerame~te la sustancia del 
espíritu absolutO~' es ~~~ tbsca co~ciencia que tiene ·un ser alli ·tanto 
~bárbaro y duro cuanto niás pró(urido es su espíritu ~terior, }"su 
embotado si mismo tiene que tr.abajar, por ello, tanto más. du~a
mente con su esencia, con el contenido de su conciencia, extrafio para 
él; . Sólo cuando ha renunciado a la esperanza _de superar el ser extf!~
fio de un modO' extém()1 ~ decir, :extraño, se .dirige a si mismo, pueSto 
que el modo extraflo ~perado es el retomo a la lutoconciencia, 'se 
dirige a su propio mundo y a su propio presente, los descubre,,c;o~o 
su patrimonio y ha dado, eon ·ello, .el primer paso para descender ·del 
mundo intelectuctl o inás bien para espiritualizar a su elemento abs
tracto con el sf mismo real. De una parte, mediante la observaCión, 
encuentra el ser allí como pensaóúento y lo concibe y, a la inver
sa, concibe en su pensar el ser allí. En cuanto que, asf~ enuncia 
p!'imemmente de un modo abstrae~ la unidad inmedia~a del pen~ar 
'Y el ser, de la esencia ~bstracta y del ~ mis~o, 'Volviendo a ~espertar 
la ·primera es~c'ia lumi~osa con mayor pur~~, a. saber, como urii
·dad. de la ~sión y ~'el ser -pues extensión eS la si~plici~d mas 
igual al pensar puro qu~ lo es la luz-,. y vol~endo ¡a despertar con 
ello en él pensamierit<l'la; sustanciad~ .la aurora, el é'spbitu se aterra 
al mismo bempo ante esta unidad abstracta, ante e$ta $ustanclalidad 
cái-enu é!e Si mismo y afirma 'en contra de ella la 'ibdi\'idualiciad. Pero 

1 ~ 1 ' ' • ~ ' ' ) ' • • 
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Sol~wente despu~ de. )laber enajenado lil hldi~dú~l~d~d .. en 'bJ cul~u
ra, canvidiéndola ~í en ser allí e imponiéndola 'al ~ér allí todo -des
p,uéS de haber ll~do al pensamiento de la utilidad y: <;le 4aber cap
tado en la libertad absoluta el .ser allí ~omo su voluntad, es cuando 
el espirito desentrafia el pensamiente de su lnás intima profundidad 
y proclama la esencia como yo_.-:. yo. Pero es~e yo = .yQ es el movi
ntieiltó reflejándose dentro ~e sí mismo; en efecto, puesto que esta 
igualdad; como absoluta 'negatividad, es la diferenciá abSoluta, la 
~gualdad a SÍ m~ntO del yo se enfrenta .a esta pura . diferencia, que, 
como la dif~encia pura .Y a1 mismo tiempo obj~ya con' ~pecto al 
sf m~o qpe se s~be a si, debe e,cptesarse como ~~ tiemp.o, de tal 
moao que aSÍ eomo: antes la esenCia se ex¡)re_sápa ;COmO uniClaQ de) 
pe~a~ento ·y d(l~i extensión, aho,ra .bah$ que to~arla. ~Íno uni
da;d del ,p~~ient~'.'Y d~' t~~p~; Pero)a, dif~cia confia~~ ~ sf 
miS~ .el tiempo,.~ ,qm~udy •. s~:-~.9~~ •. se d~~mba Y;~~n~a~e 

. m~ ~JeiFen. sf ~~s1no; es Ja fl~~~~d obJetiva de Ja ~~6~~. ~ro 
ésta es'· la pura ~aldiid .c(>n.stg() miSma, el yo. O .el yo no .. es sola
mente el sf misiDo; '~iqo que es la' igualdad del :sr mismo conálgo; pero 
esta . .igualdad es la 'peífecta e inmediata upidad ~nsigo miSmo, o este 
su;eto es .asimismo l4 sustcpwia, :f..a sustan~ para sí sola vendría a 
ser el.intuir vacfo de .contenido o el intuir. d~ un .cont~ido. q~e,. como 
det~ad~, sólo tendría accidentalidad· y ta¡rec~ .d~ ~éeesidad; la 
sUStanCia· sólo .valdrla conio ab:;oluto en la medida en q;ue fuese 
p~sa~ o .intuida como la u~ absplu:M y todó c~nteni.do, en 
áaanto a su diversidad, tendría. qúe ~~ fuera de ella, en la reflexión, 
)~>%J.;ll .. no. perten~~~-a Ja sustancia, ya qu~' ~~ .susta~c;:ia pq .~ía . s,uie-. 
t~,_J~ que se. reflela sobre si. y d~tro d~ s•r. o no se .con~epufa cqmo 
espmtu. Y SI, a p~r de todo, se habtára de un contemdi>~ sería en 

. paíte so~mente para arrojarlo al. abismo vaclo de lo a~oluto y, 
en plrte, recogiéndolo exteriormente de la percepcilni sensible; el 
saber J>areceda, así, ,'haber llegado a las cosas, a lo diferente de él mi,s
mo, y; a. la diferencia entre múltiples cosas, sin. que pudje,ra oon~-
bi~e Cómo ni de dónde. · . · 

' ~ero. el espírjt~ no. se ha' ~ost.rado ~nt~ n«?S?troo .. n~, com~ .~1 sirp- . 
ple repl1~gue de la autoconc1enc~ a su p~ra mter1onctad, m como 
el mei:o hundimiento de la autoconciéncia eri.Ia ·sustancia y en el no · 
ser de sú diferencia, ~no como este movimiento del sí Úli$mo qu~ se 
enajepa de sí mismo y se hunde en su sustancia, que, éomo sujeto, 
se ha adentrado en sí partiendo de ella y convirtiéndola en objeto y · 
conteJ:l,ido, al superar esta djferencia de la objetividad y del con~~- . 
nido .. Aquella ppmera refi~ión partiendo ~1.! la in111~iatez es el . : 
diferenciarse el sujeto de su sustancia o el concepto que se escind'~. . 
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el ir dentro de ·Sf y el devenir del yo· puro. En :cuanto esta diferencia 
es el puro :obrar del yo•.:::::: yo, ·el concepfo,es lá,·necesidad y el surgir 

· del ser allí .que tiene la sustancia como sU esencia ·y subsiste pam 
' si. Pero el subsistir del ser alU para sf es el concepto puesto en 
· la determinabilidad y, asimismo, su movimiento en él mismo, con
sistente ·en hundirse en la simple. sustancia, que solamente es sujeto 
como esta negatividad y este movimiento. El yo ,no tiene por qué 
aferrane a la forma de la autoconciencia contra la forma de la SUS• 
tancialidad y objetividad~ como si t1,1vieSe miedo a su enajenación; ,]a 
fuerza del espíritu consiste·más.bien~ en permanecer igual a sf ,mismo 
en su enajenación y, cQmo Jo,·.que es en y para• sJ, eq poner ·:ek ser 

:para Sf solamente :como momento,,como ·se ponla -el·:ser en :sf;>ni ·;el 
yo es tampoco- un terCer :elemento que rechace las diferenciás:.atlto· 
já~dolas · ~1 abismo de 1~ ~bs0l~to y ~~mando su:j.gualdad·i~·-c:J 

·-'miSmo, smo que· el saber ·eonsJSte•-máS -'bien ·en; esta· afarente·-inactl· 
Yidad que· se .)~mita- a .eonsiderar .cól1!0'-'~o·;diferente · se: , muev.e 1e'D ·él 
~ismo ·y .retoma a: S\Mmidad¿! 

[3. El esptriiu co~~b~dp, ~ s~. retomo a la .. inmed.ktt~ qu~ éi al~q 
Asf pues en el saber el 'ts'p· fritu Jia cerrado el movimiento ·de. cónfi· . , , 
güración, al ser afectado. e1:: mismó ·por ·~a· :diferencia· so~epasáda, de 
la ·conciencia. El espfritu )la: conquistado el ptirot'1eléinento .de su 
ser alU, el concepto.- El contenido e8;·s~ón lá liberttid ~e su st(; el 

-SÍ mismo qu_e.se enajénB;.O la unidad inmediata ~ef'Saber de sf:,'ÓÚS
. mo. El puro maViri'l1e'rito de' esta enajenación· ·co'nstitu:ye, con$íae
. rado en · cuanta al con:tenido~; la n~ de' éste. ··El· coritetnc!lo 
'diversificado ·es como ·determittádo!. eti 11( reláeión, no· en sf; ·'y:·;su 
inquietud ·consiste en. ~íiperarse 'á '8í ·mismo o-·en lá· !negatividi:ld;'-'.és. 
por tanto, la necesidad' o la diversidad', el ser'libte e ~igualmente éJ.s{ 

... mismo; y, ·en esta' forrita de la' Diismeidad, 'en qt(e el ser allf ~ pe~a
miento -inmediato, el ·contenido es c'oncepto. Una vei· que el ~íri· 
tu ha alcanzado el cóncépto, despliega el'· ser allf y el movinii~to 
en este éter de su vida, y es ciencia. En ella, los momentos' 'de -·su 
movimiento no se prese~tan ya ~orho determinadas figuras de:~ con-

. 'ciencút. sino, en cuanto que·lá. diferencia de'lil ·conCiencia 'hlf'tetér· 
•• 1nndo al s.f: m:ismo, como· :e6ne~tos·'detettni'riddos y comó eFm~
··miento orgánícó,. fundado· en si! misma{ de ,dithós, boncepto8/' Si"·'én 
· la Fenomen~IJ.bgtá· d~FEspf:ritu' ~cla •momento es la· díféréncis~ en~'cl 

sab,et· y .Ja.::verdád ·y ·eHn.o-vú'nierité -en:.qu~· esl-•difeien'Cii :"~~~1supera, 
·:la· .. cieneiá, :·por ·el CQntrarib,; no. entratfa. :es~a ·diferetícla:·:.·y.· sUt 'sUpera· 
ci6n, ·sino· que -p01i .cuanto el momento· ;tiene lá'· ·f0tfma:1dtl"'CÓné"ep-
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to- conjuga en. unidad inmediata la forma objetiva de la verdad y la 
del sí mismo que sabe~- El momento no aparece, pues, como el mo
vimiento de ir y venir de la conciencia o la representación a la auto
conciencia y viceversa, sino que su figura pura, liberada de su . 
manifestación en la conciencia, el concepto puro y su movimiento 
hacia adelante, dependen solamente de su pura determinabilidad. Y, 
a la inversa, a cada momento abstracto de la ciencia correspande, en 
general, una figura del espirito que se manifiesta. El espíritu que 
es allí no es- más rieo que ella, -pero no es tampoco, en su contenido, 
mas pobre. El conocer los conceptos puros de la ciencia bajo esta 
forma de figuras de la conciencia constituye el lado. de su realidad 
[Rditat], según la cual su esencia, el concepto, puesto en ella en su 
simple mediación COIÍlo pensamiento, escinde los momentos de • 
mediación y;se Ios1presenta con arreglo,a la1oposició.n·intema. 
· La ciencia contiene.~-. ella mis.ma .esta necesidad de enajenar. ·de, 
si la forma del pui'Q concepto y. el tmnsito del concepto -a la. concie~
cia. Pues el espiritu que se sabe a sí mismo; precisamente porque. 
capta su concepto, es la inmediata igualdad consigo mismo, que en 
su diferencia es la certeu de lo inmediato o la conciencia sensible, ~ 

·comienzo de que arrancábamos; este· despojarse de 'la fOrma de su .f. 
mismo es la más. alta libertad y seguridad de su saber de sí. . 
. . Sin. embargo, esta enajenación es todavía imperfecta; expresa .la· 
ref!lcl.ón entre la certeza de sí mismo y el objeto, que no ha alcanzago · 
su~ plena b'bertad, precisamente por el ;hecho de mantenerse en esa· 
~~~ón. El saber no se conoce solamente a sí, sino que conoce tam-. 
biá) lo negativo de sf. IIQsmo o su lf.mite. Sabet su limite quiere decir 
saber sacrificarse. Este sacrificio es la enajenación en la que el espí• 
.rit,u presenta su devenir hacia el espíritU, bajo la forma del libre ~
cer contingente, intuyendo su sf mismo puro como el tiempo fuera: 
de 61 y, asbnismo, su ser como espacio. Este último devenir del 
. espiritu, 111 naturtlle%a, es su devenir vivo e inmediato; la natur.al~.
el ~píritu enajenado, no es en su se~ alli otra cosa que esta et;~~: 
~jenaci6n de su subBisterrcia y el movimiento que instaura t;al~ 
sujetQ. . . '·' :·. ' rero el ot!O lado de su devenir, la historia, es el devenir que BtiiJ..e;' 
el devenir que se me.diati%4 a· si mismo -el espíritu enajenado en·-él' 
tiempo; pero esta enajenación es también la enaj~ción de . el~~ 
misma; lo negativo es lo negativo de s( mismo. Este devenir ~~ 
senta un movimiento lento y una sucesión de espiritus, una galeli(; 
de imágenes cada una de· las cuales aparece dotada con la riquetA ~ 
total del espíritu, razón por la cual desfilan con tanta lentitud; pues,; 
el s( mismo tiene que penetrar y digerir toda esta riqueza de su 
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sustancia. Por cuanto que la perfección del espirito consiste en saber 
completamente lo que él es, su sustancia, este saber es su ir dentro de 
si, en el que abandona su ser alli y confía su figura al recuerdo. En su 
ir dentro de sí, se hunde en la noche de su autoconciencia, pero 
su ser allí desaparecido se mantiene en ella; y este ser aHí superado 
-el anterior, pero renacido desde el saber-, es el nuevo ser allí, un 
nuevo mundo y una nueva figura del espíritu. En él, e1 espíritu tiene 
que comenzar de nuevo desde el principio, despreocupadamente y en 
su inmediatez y crecer nuevamente desde ella, como si todo lo ante
rior se hubiese perdido para él y no hubiese aprendido nada de b 
experiencia de los espíritus que le han precedido. Pero sf ha conser
vado el re-cuerdo, que es lo interior y de hecho la forma superior ele 
la sustancia. Por tanto, si este espíritu reinicia desde el comienzo 
su formación, pareciendo solamente partir de sí mismo, comienza al 
mismo tiempo por una etapa más alta. El reino de los espíritus que 
de este modo se fonna en el ser allí constituye una sucesión en la 
que uno ocupa el lugar del otro y cada uno de ellos asume del que 
le precede el reino del mundo. Su meta es la revelación de la pro
fundidad y ésta es el concepto absoluto; esta revelación es, así, · la 
superación de su profundidad o su extensí6n, la negatividad de este 
yo que es dentro de sí, que es su enajenación o su sustancia, -y su 
tiempo, en el cual esta enajenación se enajena en ella misma y es~ 
asi, el sí mismo tanto en su extensión como en su profundidad. La 
meta, el saber absoluto o el espíritu que se sabe a sí mismo como 
espíritu tiene como su camino el recuerdo de los espíritus como son 
en ellos mismos y como llevan a cabo la organización de su reino. Su 
conservación vista por el lado de su ser alU libre, que se manifiesta 
en la fonna de lo contingente, es la historia, pero vista por el lado de 
su organización conceptual es la ciencia del saber que se manifiesta, 
uno y otro juntos, la historia concebida, forman el recuerdo y el 
calvario del espíritu absoluto, la realidad, la verdad y la certeza de su 
trono, sin el cual el espfritu absoluto sería la soledad sin vida; so· 
lamente 

del cáliz de este reino de los espíritus 
rebosa para él su infinitud. • 

* Cita un tanto modificada de dos versos del poema de Schiller titulado "La 
:amistad'. 
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