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Non coerceri maximo, contineri
tamen a minimo, divinum est
FRIEDRICH HOLDERLIN



PROLOGO

Distintos estudios se han hecho acerca de las obras poco ordenadas, construidas
desde notas sueltas y reflexiones mas bien espontdneas que sistemadticas de
distintos autores. Asi, tenemos el conocido caso de los escritos precriticos de Kant
y el de los escritos de juventud de Hegel. En el caso del primero, dichos escritos
tienen como referente especifico el sistema critico, conformado por las tres grandes
obras que representan el sistema filoséfico del autor. Asimismo, en el caso de
Hegel el referente para hablar de los escritos correspondientes a una etapa previa a
la filosofia hegeliana propiamente dicha, son aquellos que anteceden a la
conformacién de su sistema filoséfico, cuya construccién el autor comienza a partir

de 1800.

Desde nuestra perspectiva, al tratarse de la obra de un autor resulta dificil dividir
radicalmente su pensamiento y establecer un corte en el desenvolvimiento de su
trabajo intelectual. Desafortunadamente esto es algo que se ha vuelto comtn con
algunos titanes de la filosofia, como son los casos de Heidegger y Wittgenstein,
entre muchos otros. Pero esto no sélo es asi dentro de las obras “ya formadas” de
los distintos autores, como sucede con los fil6sofos que acabamos de mencionar,
cuya divisién entre su primera perspectiva y la segunda se refieren no a su obra de
juventud y la obra seria que caracteriza su pensamiento, sino a esta ultima. Asi
como nos resulta estéril hacer una divisién tajante en el pensamiento ya formado
de los autores, pues en general no funcionan como el Dr. Jeckyl y Mr. Hyde, nos
resulta también estéril hacerla en el camino de formacién de su pensamiento. Las
obras tempranas de los autores pueden ser perfectamente comprendidas con
relacion a sus pensamientos de madurez. La vida es un continuo de vivencias,
experiencias y perspectivas, mas no una serie de partes que se disgregan y pueden
seguir cauces radicalmente distintos y, en algunos casos, extremadamente

contradictorios. Asimismo, el pensamiento, como muy bien nos lo ha hecho ver



Hegel, estd sometido a un largo proceso de formacion, de modo que lejos de hablar
de las distintas etapas que presenta por separado nos deberiamos dar a la tan
complicada tarea de seguir el hilo conductor por medio del cual se va
construyendo como tal. Mas que encontrar dentro de la vida intelectual de los
autores problemas distintos y formas de solucionarlos disimiles, es necesario
entregarnos a la empresa de ver la continuidad entre ellos, con el objetivo de tener

una comprensién mas cabal de la totalidad de su pensamiento.

Es por tal motivo que en el presente texto intentamos construir una lectura de la
obra de Hegel previa a 1800 que nos lleve directamente a los problemas tratados en
su sistema filoséfico, cuyos cimientos coinciden con el nacimiento del siglo XIX. No
hablamos de los temas y distintos problemas que el autor aborda en los escritos
previos a su sistema filoséfico sélo de manera descriptiva o expositiva, sino que
intentamos en todo momento llevarlos a una comprensiéon de aquél, pues creemos

que muy bien fungen como una suerte de prolegémenos al sistema hegeliano.

Tanto en los escritos de la época de juventud de Hegel, que con excepcién de La
vida de Jesiis estan compilados en el tomo titulado Escritos de juventud!, como en el
sistema filos6fico que abre con la Fenomenologia del espiritu, asi como en las
lecciones posteriores, el problema del hegelianismo es el mismo: la manera en que
lo absoluto se hace presente en el mundo. Lo que cambia es el tratamiento sobre
dicho problema. Como veremos, en los escritos juveniles la presencia del absoluto
se busca, primero, en la puesta en préctica de la autonomia de la razén, luego en el
amor y mas tarde, hacia el final de esta etapa, mediante la lucha a muerte por el
reconocimiento. En el sistema, el modo de proceder para conocer a la divinidad es

distinto, inicamente se intenta reconocer, por medio de la reflexién racional, el

" En el volumen en espafiol estan traducidos todos los escritos de juventud compilados como tales a partir de
la edicion en aleman de Nohl, correspondientes a las épocas de Hegel en Berna y Frankfurt, con excepcion de
uno muy importante que aparece en la mencionada edicion en aleman. El texto se titula “Fragmente {iber
Volksreligion und Christentum” y es de suma importancia para comprender la perspectiva juvenil de Hegel,
guiada sobre todo por su critica radical a la religion.



camino recorrido por la propia divinidad en el mundo y expresarlo de manera
meramente descriptiva. Trabajo que tendrd su continuacién en las distintas
lecciones que Hegel ofrece en la universidad, en las cuales se da a la tarea de
describir el camino de la divinidad en los distintos niveles en los que se hace
presente en el mundo a lo largo de la historia, una vez que ha logrado escindirse
de su estado original. Asi, reconstruye el camino seguido por la divinidad en su
propio proceso de formacién a través del desarrollo de las obras de arte, la
consolidacién del estado, las formas religiosas a partir de las cuales el hombre se

proyecta hacia lo divino, la historia factual y la historia del pensamiento filoséfico.

Al hablar de la obra de Hegel hacemos referencia a una obra sumamente vasta que,
como todo pensamiento, pasa por distintas etapas, que corresponden a distintas
experiencias e influencias en el pensamiento del autor. Pero desde el inicio hasta el
fin se pueden ver las preocupaciones e intereses, y la manera en que son abordados

desde distintos frentes.

Asi, el presente texto no es més que el intento de mostrar la manera en que los
escritos de juventud, aunque anteriores al desarrollo del sistema, sélo pueden
comprenderse a partir de él y de €l se puede tener una mejor comprensioén a la luz
de ellos. Esperamos que como lo son en si mismos los escritos juveniles de Hegel,

este texto sirva como prolegémenos al tan complejo sistema hegeliano.



INTRODUCCION

En Berna, a los 26 afios, Hegel escribe las siguientes palabras que son
anticipadamente reveladoras de la manera en que desarrollara la totalidad de su
obra, y la relaciéon que guardan los escritos anteriores a 1800 con los posteriores,
con los cuales comienza la construccion del sistema y deja la prosa de juventud
para asumir una filosofia especulativa expresada mediante la oscuridad lingtiistica

que lo caracterizard en adelante:

Aparte de algunos intentos anteriores es a nuestra época a la que ha sido
reservada la tarea de reivindicar, por lo menos en teoria, la propiedad
humana de todas las riquezas entregadas al cielo y asi malgastadas; pero
(qué época tendré la fuerza de hacer valer este derecho de propiedad y
ponerse realmente en posesion de las mismas??
Este fragmento puede ser dividido en dos partes. En la primera, el autor expresa el
entusiasmo compartido en ese entonces con sus antiguos compafieros del
seminario protestante de Tubinga, con quienes -se cuenta, sin tener fuentes
documentales seguras- plantara un arbol en conmemoracién a la libertad
conquistada por los franceses y que ahora intentaba ser llevada a territorios
alemanes. Se trata del entusiasmo por el nacimiento de una nueva época cuyo

punto de partida habia sido aportado, en la filosofia, por Kant -y desarrollado

sobre todo por la filosofia fichteana- y, en la politica, por la revolucién de 1789.

A este entusiasmo pertenecen las interpretaciones que Hegel hace de Jests y el
nacimiento y desarrollo del cristianismo, valorando considerablemente, en los
primeros escritos, el proyecto kantiano de una razén préctica por medio de cuya
realizacion seria posible el reino de la libertad. El punto de ruptura de este

entusiasmo esta en la critica a Kant por su insuficiencia para superar las escisiones

2 Hegel, G. W. F., “La positividad de la religion cristiana”, en Escritos de juventud, Madrid, FCE, 1978, p.
155.



propias de lo que Hegel llama “religiones positivas”, incluida ahora la religion de
la razén. Es a partir de esta critica y de la nocién de amor que asume en los altimos
escritos de esta época, que Hegel establece el paso a los escritos sistematicos
posteriores, en los que es clara la busqueda de criterios de unificacion de una
totalidad a la que ni el kantismo pudo aspirar. En éstos, que conforman su filosofia
especulativa, la unificaciéon no es buscada desde un trabajo tedrico-conceptual
escindido del mundo, sino mas bien a través del intento de reconocer la
racionalidad inmanente a la realidad vigente. De aqui que en la segunda parte del
fragmento citado, después de celebrar que es la nueva época, su época, la
modernidad, la encargada de revalorizar lo humano frente al dominio al que se ha
sometido ante una divinidad vista como separada y extrafia, se pregunte si
realmente esta época esta lista para tal empresa. El trabajo de Hegel producido a
partir del nacimiento del siglo XIX oscila entre el reconocimiento de la racionalidad
que le es inmanente a la realidad y la demanda de que la modernidad sea

coherente con la realizacion de la libertad propia de la nueva época.

La constante en los Escritos de juventud de Hegel, de los que aqui nos hacemos
cargo, estd en la busqueda del absoluto. Este, que serd expuesto a un tratamiento
muy cuidadoso dentro del sistema a partir de 1800, como veremos aqui, es
tematizado antes del nacimiento del siglo XIX de distintas maneras: desde la idea

de autonomia de la razén hasta la nocién de amor como unidad y como diferencia.

A diferencia de algunos argumentos comunes en la interpretacion de esta segunda
parte de la obra del autor -que comienza con La diferencia entre los sistemas de
filosofia de Fichte y Schelling de 1801, y se concretiza con la Fenomenologia del espiritu
de 1807-, creemos que el autor no s6lo describe el orden existente rindiendo tributo
a su vigencia actual y regocijondose en el status quo, sino que al aprehender
conceptualmente las determinaciones racionales de la realidad vigente y reconocer

las manifestaciones facticas de la libertad actual, estd en condiciones de dar cuenta



de la irracionalidad de instituciones y acciones que no cumplen con las demandas
de la época’. Es muy importante no perder de vista que en la asuncién de la
tilosofia especulativa por parte de Hegel, desde la que estd construido su sistema
tilosofico, a pesar de que su perspectiva esta guiada por la idea de no imponer
elementos externos a la realidad sino s6lo dar cuenta de aquello que en su propia
existencia contiene la potencia de su realizacién, nunca dejan de estar presentes los
ideales de juventud, compartidos por Holderlin, Schelling, Sinclair y Niethammer,
entre otros, de lograr la reconciliacion de las escisiones y desgarraduras del

mundo; aun si esto no posible.

Ademas de lo que a ojos de Hegel es el fracaso kantiano por superar y subsanar las
escisiones abiertas por el judaismo y el cristianismo; escisiones entre vida y
doctrina, hombre y mundo, libertad individual y comunidad politica, entre otras,
es necesario tomar en cuenta otras causas que nos ayudan a entender las
diferencias y similitudes en los planteamientos hegelianos previos a 1800 con los

del sistema que nace con el nuevo siglo.

En su extraordinario estudio sobre el joven Hegel, Lukacs enfatiza la importancia
de considerar las diferencias radicales entre las situaciones sociales francesa y
alemana para el estudio de autores alemanes de finales del siglo XVIII* Por un
lado, encontramos diferencias de peso en términos materiales y politicos, pues

mientras que Francia estaba en condiciones econémicas de consolidar un nuevo

* El dato historico que corrobora la falsedad de la interpretacion dualista de la obra hegeliana, segin la cual el
autor en su juventud presenta una perspectiva critica del orden social existente y a partir de la construccion
del sistema se convierte en el “fildsofo de la monarquia absoluta prusiana”, nos lo brinda Jacques D 'Hont en
su biografia sobre Hegel. A diferencia de los bidgrafos comunes, el autor comienza no por el nacimiento del
filésofo de Sttutgart, sino por su muerte. De una manera muy amena narra el sepelio del filésofo enfatizando
la ausencia de la derecha y los cuerpos de funcionarios encargados del orden politico de Alemania. El autor de
la biografia menciona que “En Berlin el poder no adoptaba la filosofia de Hegel, sino, por el contrario,
precisamente la de sus adversarios tedricos y practicos. El hegelianismo s6lo tenia éxito en un exiguo
ambiente de intelectuales, y las autoridades preparaban su contraofensiva también en este terreno. Lo
reprobaban cada vez de forma mas severa, atribuyéndole la responsabilidad de las doctrinas subversivas que
tenian su origen en él y que se iban extendiendo. D "Hont, Jacques, Hegel, Barcelona, Tusquets, 2002, p. 26.

* Lukdcs, Georg, El joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, Barcelona, Grijalbo, 1972, pp. 26,
27.
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desarrollo llevado a cabo por los grupos revolucionarios y la burguesia naciente,
Alemania se encontraba en un retraso econémico acompafiado de una fuerte
tendencia conservadora de corte nacionalista que reaccion6 en contra de las

minorias entusiastas influenciadas por los acontecimientos de 1789.

Por otro lado, y de manera contundente, estan las importantes diferencias entre los
proyectos ilustrados de ambas naciones. Mientras que el de los franceses est4
atravesado por un fuerte ateismo que, a través de su radical critica a la teologia,
termina en un materialismo como el de Helvetius, D"Holbach o Diderot, el de la
tradicion alemana no intenta romper tajantemente con las visiones teolégicas. Hay
una critica politica radical al autoritarismo con el que estdn organizadas las
pequenias regiones en que habia devenido el Sacro Imperio Romano Germanico, asi
como a la rigidez de la lectura institucionalizada del dogma desde el cual es
ejercido dicho autoritarismo. Pero en ningtin caso hay una ruptura, sino el intento
de reconfigurar la relaciéon entre fe y saber, razén y religion. Las explicaciones
teologicas del mundo no son deliberadamente desplazadas por otras racionales o
meramente materiales, sino releidas e interpretadas bajo la luz de las nuevas
filosofias racionalistas que intentan ir mas alla del ambito del conocimiento para
instaurarse en el social y politico. A diferencia de la filosofia moderna francesa, en
la alemana no hay un intento por sustituir radicalmente el papel de Dios por la
centralidad del hombre. No se eleva al hombre intentando derrocar de su altar a
Dios por medio de la autonomia de la razén, sino, en todo caso, hacer descender a
Dios divinizando el 4&mbito de la finitud. Se trata del intento de mostrar que lo
divino se encuentra presente en toda produccién y devenir netamente humanos,

sobre todo a partir del uso préctico de la razén.

En el caso concreto de Hegel, los excesos franceses por implantar una libertad
meramente humana, desligada de toda atadura divina o religiosa -lo cual los llevo

al fracaso de su empresa emancipatoria consolidando un nuevo régimen del terror
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que sustituyera al medieval- son criticados desde una idea de la libertad no como
la absolutizacién de lo humano, sino desde la proyeccién de lo finito a lo infinito y
la presencia de lo divino en la tierra. Segtin Pannenberg, Hegel “ve en la inflacion y
absolutizacion del sujeto finito lo mas alejado de la realizacion de la libertad, mas
aan, su auténtica destruccion, pues la libertad descansa precisamente en la
conciencia de Dios y consiste en la conciencia de nuestra vinculacién con él, no en

la absolutizacién de la propia finitud”>.

De aqui la imposibilidad de encontrar en el contexto francés de la Revolucién un
proyecto como el que se consolid6, alrededor de la nocién de “religién racional” y
de la figura de la “iglesia invisible”®, con los jovenes idealistas alemanes
influenciados tanto por la revoluciéon democratico-burguesa del 89 como por la

filosofia critica kantiana”.

En su aguda critica al idealismo aleman, Nietzsche menciona lo siguiente:

“Entre alemanes se me comprende en seguida cuando yo digo que la
tilosofia esta corrompida por sangre de te6logos. El parroco protestante
es el abuelo de la filosofia alemana, el protestantismo mismo, su
peccatum originale (..) Basta pronunciar la palabra <Seminario de
Tubinga> (Ttibinger Stift) para comprender qué es en el fondo la filosofia
alemana - una teologia artera... Los suabos son los mejores mentirosos en
Alemania, mienten inocentemente (...) El éxito de Kant es meramente un
éxito de tedlogos: Kant fue, lo mismo que Lutero, lo mismo que Leibniz,
una rémora mas en la honestidad alemana, nada firme de suyo - -"8.

> Pannenberg, Wolfhart, Una historia de la filosofia desde la idea de Dios, Salamanca, Sigueme, 2002, p. 324.
% En enero de 1795 Hegel escribe a Schelling: “Razon y libertad sigan siendo nuestra consigna, y nuestro
punto de unidn la iglesia invisible”. Hegel, “Correspondencia”, en Escritos de juventud, p. 36. Cabe recordar
que estos términos de “religion racional” e “iglesia invisible” fueron acufiados por Kant en La Religion dentro
de los limites de la mera Razon, Barcelona, Alianza, 2001.

7 Hasta tal punto es significativa esta diferencia entre el radicalismo ateo francés y la reconfiguracion racional
de la religion de los ilustrados alemanes, que segun Lukacs: “El mas extremo radicalismo que han conseguido
alcanzar los representantes principales de la [lustracion alemana es un panteismo spinozista” (Lukécs, E/
joven Hegel..., p. 36). Y para acentuar mas este hecho, el autor recuerda el secreto sobre el spinozismo de
Lessing, que éste guarda frente a su amigo el reverendo Moses Mendelssohn y que es publicado tras su
muerte por Jacobi. Ver Ibidem., p. 36 y la “controversia sobre el panteismo” explicada en Pinkard, Terry,
Hegel, Madrid, Acento, 2001, cap. 2.

8 Nietzsche, Friedrich, El Anticristo, Madrid, Alianza, 2000, pp. 39, 40.
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A diferencia de esta interpretacion de la teologia disimulada y casi conspiradora
del proyecto ilustrado aleman, creemos que es muy claro en todo momento el
intento de conjugar los avances mas sobresalientes de la filosofia moderna -en
términos de la centralidad del sujeto como actor generador de mundo y dador de
sentido, asi como justificacién ultima de todo acontecer humano- con el
protestantismo de corte luterano, a cuya tradicién pertenecen los autores referidos
por Nietzsche. Sin esta referencia teolégica de la filosofia alemana inaugurada por
Kant y radicalizada en el idealismo aleman, seria imposible entender los procesos

mas importantes de secularizacion de la filosofia’.

Esto es muy claro en el recorrido histérico, realizado por Pannenberg, de la
relacion entre la teologia y la filosofia. Después de esbozar la manera en que la
filosofia estaba al servicio de la teologia durante la Edad Media, siendo
simplemente una ancilla theologiae, es decir, su esclava, el autor dice que Kant
invierte “las relaciones entre ambas valiéndose de una imagen célebre, que, como
tal, sigue, pese a todo, inspirandose en la metdfora medieval. Aqui, la filosofia
continda siendo la servidora de la teologia, pero lejos de marchar detras de ella
sosteniendo la cola de su vestido, antecede a su sefiora portando la antorcha”10.
Esta idea de la relacién entre teologia y filosofia seguira evolucionando a tal grado
dentro de la filosofia idealista alemana que en Hegel la teologia debera ser
superada por la captaciéon conceptual, filoséfica, de lo divino, perdurando aquella

dentro de ésta.

Creemos que el entusiasmo del joven Hegel por los acontecimientos
revolucionarios de Francia, asi como por la posibilidad de transformar las

anticuadas, conservadoras, tradicionales y anquilosadas estructuras sociales,

? Ademas, esta referencia teoldgica y el intento aleman por no desligar a la filosofia de la teologia son de
suma importancia para comprender las diferencias entre las filosofias francesa y alemana del siglo XX, que se
muestran tan antitéticas.

' Pannenberg, Una historia de la filosofia..., p. 25.
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politicas, culturales e intelectuales de los resabios del Sacro Imperio en una vida
comunitaria racional no desaparece, pero si se debilita considerablemente
conforme va siendo clara la imposibilidad de que, dado el atraso econémico y
politico en el que se encontraban los territorios que més tarde formarian Alemania,
ésta siguiera el mismo camino que Francia. El “gran hallazgo” que representaba la
revolucién se fue asumiendo lentamente en el trabajo posterior de los jovenes
idealistas: en Holderlin a través de la literatura, en Schelling, de su filosofia de la

naturaleza y en Hegel, del paso al realismo especulativo del sistema.

En el caso concreto de este ultimo, nos parece que se puede ver claramente el
cambio de perspectiva a pesar de que el ideal de juventud encaminado a la
renovacion de la polis clasica sigue estando presente. En el periodo de Berna, y
hasta su llegada a Frankfurt, contribuye a reafirmar, junto con sus amigos de
juventud, la tesis kantiana del progreso de la humanidad basado en aquello que la
revolucion provoca de manera no inmediata en quienes no la viven directamente:
el entusiasmo. A este periodo -de alguna manera mas utépico-, caracterizado por
un proyecto politico-teologico, en el que Hegel opone a la ahistoricidad y el
caracter abstracto de la autonomia de la voluntad kantiana las condiciones sociales
de la época, le sigue el realismo de un proyecto filosofico-teologico. Al darse
cuenta de las limitaciones presentes en el contexto alemén para seguir el camino
revolucionario francés, junto con los excesos de la corriente robesperiana al
intentar instaurar la revoluciéon a costa del establecimiento del régimen del terror, y
la insuficiencia del kantismo para solucionar las escisiones y fracturas del mundo,
Hegel intenta leer en y ya no imponer a la realidad alemana -aunque no sélo en 'y a
ella- el camino racional de la historia misma. Y es aqui donde su introduccién al
sistema, la Fenomenologia del espiritu, cobra razén de ser como la descripcion del

camino recorrido por el espiritu en la bisqueda y el encuentro consigo mismo.
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Mientras que en su proyecto politico-teolégico el joven de Sttutgart intenta hacer
frente a las condiciones histdricas e institucionales de su realidad, caracterizadas
por la estructura autoritaria que organizaba la vida social y cultural de los
territorios que mas tarde conformarfan Alemania, en su proyecto filoséfico-
teolégico busca solo interpretar la racionalidad que le es inmanente al devenir
historico de la humanidad. Se trata ya de la visiéon crepuscular de la filosofia como
el pensamiento que “llega siempre demasiado tarde”, cuya tarea consiste
Unicamente en reconstruir racionalmente el camino, en si mismo racional, seguido
por la realidad misma. Pues segtn el autor:

“Cuando la filosofia pinta con sus tonos grises, ya ha envejecido una
figura de la vida que sus penumbras no pueden rejuvenecer, sino sélo
conocer; el biuho de Minerva sélo alza su vuelo en el ocaso”1!.

1 Hegel, G. W. F., Principios de la filosofia del derecho, Barcelona, Edhasa, 1999, p. 63.
15



PRIMERA PARTE

KANTISMO Y AHISTORICIDAD EN LOS ESCRITOS DE
JUVENTUD

Claramente influenciado por el proyecto kantiano de la razén practica, en concreto
por el valor excepcional que habia cobrado el concepto de autodeterminacién de la
razén como Unica via para el ejercicio de la libertad, Hegel lleva a cabo su
particular lectura de la vida de Jests y el desarrollo del cristianismo. En esta época
-que va aproximadamente de 1793 a 1796-, mas que atenerse a las formas en que la
libertad y la racionalidad se van configurando facticamente en el mundo a través
del surgimiento de instituciones y acontecimientos -tanto politicos como culturales
y econdémicos-, Hegel realiza una critica tomando como parametro el concepto
kantiano de autonomia de la razén, sobre el modo en que histéricamente el
desarrollo del cristianismo tergiversd las ensefianzas de Jests reafirmando la
positividad en la que ya se encontraba el pueblo judio antes de la llegada del
Mesias. Es a este carécter critico, con el que -influenciado tanto por la figura del
educador de Lessing como por la idea de ser un filésofo del pueblo a la manera de
los franceses-, intenta llevar a cabo un proyecto politico-teolégico de corte
ilustrado, a lo que se refiere Hegel cuando, en la primera parte del fragmento
citado que dividimos en dos al inicio de este texto, habla del caracter teérico desde
el que la época moderna tiene la tarea de reivindicar lo humano frente a la pérdida
a la que fue llevado por el dogmatismo de las sociedades tradicionales. Se trata de
ese trabajo tedrico que criticard posteriormente desde la idea crepuscular de la
filosofia como el pensamiento que llega siempre demasiado tarde, pero que ahora

asume orientado por el entusiasmo de los jovenes kantianos de la época por crear
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una iglesia invisible que sustituya, por medio de la voluntad moral que hace del
individuo en tanto sujeto auténomo un hombre libre, el cuerpo doctrinal que en la

época estaba monopolizado por las autoridades eclesiasticas.

En 1784 apareci6 en un periédico de la época un articulo que caracterizaria
perfectamente el espiritu de la modernidad a partir de la critica como tnica
expresion de la razéon por medio de la cual el hombre podria liberarse del pasado
dogmatico y poner en marcha el progreso de la historia, de su historia, gracias a su
capacidad, y cada vez mayor posibilidad, de transgredir los érdenes actuales en
busca de un futuro mas racional'?. La idea kantiana de la ilustraciéon como “la
salida del hombre de su autoculpable minoria de edad”, desvincula al sujeto de
toda dependencia respecto tanto de cualquier ser supremo en cuyas manos
estuviera el camino por el que debia avanzar la historia, como de las autoridades
eclesiasticas intermedias, portadoras de los dones y la legitimidad necesarios para
descifrar los c6digos y mensajes enviados por esas fuerzas supremas para guiar el
destino del mundo. Con esto, la voluntad adquiere el papel de ser la causa primera
de todo lo que acontezca en el mundo. La ilustracién kantiana intenta mostrar la
capacidad del hombre para asumir la centralidad que las sociedades tradicionales
habian concedido a los dioses, dotandolo de la entera responsabilidad de su propio
devenir. El mundo comenzaria a dejar de ser la mera actualizacién de una potencia
escrita en los pergaminos de la historia, a la que s6lo las clases privilegiadas
pertenecientes a los grupos eclesidsticos en el poder tenian acceso. El imperativo de
la razén de atreverse a pensar por uno mismo “sin la guia de otro”, expresado por
Kant a través del conocido Sapere aude!, no es mas que el llamado al sujeto
moderno por reivindicar “la propiedad humana de todas las riquezas entregadas

al cielo y asi malgastadas”, con el que Hegel esta esperando en la tltima década

12 Kant, Immanuel, “Respuesta a la pregunta: ;Qué es Ilustracion?”, en En defensa de la Ilustracion,
Barcelona, Alba Editorial, 1999, p. 69.
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del siglo XVIII el nacimiento del nuevo mundo tras la caida del Sacro Impero

Romano.

Kant esta consciente de la necesidad del funcionamiento y orden de las
instituciones politicas y eclesiasticas vigentes, para lo cual es necesario su respeto y
el apego a su legalidad por parte de los individuos que forman parte de su
régimen. El uso privado de la razén del que habla en su publicacién periodistica -
mediante la cual intenta que sus ideas vayan maés alld del reducido campo de los
tilésofos y lleguen al conjunto de la sociedad- apunta en este sentido, pues asi
como el ciudadano debe cumplir con el pago de los impuestos para que sea posible
la correcta administracion econémica del Estado, el sacerdote esta obligado a dictar
el sermén como lo establece la tradicion resguardada por la institucion religiosa.
Sin embargo, el respeto a las leyes, y el resguardo y reproduccién de la tradicion,
lejos de promover el perfeccionamiento de la sociedad y el progreso de la
humanidad hacia contextos civilizados en los que los individuos a través de sus
actos se afirmen como sujetos libres, pueden prolongar indefinidamente las
anquilosadas estructuras de poder que, como en el caso del Sacro Imperio, no
corresponden a las exigencias racionales de la época. Mediante el uso publico de la
razén es que, segun Kant, se puede poner al mundo en movimiento, pues sé6lo
asumiendo un punto de vista critico frente al mundo existente es posible evitar su
postergacion y perfeccionarlo histéricamente. El hecho de que tanto el
contribuyente como el sacerdote cumplan con los requisitos institucionales de la
sociedad a la que pertenecen no los imposibilita para enunciar, incluso promover,
sus opiniones criticas personales respecto a ella; siempre de manera publica y
asumiéndolas con responsabilidad. Esto no sélo es posible, sino necesario; un
deber, pues el individuo antes que contribuyente o sacerdote es un sujeto racional
en cuya voluntad recae la responsabilidad absoluta del devenir del mundo. La

razén aparece, pues, como la piedra de toque de la verdad, no sélo cientifica, sino
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historica, y su modo de expresién mds perfecto, la critica, como el motor capaz de
revolucionar cualquier orden, institucién o ley que no esté a la altura de la época’s.
Aunque, como hemos mencionado, se trata de un periodo muy kantiano en las
obras tanto de Hegel cuanto de romanticos como Holderlin, éstos parten desde el
inicio de un presupuesto que es radicalmente opuesto al presupuesto mads

importante de la filosofia kantiana: el caracter ilimitado de la razén.

Desde las primeras paginas de la Critica de la razon pura Kant establece la
separacion entre el mundo nouménico y las representaciones que el sujeto
construye de él a partir de las categorias del entendimiento. Siguiendo el espiritu
de la revolucion copernicana, Kant entiende la imposibilidad de que las categorias
con las que entendemos el mundo pertenezcan a la esencia de los objetos a los que
se refieren. La legalidad que las ciencias nomotéticas han atribuido al mundo y los
objetos que lo constituyen no es mas que el constructo generado por el
entendimiento sobre el mundo; lo cual no implica, jamas, la posibilidad de que este
constructo fenoménico pueda ser deconstruido para echar un vistazo al mundo de
las cosas en si. Lo tinico que nos queda es la objetividad generada subjetivamente
desde las representaciones fenoménicas. Si bien no se trata de que el sujeto
fabrique mediante su arbitrio personal la representaciéon de los objetos del mundo,
pues las categorias siempre estan en una relaciéon directa con él, es cierto que
queda un umbral al que el entendimiento no tiene acceso; el umbral de las cosas en
si. Afirmando ya desde la primera Critica la centralidad del sujeto como causa

primera tanto del conocimiento como de la moral, Kant establece una cierta

13 ;Cémo puede el hombre ir en contra de un determinado orden establecido cuando ha crecido dentro de ¢l e
internalizado las estructuras institucionales sobre las que funciona y que le dan sentido? Esta es una pregunta
que surge de la manera no s6lo en que Kant trata la historia, a saber, como un progreso guiado por el
entusiasmo de un ideal —la ilustracion- que nunca se instanciara espacio-temporalmente, pero tras del cual hay
que ir, sino de la manera en que entiende al hombre, pues de acuerdo con la antropologia del pensador de
Konigsberg éste estd siempre guiado por sus inclinaciones. De ahi la necesidad de una ley que limite sus
deseos mas inmediatos y lo obligue a actuar conforme al deber moral. El problema es que tanto esta ley como
el ideal contrafactico desde el cual es posible la critica de las condiciones finitas del mundo estan escindidos
del mundo y planteados en términos estrictamente tedricos. Como veremos mas adelante, este es uno de los
cuestionamientos de Hegel al kantismo, el cual representa una de las causas mas importantes de la diferencia
en el idealismo de los autores.
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separacion entre el sujeto y el objeto, entre la razén y el mundo, cuya solucién
busca en el puente conceptual de las categorias del entendimiento, con el que el
sujeto aprehende a los objetos dotandolos de determinaciones que si bien no tienen

ellos mismos cualquier sujeto en tanto racional, puede reconocer en ellos.

Este punto de partida intenta ser desechado por los idealistas superando la
separacion kantiana entre la razén y el mundo, por un lado, y lo racional y lo
divino, por otro. Segun su lectura, Kant abri6é cierto abismo entre los mundos
divino y humano a partir de su apreciacion sobre la incapacidad racional de llegar
a un conocimiento absoluto de Dios quedando éste s6lo como un ideal practico de
la moralidad, el cual se puede seguir gracias a que sus expresiones son tomadas
por la razén préactica como coincidentes con lo que para ella son acciones
moralmente buenas. El sentimiento de totalidad, pero sobre todo la no separacion
entre el hombre y la naturaleza, entre Dios y la razén, expresado, grosso modo,
mediante el simbolo de ev xa: zav, es lo que relaciona en esta etapa de su juventud
-en la que, como dijimos, es clara la presencia de un proyecto politico-teologico- a

Hegel con los romanticos.

Como veremos mas adelante, es la manera como se intentarid solucionar tal
escision lo que diferenciara considerablemente el camino de Hegel del seguido por
el resto de sus amigos de juventud. Por ahora lo importante es mostrar, primero,
que el punto de arranque de la filosofia hegeliana estd en esta importante
diferencia respecto a los fundamentos de la filosofia critica kantiana; segundo, que
a pesar de esta diferencia respecto a Kant, la manera de solucionar la escisiéon
abierta tanto por las religiones positivas como por la consideracién kantiana con la
que comienza la Critica de la razén pura intenta ser solucionada mediante la razén
préctica kantiana, en especifico a través de la autonomia de la razén. En los escritos
que versan sobre las ensefianzas de Jesus y el desarrollo del cristianismo, es muy

clara la manera en que Hegel intenta mostrar la reunificacion entre el sujeto y Dios,
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lo mortal y lo divino, que en la filosofia kantiana aparece como inadmisible, a

través de su propia filosofial4.

En uno de sus primeros escritos, Hegel comienza diciendo que “La razén pura,
incapaz de cualquier limitacion, es la divinidad misma”.15 Este principio caracteristico
del idealismo postkantiano -en el que, a diferencia del kantiano, lejos de buscar los
limites de la razén se intenta comprender a la razén como una totalidad contenida
no solo en la pura subjetividad individual, sino en la relacién que ésta guarda con
el mundo, pero de modo que la relacién entre ambos quede superada y se
desvanezca con la existencia de una coexistencia armonica-, va a estar presente a lo
largo de la obra de Hegel. En sus lecciones dictadas alrededor de 1830 sobre
tilosofia de la historia, muy posteriores incluso a la formacién del sistema, el autor
concibe que, a diferencia de lo que piensa la ortodoxia religiosa, el conocimiento de
lo divino es absolutamente posible en tanto que lo divino es racional y es sélo a
través de la razén -mas no del sentimiento ni la intuicion como creen los
romanticos-, mediante el pensamiento, que puede ser conocido’®. No se trata de
que la razén es puramente humana, sino de que es el rasgo distintivo de divinidad
en los hombres. A diferencia de Kant, para quien la razén esta imposibilitada para
decir algo acerca de lo mas alto y ha de conformarse con la ejemplaridad que
representa para ella, para Hegel la razén es el punto de interseccion de los
universos divino y humano, cuya expresiéon simbélica méds importante esta en la
muerte de Cristo. Esta no representa el puente entre el mundo de la finitud y el de
la vida eterna, sino que simboliza la no separacién entre ellos; muestra el hecho, no
entendido por el pueblo judio, de que a Dios no hay que buscarlo fuera del mundo,

sino precisamente dentro de él, pues “El plan césmico estd ordenado (...) en

" Nos referimos a la filosofia kantiana de la primera Critica, pues el mismo Kant considera que si bien Dios
no tiene cabida en términos de una cognoscibilidad teorica, si la tiene en términos de la razén, sobre todo por
la via de la moralidad.

15 Hegel, G. W. E., Historia de Jests, Madrid, TAURUS, 1987, p. 27. Las cursivas son nuestras.

16 Hegel, G. W. F., Lecciones sobre la filosofia de la historia, Madrid, Alianza, 2001, p. 51.
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conformidad con la razén”1” y, como vimos, la razén es lo divino. Por lo tanto, si
Dios estd en la razén y el hombre es el tinico ser dotado de racionalidad, para ser
un hombre moral, un hombre religioso que busca su acercamiento a Dios, asi como
el amor de éste, lo tinico que debe hacer es explotar esa chispa de divinidad que ha
sido puesta en él; esto es, afirmarse como un sujeto practico mediante el uso critico

de su razon.

Cabe citar aqui una importante discusion, vivida directamente por Hegel,
Holderlin y Schelling, acerca de la relacién entre teologia y filosofia a la luz de los
nuevos planteamientos de la autonomia de la razén. Segin el andlisis de
Pannenberg, hay dos caminos que se siguieron sobre dicha relacién en el contexto
de la razoén ilustrada: por el primero se intent6 desligar a la fe de toda relaciéon de
dependencia respecto de los nuevos imperativos de la razén; por el segundo, se
intent6 asumir los contenidos de la fe aprehendiendo, a través de conceptos
filoséficos de corte racional, todo tipo de figuras y representaciones religiosas!s.
Aunque el autor no hace referencia a ello, es muy claro que es en este contexto
donde se encuentra la disputa al interior del Seminario Protestante de Tubinga
entre el supranaturalismo de Storr y el racionalismo de Diez, la cual fue no sélo
conocida sino presenciada por los tres amigos fundadores del idealismo

postkantiano.

Storr utiliza los argumentos kantianos sobre el acceso restringido de la razoén
teérica al dmbito nouménico y de las verdades primeras, para defender la
ortodoxia religiosa. Segtin él, de esta idea kantiana se sigue que la fe, por escapar a
cualquier aprehensién racional en el sentido tedrico, debe acatarse de manera
heterénoma, pues los contenidos de la religiéon s6lo pueden ser tomados como una

revelacién divina, como una doctrina que tiene que ser aceptada y que escapa a

17 Hegel, Historia de Jesus, p. 27.
'8 Pannenberg, Una historia de la filosofia desde..., p. 34.
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todo tipo de entendimiento natural humano. Frente a esta lectura, que segin la
reconstruccion de Pinkard es anterior a la publicacion de 1794, La religion dentro de
los limites de la mera razon'?, Diez reaccion6 de acuerdo a una comprensiéon mas fiel
a la manera como Kant entenderia la relacion entre la filosofia y la teologia y, mas
especificamente, la moralidad y la religiéon. Del hecho de que el problema de lo
divino no sea un problema para el entendimiento, no se sigue para Kant que
tampoco lo sea para la razén practica, tnico lugar desde el que es posible plantear
la autonomia de la razén. Se trata mas bien de que la fe, y en general la religion,
estan supeditadas a la subjetividad moral. Lejos de acatar los mandatos religiosos
de manera heterénoma, el sujeto ha de asumirlos autbnomamente de acuerdo a la
mediacion que la reflexién racional hace de ellos, y s6lo por la concordancia que

éstos presentan con los contenidos de la conciencia moral.

Cuando Kant habla de la Ilustracion como “la salida del hombre de su
autoculpable minoria de edad” estd suponiendo que es en el hombre en quien
descansa la absoluta posibilidad de estar supeditado al mandato y dominio de un
tercero o servirse de su propio entendimiento. A partir de la capacidad propia de
la que todo sujeto esta dotado es que puede conocer, por si mismo y sin la guia de
otro, tanto lo que el mundo es, como la manera en que debe actuar para que su
comportamiento sea moralmente bueno, y lo que le cabe esperar. Es por esto que el
tnico responsable, y culpable segtin las palabras del autor, de que un hombre se
encuentre en minoria de edad es el sujeto mismo que se somete a los designios de
otro, pues en sus manos estd, atreviéndose a pensar por si mismo, el asumir sus
propias acciones y su destino. Esto es lo que lo hace un sujeto moral, pero también

un sujeto que se acerca a la gracia de Dios.

Hegel expone basicamente en estos términos las ensefianzas que tanto Jestis, como

algunos profetas intentaban propagar en los pueblos por los que pasaban. La

' Pinkard, Hegel, p. 71.
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ensefianza del Mesias no consisti6 en adoctrinar gente presentandole contenidos
especificos de formas de vida que debieran seguir al pie de la letra, sino en
mostrarles que s6lo accediendo al propio llamado interior de su razén podrian ser
hijos de Dios. Aunque el resultado histérico fue radicalmente distinto a la esencia
de sus ensefianzas, para Hegel, Jestis y algunos profetas nunca se asumieron como
los intermediarios entre el cielo y la tierra ni como elegidos, cuyas aptitudes
especiales los dotaran de la legitimidad para expresar los designios divinos. Mas
bien, se comprendian como los propagadores de un tipo de actitud frente al
mundo por medio de la cual, al afirmar su humanidad, el hombre afirmaria
también el dejo de divinidad contenido en él. Asi, el cultivo de la razén no es algo
poseido ni por Juan ni por Jests, sino “la tnica fuente de verdad y sosiego (...) que
todos los hombres pueden hacer brotar en si mismos”?0. Jests hizo su apariciéon
como un educador moderno, mas no como un sacerdote, pues siempre desde su
parte humana inst6 a los hombres a transformar su actitud de obediencia
sirviéndose de su propio entendimiento y los llamoé “a que este cambio se tradujese

en obras”?2L.

Al igual que Lessing, Hegel intenta romper completamente con la idea de que la
pertenencia a algtin grupo determinado implica mayor cercania a la divinidad o la
exclusividad de haber sido tocado por ésta sobre aquellos individuos o grupos que
no comparten ese origen privilegiado?2. Pero Hegel va més alla de Lessing quien, a
través de la historia del anillo que Nathan narra al Sultan, falsea totalmente la
existencia de una herencia divina tnica y deduce la necesidad de que la fe de
distintas tradiciones sea igualmente verdadera, ya sea que se profese en una o en
otra. A esta reflexion Hegel incorpora un argumento kantiano. El hombre que,

como los judios, al asumirse como heredero de la verdadera fe cree que en la

* Hegel, Historia de Jesiis, p. 27. Las cursivas son nuestras.

! Hegel, Historia de Jesiis, p. 28.

2 En los Principios de la filosofia del derecho, el autor menciona que el hombre vale porque es hombre y no
porque es musulman o judio.
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sangre lleva las cuentas saldadas con Dios y que, por tanto, lo tinico que debe
hacer es cumplir con los requisitos rituales para conservar la gracia divina, no es
mas que un sujeto pasivo. La gracia divina es algo que se cultiva y sélo puede

expresarse mediante obras.

Ya desde la interpretacion que hace Hegel de las ensefianzas de Jests se va
perfilando lo que mas tarde desarrollara bajo el nombre de vida del espiritu, pues a
lo que el Nazareno se opone es al cardcter muerto de la letra de las leyes, asi como
a la obediencia bajo la que se encontraba el pueblo judio. Se trataba de un pueblo
que profesaba una religion no de la libertad, sino de la obediencia; un pueblo
esclavizado al servicio de leyes y cédigos religiosos que lejos de ofrecer una
verdadera relacién espiritual con Dios lo tnico que hacia era consolidar a los
grupos eclesiasticos en el poder como los sefiores a los que se debia rendir
obediencia. Los judios no obedecian las leyes religiosas por conviccion y mucho
menos por virtud, sino por servir ciegamente a lo que la tradicion dictaba a través
de la ensefianza desde la nifiez. El amor por Dios no era sentido por el pueblo
judio, sino que simplemente tenia que demostrarse mediante el acato de los
preceptos escritos. Lo religioso habia sido reducido a letras muertas, que en lugar
de acercar al hombre a Dios lo ahogaban en un sistema corrupto y sin vida bajo las
aguas de la pura mortalidad, siendo que la esencia de la religién consiste en elevar

lo humano y finito a lo divino, infinito, eterno e inmortal.

Jestis se oponia no a las leyes escritas, sino a su obediencia ciega, pues el hombre a
pesar de seguirlas al pie de la letra, no puede ser un hombre moral ni un hombre
religioso si no acttia por conviccion o, como lo llama Hegel, por virtud; debe seguir
las letras sagradas, pero guiado siempre por la idea de que se trata de leyes validas
porque su contenido corresponde a lo que desde la razén puede ser aceptado no
s6lo como valido, sino como necesario. El cardcter moral de las leyes es algo que va

mas alla de su materialidad en c6digos que han sido tomados como sagrados, pues
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la inmovilidad de éstos puede ser confrontada con la riqueza y diversidad de la

vida, de modo que no quede ningtn obstaculo para su transformacion.

Justamente porque el mundo real y su devenir histérico no estan separados de la
sustancia del mundo; gracias a que lo divino no esta en un mas all4 de lo mortal y
sus manifestaciones fenoménicas, es imposible hablar de un cédigo universal y
necesario, eterno e inmutable, que asegure a los hombres que, al seguirlo y ponerlo
en practica de manera mecénica, los convertirdA en hombres buenos que se han
hecho acreedores al reino de los cielos. La moral no es algo carente de movimiento
y, por lo tanto, de vida, ni tampoco un conjunto de mandatos que un ser supremo
por encima del mundo ordene para ser cumplidos sin objeciéon alguna. La moral
debe nacer de la vida y llevarse a cabo desde el fuero interno de la conciencia de
los individuos asumiéndose, cada uno, como el tinico portador de espiritualidad;
no puede estar por encima de la vida y, como una gargola que observa desde lo
alto de las catedrales goticas, vigilar al individuo y coercionarlo, ya sea fisica o
psicolégicamente, para que lleve a cabo su cumplimiento. Por eso Jests se enfrento
a los fariseos al dar limosna a un pobre en sabado, al arrancar sus amigos algunas
espigas, y al curar a un enfermo el mismo dia, pues no se trata de la obediencia de
la ley sin mas, sino de que la ley es acatada sélo si es validada por el escrutinio de
la razén, y, cuando la ley no corresponde con las exigencias generadas desde la
vida, entonces debe ser transformada. Jests siempre opuso la vida y la centralidad
del hombre a la momificacién de la tradicién y el servicio que el hombre le tendria
que rendir; a la objecién de los fariseos de realizar obras en sdbado Jests respondio
“el sabado esta hecho por causa del hombre, y no el hombre por causa del sdbado,

pues el hombre es también sefior del sabado”2.

Ya Kant en diversas ocasiones habia intentado romper con la obediencia dogmatica

de los mandatos religiosos a partir del uso practico de la razén, pues, incluso la fe

3 Hegel, Historia de Jesiis, p. 44.
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debe pasar por él. La figura de Jestis es moral y representa un ejemplo a seguir,
pero no por el hecho de que se trata del hijo de Dios, sino porque el sujeto, en tanto
racional, tiene la capacidad de reconocer en sus actos los principios de la acciéon
moral; la bondad de los santos no se deriva del hecho de que sean santos, sino que
estd en que sus actos corresponden a lo que cualquier sujeto racional toma por
bueno y moralmente vélido. La ejemplaridad de Jestss no es una cuestién de fe,

sino de razon.

Aunque Hegel atin no hace hincapié en el trasfondo histérico sin el cual es
imposible la eticidad, lo cual lo llevard a otorgarle un importante papel a la
religion del pueblo y a la tradicién, ya desde aqui -aunque de manera muy
endeble- concibe que los contenidos de la moral no pueden estar disociados de la
materialidad y organicidad de la vida. Jests muestra a los fariseos la irracionalidad
de exigir el cumplimiento de la ley sin mas cuando aun en sabado el hombre puede
tener hambre o enfermar, y para que no muera se le debe dar alimento y curar. No
se trata de que la moralidad no tenga un fundamento divino, por supuesto que lo
tiene, pero éste no estd en la obediencia, sino en la libertad; en la capacidad
racional que cada individuo tiene para obedecer las leyes que se le muestran desde
su propia conviccion como validas y racionales. Conmovido por la idea que lo unia
profundamente con sus amigos de juventud, la de hacer una iglesia invisible?,
Hegel entiende en esta época el reino de la libertad de una manera muy cercana al
reino de los fines de Kant. Para éste, el reino de los fines es la consecuencia
conceptual del principio de autonomia de la voluntad, es decir, de considerar al
sujeto racional como legislador universal de sus maximas morales. Es el enlace

sistemdtico de los seres racionales mediante leyes comunes, las cuales, al

*E1 10 de julio de 1794 Holderlin le escribe a Hegel “Estoy seguro de que te has acordado a veces de mi,
desde que nos separamos con la consigna <Reino de Dios>. Por muchas metamorfosis que pasemos, creo que
siempre nos reconoceremos en este lema. Estoy seguro que, de cualquier manera que te vaya, el tiempo
nunca podra borrar en ti ese rasgo. También conmigo creo que pasara lo mismo. Y es que ese rasgo es lo que
mas amamos el uno en el otro. Por eso estamos seguros de que nuestra amistad durara eternamente”. (Hegel,
“Correspondencia”, p. 49), y en enero de 1795 Hegel escribe a Schelling “Razon y libertad siguen siendo la
consigna, y nuestro punto de unién la iglesia invisible” (Hegel, “Correspondencia”, p. 56).
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determinar a los fines segtin su validez universal, prescinden de las diferencias e
intereses personales, para dar lugar asi a la buena voluntad que tanto busca Kant al
principio de la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres. Los miembros de
dicho reino pueden también ser jefes, en tanto sus voluntades sean totalmente
independientes, sin necesidades o limitaciones a su capacidad; en caso de no ser
asi, el principio llama a una constriccién practica o deber. Asi, los participes del
reino no s6lo lo son en tanto que legisladores sino también en tanto que estan
sujetos a las leyes. De este modo, ya no son los propésitos individuales que daban
lugar a los imperativos hipotéticos asertéricos y problematicos los que guian las
acciones de los miembros, sino una totalidad de fines fundada en la universalidad
de la maxima bajo la cual la voluntad legisla sus actos morales. Este reino es la idea
regulativa bajo la cual se busca construir la moralidad, pues ésta es en palabras de
Kant “la referencia de toda accion a la legislacion tnicamente por la cual es posible

un reino de los fines” 25,

Al estar positivada la religion judia, sus contenidos se le presentan al hombre como
externos, se trata de objetos de poder que le hacen frente y le exigen obediencia,
mas no son sentidos subjetivamente por él. Por eso el pueblo carece de amor y
aparece incluso -ésta es una de las afirmaciones mas fuertes de Hegel en esta
época- como un pueblo ateo. Al haber convertido a Dios en un objeto y elevarlo,
sacandolo del mundo, al trono dictatorial de la vigilancia; al no estar reconciliado
en el mundo con los hombres, ni tener ninguna proximidad a su corazén, lo
importante es solamente demostrar frente a los otros, sobre todo a los grupos
religiosos en el poder, que se siguen las leyes de los libros sagrados. Se trata sélo
de una fachada ficticia y vacia, pues al hombre no le importa actuar por virtud y
sentir a la divinidad a través de sus acciones, sino s6lo ser reconocido por los otros
como un hombre bueno. A esta objetividad del reconocimiento externo Jesus

opone la sinceridad con la que las obras se realizan cuando el motor es la virtud. El

2 Kant Immanuel, Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, Barcelona, Ariel, 1999, p. 199.
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ser compasivo no debe tener como causa ni el apego a las ensefianzas de los
profetas o los santos, ni la mezquindad del reconocimiento ptblico, sino sélo el
deber dictado a cada individuo, internamente, por su propia conciencia. El hombre
debe ser movido a actuar bien desde su interior y no por mandatos externos; los

contenidos de la ley moral deben ser sentidos y asumidos de manera subjetiva?®.

Es por esto que Jests otorga tanta importancia a las obras como la tinica manera
mediante la cual aspirar a la gracia divina, pues es s6lo a través de las acciones
individuales como los hombres pueden llevar a cabo y expresar su virtud. El
hombre religioso, bueno y virtuoso debe obrar movido siempre por su conciencia y
su corazon, pues solo haciendo uso de su razén podra obrar moralmente. Asi
tendrd segura la gracia de Dios sin tener que demostrarle ni rendirle cuentas a
aquellos que se han postulado como la autoridad intermediaria entre el cielo y la
tierra, pues lo divino estd, como segtn Hegel lo entiende Jests, en la razén y, como

lo postula Lutero, en el corazén de los hombres.

Con este espiritu de autonomia y con el ensalzamiento del uso de la razén como el
tnico rasgo verdadero de divinidad en el hombre, Jests hizo frente a la positividad
en la que se encontraba la religién judia y, unida a ella, la minoria de edad en la
que estaba hundido su pueblo. Estas dos caracteristicas del pueblo judio y su
religion se sintetizan en el hecho de que la sociedad con la que se encontré Jesus
estaba totalmente dominada por la rigidez de la legalidad. El culto a Dios era en el
pueblo judio el culto a la autoridad de las letras sagradas y la relacion del hombre

con lo divino quedaba reducida a la obediencia de sus mandatos. El caracter

* En otro de los primeros escritos de juventud del autor, que lleva por nombre “Fragmente iiber Volksreligion
und Christentum”, Hegel apela a la interioridad de la ley moral, a través de una vivencia subjetiva y sensible
de la misma, como tnica posibilidad para escapar de la objetividad y positividad de la ley. Este es, segtn el
autor y sus amigos de juventud, el inico camino para construir una iglesia invisible y una religion de la razon.
Ver Hegel, G. W. F., Friihe Schriften, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1999. En el “Primer programa para un
sistema del idealismo aleman”, los autores mencionan: “escuchamos frecuentemente que la masa [de los
hombres] tiene que tener una religion sensible. No solo la masa, también el filosofo la necesita”. Escritos de
Jjuventud, p. 220.
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inmovil de la ley escrita llevé a Hegel a considerar al judaismo como una religiéon
sin vida, pues en su carencia de movimiento lo Gnico que demanda son hombres
pasivos carentes de toda disposicion a actuar por si mismos, guiados
exclusivamente por la moralidad generada y dictada desde su interior, por su
propia subjetividad, y no a través de mandatos externos, determinados por la
objetividad de la ley. La religion s6lo se puede positivizar sobre la base de una
sociedad en minoria de edad, pues segin el autor de Stuttgart, se trata de “una
religién que o no se postula por la razén y hasta entra en conflicto con ella o,

concordando con ella, exige sin embargo ser creida s6lo en base a la autoridad”?”.

En estos afios de juventud la postura de Hegel es un tanto ambigua: todavia no
adopta totalmente el punto de vista histérico tan caracteristico de su filosofia
sistematica, segtin el cual “En lo que respecta al individuo, cada uno es, hijo de su
tiempo”?8, aunque concibe que los contenidos de la moralidad no pueden estar
separados del ambito vital del cual surgieron. El fracaso de Cristo, tanto en vida
como después de su muerte, dependié de las condiciones histéricas en las que
estaba el mundo con el que se encontrd, las cuales vencieron a la ahistoricidad del
caracter abstracto de la moralidad con la que, segin Hegel, Jestis intent6
imponérseles. La explicacion de Hegel de por qué Jests se fue convirtiendo en
enemigo del pueblo judio, al grado de que éste lo llevé a la muerte, siempre parte
de las caracteristicas que histéricamente lo fueron formando hasta configurarlo
como un pueblo no sélo en minoria de edad y ciega obediencia a la ley, sino

apegado a la sensibilidad mas basica.

El pueblo hijo de Abraham le debe estas caracteristicas a la historia de su génesis, a
la manera en que, a causa de la separaciéon de su padre respecto del mundo y la

hostilidad con la que se enfrent6é tanto a la naturaleza como a los hombres y

" Hegel, “La positividad de la religién cristiana”, p. 79.
% Hegel, Principios de la filosofia del derecho, p. 61. Las cursivas son del autor.
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pueblos, se cre6 un dios, por un lado escindido del mundo y, por otro,
omnipotente en el peor sentido de la palabra. La caracteristica monotéica de este
dios formado a partir del aislamiento, ensimismamiento, hostilidad y odio de
Abraham respecto al mundo y el resto de los hombres, es vista con buenos ojos por
Hegel por encima del politeismo de los pueblos menos civilizados. Sin embargo, es
la cancelaciéon de otros dioses, pueblos y estilos de vida a partir de la elevacion de
su propio Dios a dios tnico y verdadero lo que llevé al pueblo judio al intento de
dominar “con atrocidad satdnica”?® a todo pueblo distinto que se cruzara en su
camino. El odio del pueblo hijo de Abraham tiene su origen en la carencia de amor
que éste sentia hacia los hombres. A diferencia de la interpretaciéon que del mito de
Abraham hicieron antes Kant y después Kierkegaard concibiendo a Abraham, el
primero, como un hombre irracional que no cuestioné ni la voz ni el mensaje del
supuesto Dios que le pedia el sacrificio de su hijo%® y, el segundo, como un
caballero de la fe capaz de llevar a cabo un acto irracional movido por un fuerte
sentimiento hacia lo divino®!, Hegel lo considera como un hombre cuya carencia de
amor hacia los otros lo llev6 a intentar matar a su propio hijo. Es de la hostilidad
de Abraham hacia el mundo y los hombres, del haberse desgarrado primero de su
pueblo y luego del mundo, que resulté la figura de un Dios, igual que él,

desgarrado del mundo y hostil frente a él, cuya tarea es la dominacion2.

* Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, en Escritos de juventud, p. 289.

3% Sobre la demanda de Dios a Abraham de que inmolara a Isaac en el monte Moriah, Kant menciona:
“Abraham tendria que haberle respondido a esa presunta voz de Dios, aun cuando descendiese del cielo
(visible):<Que no debo asesinar a mi buen hijo, es algo bien seguro; pero de que ti, quien te me apareces, seas
Dios, es algo de lo que no estoy nada seguro, ni tampoco puedo llegar a estarlo”. Kant, Imannuel, La
contienda de las facultades de filosofia y teologia, Valladolid, Trotta, 1999, p. 43.

*! Seglin Kierkegaard: “Desde un punto de vista ético podemos expresar lo que hizo Abraham diciendo que
quiso matar a Isaac, y desde un punto de vista religioso, que quiso ofrecerlo en sacrificio. Se presenta, pues,
una contradiccion, y es en ella precisamente donde reside una angustia capaz de condenar a una persona al
insomnio perpetuo; sin embargo, sin esa angustia, no habria sido nunca Abraham lo que es (...) unicamente
por medio de la fe podemos asemejarnos a Abraham, y no por el asesinato”. Kierkegaard, Séren, Temor y
temblor, México, Ramon Llaca y cia., 1996, pp. 88, 89.

32 Es muy interesante ver que el impulso de dominio del hombre sobre la naturaleza, cuya génesis para
Heidegger coincide con el nacimiento de la metafisica moderna, y para Horkheimer y Adorno con la
autoafirmacion de lo humano en tanto tal al separarse de lo otro, de la naturaleza, que en un primer momento
se le presentd como hostil, Hegel lo atribuye aqui a la separacion y el nomadismo hostil con el que Abraham
anda por el mundo y funda su pueblo.
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Sin analizar la verdad o falsedad del Antiguo Testamento, sino leyéndolo de manera
que sus contenidos nos permitan comprender el perfil que histéricamente formo al
judaismo para interpretar el fracaso del cristianismo, en su génesis y desarrollo,
Hegel atribuye las condiciones del pueblo judio a la actitud general con la que su
fundador da pie al nacimiento de su pueblo y encuentra un rasgo significativo de
tales condiciones en el episodio particular del éxodo del pueblo judio de Egipto.
Los israelitas no conquistaron su libertad al salir de Egipto, sino que sellaron las
cadenas de su dependencia y servidumbre. La libertad es algo que, como lo
mostrard mas tarde Hegel, se alcanza mediante la lucha, el trabajo y el cultivo. De
aqui viene la legitimidad que la guerra tiene para Hegel en los Principios de la
filosofia del derecho, pues a través de ella los hombres no sélo renuevan el
sentimiento de totalidad con el que se encuentran unidos al todo al que pertenecen,
sino que son capaces de arriesgar la vida con el objetivo de alcanzar algo que esta
por encima de ella: la liberad. Pero los judios nunca arriesgaron la vida, sino que se
escudaron detras de poderes invisibles que lucharon por ellos, y bajo su protecciéon
gozaron de la peste y el sufrimiento que arrasé al pueblo egipcio. En lugar de
aparecer como los grandes héroes griegos que se enfrentan en cuerpo y alma a
otros guerreros y, después de la victoria, a pesar del dolor que les puede causar la
contemplacion de sus caidos e incluso la de los caidos de su enemigo, pueden
aspirar el olor de la libertad, los israelitas son vistos por Hegel como un grupo de
cobardes que alardean por la victoria que la fuerza invisible tras la que se escudan
ha logrado para ellos. “Los judios salen vencedores, dice nuestro autor, pero no
han luchado; los egipcios sucumben, pero no por sus enemigos; sucumben, cual los
envenenados o los asesinos en un suefio, por un ataque invisible, y los israelitas,
con los signos en sus casas y las ventajas que sacan de toda esta miseria, se parecen
a los famosos bandidos de la peste de Marsella”33. Una nacién pasiva como la
judia, que no ha cultivado su propia libertad y no ha arriesgado la vida luchando

para conseguirla, dificilmente podria darse una legislacién propia; razén por la

33 Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, p. 291.

32



cual el israeli no pudo mas que edificarse como un pueblo servil que rindiese

obediencia a mandatos de un otro siempre externo a él.

Asi como el pueblo judio es un pueblo sin religion, de acuerdo con la esencia de
ésta, es también un pueblo sin politica, pues ésta no es mas que la basqueda de la
libertad. En la llamada “dialéctica del sefior y el siervo”, que Hegel expone en la
Fenomenologia del espiritu, el vencido de la lucha a muerte entre dos autoconciencias
que arriesgan su vida por elevar a verdad la certeza de libertad que tienen de si
mismas, es esclavizado convirtiéndose en el intermediario entre la naturaleza y las
apetencias del amo, quien al final de la lucha le ha perdonado la vida. Pero tras
haber trabajado transformando la naturaleza para la satisfacciéon de su amo, tiene
la capacidad del cultivo y la formacion de cultura que lo lleva a la conciencia de su
libertad. Sin embargo, en el caso del pueblo judio esto no sucede porque no fue
esclavizado por otro, pues para esto es necesario haber arriesgado la vida
combatiéndolo. Lo que hizo fue autoesclavizarse a causa de su pasividad y
carencia de amor por si mismo, por el mundo y por los hombres. Es a las fuerzas
invisibles, a un sujeto absoluto separado tanto de él como del mundo, al que
comenz6 por rendirle tributo y servicio por haber luchado en su nombre y salvarle
la vida. A diferencia de la dialéctica mencionada, el pueblo judio no ha sido
esclavizado por su enemigo al haber perdido, con honor, la lucha, sino que se ha
autoesclavizado a si mismo rindiéndole servicio a quien ha luchado por él para, de
ahi en adelante, pedirle proteccién eterna a cambio de una eterna esclavitud.
Frente a la sintesis de este sujeto infinito y trascendente al mundo, los hombres
aparecen, en tanto antitesis, como “puros objetos, ya que son lo que son frente a
algo infinito que esté fuera de ellos: carecen asi de un contenido propio: son vacios,
sin vida; ni siquiera son algo muerto -son una nada-: son algo Gnicamente si el
objeto infinito hace que sean algo; es decir, son algo hecho, no algo que es; son algo
que no tiene ni vida, ni derechos, ni amor por si mismo. Una hostilidad universal

admite sélo una dependencia fisica, una existencia animal que, en consecuencia,
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s6lo puede ser asegurada a costa de otros: fue esta existencia la que los judios

recibieron como su feudo”34.

Pero con estas fuerzas invisibles a las que de ahora en adelante se rendiria
obediencia ciega, fue necesario establecer alguna relacién mas directa. Si bien por
la incapacidad de los judios de materializarlas en figuras estéticas a través de cuya
imagen se pudieran amar no construyeron imégenes divinas, si edificaron el
templo como lugar sagrado en el cual profesar el culto divino. Ahora ya no sélo no
se tiene el verdadero sentimiento de lo divino, y los hombres, como hemos visto, se
contentan con la obediencia de sus mandatos, sino que toda posibilidad de llegar a
tenerlo queda clausurada en tanto que Dios no habita en el corazén y la razén de
los hombres, sino en el Sancta Sanctérum del Tabernaculo, que mas tarde se
convertiria en el templo sagrado; con lo cual “Lo sagrado estaba siempre fuera de

ellos [de los israelitas], sin ser visto ni sentido”3®.

Hacia las fechas en que Jests entr6 en Jerusalén para predicar sus ensefianzas, el
pueblo judio se encontraba en dependencia politica de los romanos. Dada la
incapacidad en la que habian ido cayendo para servirse de su propio
entendimiento, y la pasividad con la que siempre esperaron que otro se hiciera
cargo de su historia y destino, no haciendo otra cosa més que pagarle con el tributo
de la ciega obediencia bajo el nombre de fe, los judios estaban a la espera de un
salvador no espiritual, sino material; un Mesias que llegara a instaurar el Reino de
Dios en la tierra, del cual el pueblo elegido, al igual que en el caso del éxodo,
participaria sin esfuerzo, sacrificio, ni trabajo. El gran pecado de este pueblo fue
estar esperando una salvacion politica inmediata -la independencia respecto de los
romanos, que le permitiera tanto dejar de pagarle impuestos a un principe

extranjero como profesar libremente su religién-, mas no una salvacién del alma.

3 Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, pp. 292.
35 Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino™, p. 293.

34



No estaban dispuestos para lo divino al estar enfrascados en la humanidad maés

inmediata.

En vida, el llamado de Jests a que los hombres se recuperaran a si mismos y
afirmaran su virtud ganandose, mediante el desempefio reflexivo y critico de su
razoén, la gracia de Dios, no surti6 efecto porque no estaban preparados para lo mas
alto. La condena de Cristo no es més que el resultado de no haber sido el salvador
politico que hiciera del Reino de Dios en la tierra el reino del pueblo hebreo. Hegel
da a entender que el pueblo con el que se encontré Jestus en Jerusalén tenia la
misma actitud que el pueblo que Moisés sacara de Egipto: se encontraba sélo a la
espera de un salvador externo. Frente al egoismo, la decadencia espiritual y la
inmovilidad animal caracteristicos de los hijos de Abraham, la demanda de Jests
de que la solucién sélo podria venir del trabajo interior de cada hombre
externalizado en obras, del cultivo de si mediante el que los hombres pueden
fomentar su virtud y con esto dejar de servir a otro y construir por ellos mismos el
tan esperado Reino de Dios, no resulté mas que una peticion de la que habia que
desconfiar. Hasta tal punto la moralidad predicada por Jests mostraba la falsedad
y sobre todo la vacuidad de las précticas judias, las cuales al estar hundidas en el
egoismo y los intereses humanos mas inmediatos ya no tenian relacién alguna con

lo divino, que habia que condenarla con la muerte.

Con estas condiciones sociales del judaismo Hegel explica el fracaso de Jestis en
sus dias por Medio Oriente, asi como el fracaso del cristianismo tras la muerte del
Mesias. Es éste el punto de vista histérico que, aunque no es tan sélido como el que
tendré en la formacion del sistema, ya estd presente en esta etapa de su vida. Pues
el fracaso de la empresa de Jests se debe a que choca de frente con las fuerzas de la
época, con las circunstancias histéricas del momento. A esta perspectiva histérica -
que serd pulida y ofrecera sentido al sistema especulativo- Hegel opone la

ahistoricidad kantiana de la moralidad que, independientemente de todo
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contenido histérico concreto, tiene su origen exclusivamente en la subjetividad de
los individuos. Al menos hasta 1797-1798, afios en los que se retine con Holderlin
en Frankfurt e introduce a Kant en la misma critica hecha a la positividad de la
religion, la figura de Jests parece como la de un ilustrado educador del pueblo, y
sus enseflanzas como la puesta en practica del proyecto moral kantiano. En los
afios previos a estas fechas hay una kantianizacion a veces excesiva de la figura y
ensefianzas de Jesus. Este no aparece como un hijo de su tiempo, sino como una
conciencia moral que, contra la corriente de la época, esta escindida del mundo y
desde el caracter abstracto —-como mas adelante considerara Hegel la estructura de
la filosofia kantiana- de su conciencia, no hace mas que encarnar el imperativo

categorico.

Aqui es donde ubicamos el proyecto teologico-politico presente en la juventud de
Hegel, pues el Jests del que nos habla es introducido como un elemento de
ruptura en las tradiciones y formas de ser del pueblo judio. Jests aparece como un
sujeto revolucionario que, desde una postura teérica concreta sobre la virtud y el
deber ser moral, intenta generar una fractura en las condiciones subjetivas de los

hombres a los que se enfrenta.

En la primera parte de la cita a partir de la cual estamos construyendo esta
interpretacion de la obra de Hegel -con la que comienza este texto-, el autor
menciona que otras épocas, ademads de la suya, han intentado reivindicar “por lo
menos en teoria” lo humano de la pérdida en la que se ha encontrado frente a lo
divino. Ya hemos visto que el caracter teérico al que se refiere, y al que se opondra
radicalmente a partir de comienzos del siglo XIX, es justamente el intento de
incidir en la realidad desde alguna idea preconcebida de deber ser. Entusiasmados
por las ideas revolucionarias del momento, sobre todo a partir de las filosofias de
Kant y Fichte, los jévenes modernos -Schelling, Holderlin y Hegel- sentian la

imperiosa necesidad de transformar desde ellas las lamentables condiciones en las
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que se encontraba el ahora en crisis imperio alemén, sobre todo por los residuos
medievales desde los que se organizaban no sélo los seminarios y las
universidades, sino los estamentos y las instituciones politicas en general®¢. Los
“intentos anteriores” al de los idealistas, que buscaron no sélo reivindicar “la
propiedad humana de todas las riquezas entregadas al cielo y asi malgastadas”,
sino restituir las escisiones y desgarraduras entre vida y doctrina, comunidad e
individualidad, creencia y accién, e incluso sujeto y objeto, son los de Jests y
Lutero. En el caso tanto del primero como de Hegel y sus contemporéneos en sus
afios de juventud, se hizo, como hemos visto, desde el proyecto kantiano de la

razon practica, sobre todo desde la autonomia de la razén?”.

Puesto que desde aqui Hegel estd formando claramente el punto de vista historico
tan caracteristico en los afios posteriores a su llegada a Jena, la aparicion del
caracter autonomo de la razén con el que, bajo la clara influencia de Kant, intenta ir
en contra de la situacién politica, social y religiosa de la época no parece mas que
un pequefio obstdculo que no tardard en ser solucionado incorporandolo de
manera histérica dentro del sistema. Es en esta breve etapa kantiana que tanto
Hegel como Holderlin y Schelling vivieron tan entusiastamente en sus afios de
juventud, en la que de manera radicalmente politica el primero opone las
ensefianzas morales de Jestis a las condiciones sociales e histéricas tanto de la
época del Nazareno como a las de la suya. La ahistoricidad con la que Jests se

encuentra en el mundo es muy clara cuando Hegel menciona que “la religiéon que

%% Hay que recordar que, por ejemplo, la provincia de Wurttemberg, donde crecié Hegel, estaba dominada por
la clase de los Ehrbarkeit (notables no nobles) que, independientemente de su cultura y aptitudes para
gobernar tenian en su poder los puestos publicos porque ancestralmente habian pertenecido al gremio.
Familias como la de Hegel, que presentaban grados superiores de cultura y aptitudes para desempefiar algin
cargo de importancia no podian aspirar a ellos a causa, por un lado, de la carencia de sistemas racionales de
organizacion y administracion, como los de las burocracias modernas, y, por otro, de su no pertenencia a los
circulos privilegiados de poder. Mas detalles se pueden ver en Pinkard, Hegel, cap. 1.

37 En esto radica la radical lectura que el joven Hegel tiene de la vida de Jests: que el Mesias lejos de
adoctrinar a la gente de acuerdo a los contenidos de los libros sagrados, lo que hizo fue invitarla a que actuara
conforme a su propia razon y que, inclusive, los contenidos de su fe fueran juzgados por el tribunal de la
conciencia racional.
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llevé en su corazén estaba libre del espiritu de su pueblo”38. Este tipo de
perspectiva es abandonada por Hegel al construir su sistema filoséfico; sin
embargo, creemos que lo que nunca pierde, a pesar de adoptar un punto de vista
cientifico en el tratamiento del absoluto como razén en la historia, es el ideal

moderno de la constituciéon de una polis autoconsciente de si misma.

La oposicion radical de Cristo a la positividad del judaismo no sélo fracasé estando
él vivo, sino que se extendi6 a lo largo del cristianismo. La dltima gran sefal del
Nazareno por mostrar que Dios no esta fuera del mundo ni es extrafio a los
hombres, y que es un error tener para con él una actitud pasiva no haciendo mas
que rendirle tributo y obedeciendo de manera mecéanica los designios que de él nos
han dejado escritos los profetas, estd en su muerte. De cara al pueblo judio, estando
crucificado en el Monte Calvario, Jests muestra la unién de lo finito y lo infinito,
de lo mortal y lo divino e imperecedero. Es la critica mas clara al desarrollo del
judaismo, y mas tarde del cristianismo, por la separacién que han hecho entre los
dos mundos: el de Dios y el de los hombres. Jests, mediante su sacrificio, mostré
su unién, su no separaciéon. Su muerte es el punto de inflexion que muestra la
presencia de lo divino en la tierra, asi como la posibilidad de lo mortal y mundano
de acceder al ambito de lo divino y eterno3. A esto se refieren las palabras que
Jests les dirigi6 a sus discipulos en su ultima cena unas horas antes de su ya
esperada muerte, en las que dice: “El que yo me aleje de vosotros no tiene que
llenaros de congoja, sino de alegria, pues emprendo un camino superior en
mundos mejores, donde el espiritu, libre de limitaciones se eleva hasta la fuente

originaria de todo bien y entra en su patria, en el reino de la infinitud”49.

¥ Hegel, G. W. F., “La positividad de la religion cristiana [Nuevo comienzo]”, en Escritos de juventud, p.
431.

3% Este ser4 el objetivo del sistema filosofico de Hegel, cuya introduccion presenta en la Fenomenologia del
espiritu, en la cual describe la manera en que la conciencia se eleva y proyecta desde la certeza sensible hasta
la espiritualidad absoluta.

* Citado en La vida de Jesiis, p. 84.
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Cualquiera podria pensar que tras esta muestra, el desarrollo del cristianismo al
estar basado en las ensenanzas de Jesus, transformé la actitud del hombre en
cuanto a su relaciéon con Dios y con otros hombres. Pero no fue asi. Aqui es donde
vemos el peso de la historia y la tradicion en la que estan formados los hombres
sobre cualquier doctrina de la virtud que, derivada de la pura estructura de la
conciencia de los individuos, estd separada del mundo concreto y del devenir de la

historia.

Jestis nunca neg6 el contenido de la religion revelada por Dios en la que fue
formado; contra lo que si se levant6 fue contra el hecho de que la religion
dependiera de los libros sagrados, pues al no ser algo muerto sino vivo, no puede
derivarse mas que del escrutinio moral de la razén. No es la religion la que hace al
hombre, sino el hombre el que a través de sus actos recrea la religion y construye la
vida espiritual. Al igual que el hombre ilustrado de Kant, que cumple con las leyes
establecidas, pero también con el deber que tiene, en tanto sujeto racional, de
criticarlas guiado exclusivamente por los preceptos morales de su propia reflexion
racional, sirviéndose de “su propio entendimiento sin la guia de otro”, asi el hijo
de Maria y José respetando los contenidos de la religion judia, e incluso el que ésta
deba seguirse por fe, llamo a los hombres para que la base de estos contenidos y de
la fe no estuvieran en las letras inméviles y muertas de los libros sagrados, ni en un
grupo de mediadores entre el cielo y la tierra, ni en un ser extrafio opuesto al
mundo, sino en la moralidad que cualquier hombre mediante el uso de su razén

puede reconocer como buena.
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SEGUNDA PARTE

LA VICTORIA DE LA HISTORICIDAD

I La positividad del cristianismo

Dado que Jestis con sus acciones y doctrinas se enfrenté a un pueblo que no se
encontraba en condiciones de aprehender nada espiritual por su apego tan fuerte a
lo humano y més inmediato, tuvo que hacer uso de una serie de estrategias para
captar la atencién de la gente, pero sobre todo para que su palabra gozara de
legitimidad, pues de no ser asi “apelar a la pura razén, hubiera significado lo
mismo que predicar a los peces: a los judios no les era posible percibir ninguna
exigencia de este tipo”4l. Asi, por un lado, tuvo que hacer uso de la autoridad que
le conferia el asumirse como “hijo de Dios” y, por otro, tuvo que acudir a los

milagros con el propésito de captar la atencién de la gente.

Por el respeto que los hombres sentian respecto a Dios fue féacil que la palabra de
Jestis no pasara desapercibida tan facilmente, pues una de las partes centrales de
su discurso fue la recurrente alusion a su origen divino. Sus ensefianzas venian con
el sello de ser las ensefianzas de Dios por medio de las palabras de Jesus. Esta
autoridad con la que intenté en un principio contrarrestar la autoridad de la fe
eclesidstica bajo la que se encontraban los hombres de su época, la adquirié mas
facilmente gracias al hecho de que su apariciéon publica en los pueblos de Israel
coincidié con la espera del Mesias que restauraria el reino judio. A través de estos
medios y de los milagros intentaba penetrar en la atencién de la gente con el

objetivo de que, al hablarles, pudieran aceptar por ellos mismos -con “la voz

*! Hegel, “La positividad de la religion cristiana”, p. 80.
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inextinguible del mandato moral en el hombre y la voz de la conciencia que, por si
solas, ya son capaces de aminorar la preponderancia de la fe eclesidstica”4?- los
contenidos de sus ensefianzas, y cambiar de actitud cultivando de ahora en

adelante verdaderamente su espiritu.

Pero a causa de la facilidad con la que el hombre deposita su propia voluntad en
otro, y de la sensibilidad con la que el pueblo judio vivia el mundo, estos medios
utilizados para captar la atencién de la gente se convirtieron en fines en si mismos.
Al presentarse como hijo de Dios y encarnacion de su palabra, Jestis no abrié, como
pretendia, una brecha que sorprendiera a los hombres y los orillara a darse cuenta
del gran error de gastar su fe en el apego a los dogmas eclesidsticos, sino que s6lo
transformo al sefior al que habria que servir. Al igual que en el caso del éxodo, el
pueblo judio lejos de romper las cadenas de la esclavitud lo tnico que hizo fue
cambiar de duefio. El hijo de Dios se convirtié en el maestro al que habia que
seguir, no porque de acuerdo al individual punto de vista de cada quien sus
ensefianzas sean correctas al corresponder con lo que para el hombre es bueno,
sino por su propia persona. Ni siquiera los hombres mas cercanos a él, sus
discipulos, lo seguian -como los de Sécrates a éste- por los contenidos morales de
sus ensefianzas, sino por ser el hijo de Dios. Hegel sugiere que ni siquiera los
discipulos de Jestis comprendieron sus ensefianzas, pues de lo contrario hubieran
promovido una religiéon de la libertad por ellos mismos; lo tnico a lo que llegaron
fue “a un sentimiento vago y a algunas férmulas acerca de ellas [de sus
ensefianzas]. Su ambicién era comprender y transmitir fielmente esta doctrina, sin

aditamentos, sin particularidades divergentes surgidas de la propia elaboracion”43.

Lo mismo sucedi6 en el caso de los milagros; la sensibilidad de la gente impidié

apartar la mirada de los simples hechos materiales para comprender algo maés

> Hegel, “La positividad de la religion cristiana”, p. 80.
* Hegel, “La positividad de la religién cristiana”, p. 85.
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elevado y, al quedarse asombrados por ellos, elevaron a Cristo al nivel de un
hombre extraordinario al que a cambio de la salvacién, la cura de enfermedades o

la solucién de la pobreza, se le ofrecia obediencia y adoracion.

Finalmente, desde la eleccion de doce hombres con las aptitudes necesarias para
propagar la Palabra de Dios por el mundo, comienza el proceso de positivizacién
del cristianismo que da por resultado la institucionalizacién de la religion en el
sentido mas negativo posible. La moralidad de la doctrina de Jestus, que tiene su
nacimiento en la virtud de los propios hombres y no puede reproducirse sin el
sentimiento de cercania con lo divino, queda cincelada en una legalidad que no
pertenece al hombre. La fe eclesiastica se convierte en un grupo de leyes que no
son sentidas por el hombre porque no estan de ninguna manera reconciliadas con
él; son leyes ajenas que le son impuestas y exigidas al grado de presentarsele como
hostiles. Con esto, la fe eclesidstica se aleja radicalmente de la esencia de la religion,
pues las relaciones entre el hombre y Dios, y entre los hombres por intermedio de
él, han dejado de estar fundadas en el amor. Al igual que el judaismo, el
cristianismo se convirtié en una religiéon positiva contradictoria con la esencia de
toda religion, pues lleva a una radical separacion entre vida y doctrina, cuando

Jesus justamente presenta la union en la vida de lo terrenal y espiritual.

Aunque en sus textos sobre Jests, el judaismo y el cristianismo, Hegel no habla de
edades del mundo, ni nada parecido, en las que encuentre una progresién de la
racionalidad en la actitud de los hombres, es muy claro el peso que tiene ya la
historia y una suerte de espiritualidad presente en ella. Al explicar el proceso
mediante el que el cristianismo se positivizo, el autor menciona: “La Razén, una
vez desembarazada de los mandamientos positivos que pretendian reemplazar la
moralidad, hubiera podido seguir ahora, liberada, sus propios mandamientos;

pero al ser demasiado joven, demasiado poco experimentada para seguir sus
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propias leyes y poco habituada al goce de la libertad conquistada por el propio

esfuerzo, se la sujet6 otra vez bajo un yugo de férmulas”44.

La positivizacion del cristianismo no es mas que la muestra de que las fuerzas
sociales e histéricas a las que pertenece el individuo tienen mucho mas peso que
los imperativos morales que, al derivarse de manera a priori de la pura estructura
de la conciencia, son tan abstractos que no tienen ninguna posibilidad de
reconciliacion con el mundo y su realidad concreta. De acuerdo con la l6gica
positiva bajo la que estaba disciplinado el pueblo judio -por usar una expresién de
Foucault mediante la cual enfatiza el peso de la historicidad sobre el individuo- el
resultado de las ensefianzas de Jestis no podia ser mas que la muerte de éste por el
choque de su doctrina con las fuerzas sociales de la época, y la positivizaciéon de
algunos elementos de esas ensefianzas por las causas antes sefialadas. Con la
explicaciéon ofrecida por Hegel del proceso a través del cual el cristianismo se
positivizo, se muestra la insuficiencia préctica de la doctrina moral kantiana por su
cardcter abstracto y desligado de las condiciones histéricas, frente a las fuerzas
sociales de cada época y el ethos especifico desde el cual los individuos concretos

llevan a cabo sus vidas.

II El antikantismo en los escritos de juventud y la antesala al sistema
Primer intento de superacion de las escisiones

A partir de 1796, al parecer bajo influencia de Holderlin, pues es el afio en el que se
reunio con él tras su traslado de Berna a Frankfurt, la manera en que Hegel intenta
llevar a cabo la re-unién de las escisiones kantianas, proyecto que comparte con los
idealistas postkantianos de finales del siglo XVIII, cobra mas forma. Como vimos,
en los afios previos intent6 solucionar el gran problema del desgarramiento entre

el sujeto y el mundo, por un lado, y los mundos divino y humano, por otro,

* Hegel, “La positividad de la religién cristiana”, p. 99.
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mediante las consideraciones kantianas sobre la razén practica. Intent6 demostrar
a través de la centralidad de la autonomia kantiana de la razén el caracter ilimitado
e infinito de ésta, con cuya oposicién comienza el proyecto kantiano de la razén
pura. Jests aparece aqui como la encarnaciéon misma del imperativo categdrico.
Pero a partir de la llegada de Hegel a Frankfurt, Jests lo hard como un critico de la

vision kantiana de la moralidad.

Hegel se da cuenta de que, efectivamente, el valor del pensamiento auténomo es
mucho mayor al que tiene una voluntad que es puesta en manos de un tercero para
que decida sobre ella, tanto en términos de conocimiento como de moral. Pero la
supuesta libertad a la que aspira el pensamiento auténomo a lo mucho que puede
llegar es a que el sujeto esté libre de determinaciones externas, mas no ajenas. La
reconciliacion de las desgarraduras del mundo no puede darse con la simple
traslacion de los mandatos que deben ser obedecidos de la exterioridad a la
interioridad del &mbito propio de la conciencia. El problema no es si la voz que el
hombre escucha y a la que debe obedecer es la de otro hombre o la suya, la de su
propia conciencia; el verdadero problema es el hecho mismo de la existencia de
una voz que ordena. En un mundo en el que la conciencia esté reconciliada con la
realidad no es posible la obediencia porque no existe el mandato. La voluntad no
tiene nunca frente a ella una ley impuesta, sino que obra de manera fluida con el

todo de la comunidad y la vida.

Como vimos, de acuerdo con la manera en que se desarroll6 el judaismo, Dios
aparece como un sujeto absoluto. Para ser tal es necesario que esté separado de los
objetos, en este caso tanto del mundo como de los hombres y su voluntad. Al no
estar ni en la conciencia ni en el corazén de los hombres, sino siempre frente o,
mejor dicho, por encima de ellos, no participa en sus acciones a través de ese
destello de divinidad que todos llevan dentro, sino que se limita a observarlos y

ellos, a causa del miedo que les provoca su mirada y de la creencia de que si obran
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mal seran castigados, coercionan sus propios deseos comportdndose conforme a lo
escrito en las leyes eclesidsticas, no por conviccién ni por virtud sino simplemente
por obligaciéon. Por supuesto que el contenido de las ensefianzas de la fe positiva
coincide en su mayoria con el de la ley moral que todo sujeto, en tanto racional,
puede tomar por buena. El problema para Hegel no est4 en que el contenido de los
evangelios y el de la ley moral sean contradictorios, sino en que el sujeto al no
actuar, conforme a la ley moral, guiado por su propia voluntad, de manera libre,
sino por su obligacién a hacerlo, estd parado sobre un artificio del que con el
tiempo so6lo puede resultar un mundo contradictorio dominado por dogmas
carentes de una verdadera carga divina. Hegel estd muy lejos de ser un
funcionalista. El mundo y las instituciones politicas y religiosas pueden funcionar
perfectamente sobre la base de los mandatos morales que, aun sin ser sentidos
realmente, sean obedecidos, incluso si corresponden o no con los deseos de los
sujetos. Sin embargo, la preocupacién de Hegel no esta en la correcta funcionalidad

del mundo, sino en la dimensién ética que le subyace.

Al final de los “Esbozos sobre religion y amor”, que datan de 1797 y 1798, aparece
por primera vez la critica a la autonomia kantiana de la razén. En ellos Hegel parte
del hecho de que los principios de las religiones positivas son los mismos que los
principios subjetivos de la moralidad, que al ser positivizados se presentan a los
sujetos como algo objetivo. Al ser objetivados en la ley pierden su relacién con la
vida y se convierten en un requisito tedrico del obrar. El problema con la
autonomia kantiana de la razén esta en que si bien el hombre acttia por si mismo,
lo hace no porque esté fusionado con la vida y desde ahi acttie en unidad con la
objetividad del mundo, de modo que desaparezca la distancia entre el sujeto y el
objeto, entre la particularidad del querer y la obligacion moral que demanda la
pervivencia del mundo. El hombre acttia de acuerdo a las leyes morales que son
dictadas por el juez de su conciencia. La inclinacién subjetiva, lo que el hombre

quiere, es distinta, e incluso contradictoria, con la objetividad de la ley moral.
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Desde su fuero interno su conciencia le impide llevar a cabo actos a los que no
reconoce su validez. La tinica diferencia entre la heteronomia y la autonomia de la
razén estd en que el mandato, la vigilancia y la coercién son ejercidas desde la
interioridad de la conciencia y no desde fuera de ella. El camino ganado por la
autonomia sigue siendo insuficiente en tanto que la separacion entre lo objetivo y
lo subjetivo queda intacta. Las palabras de Hegel que dicen “Se llama positiva a
una religiéon que pone como principio de la vida y de los actos las representaciones
de algo objetivo, de algo que no puede llegar a ser subjetivo”45, se refieren ahora ya
no solo a las viejas religiones, sino a la nueva religiéon de la razén propugnada por

el filésofo de Konigsberg.

Al igual que el judaismo y mas tarde el cristianismo, las consideraciones kantianas
sobre el deber moral reproducen la falta de unidad del mundo porque estan
escindidas de la vida. No son parte del mundo, sino s6lo representaciones suyas;
estan desgarradas de él, parten siempre “de algo opuesto, de algo que no somos y
que, [sin embargo] tenemos el deber de ser”46. En palabras del propio Kant

tenemos que:

La representacion de un principio objetivo en tanto que es constrictivo
para una voluntad se llama un mandato (de la razén), y la férmula del
mandato se llama imperativo.

Todos los imperativos son expresados por un <deber> y muestran de
este modo la relacién de una ley objetiva de la razén a una voluntad que
seglin su constitucion subjetiva no es determinada necesariamente por
ella (una constriccién)?’.

Para Kant, dado que el sujeto es guiado comtinmente por sus inclinaciones y
deseos mas inmediatos, se vuelve necesaria una ley moral constrictiva que guie su

voluntad. La superacion de la heteronomia por la autonomia esta en que los

* Hegel, “Esbozos sobre religion y amor”, en Escritos de juventud, p 239.
% Hegel, “Esbozos sobre religion y amor”, p. 246.
47 Kant, Fundamentacion..., p. 157.
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imperativos morales del deber no son dictados por una voluntad ajena a aquélla
desde la que va a ser realizada la accién, sino por ella misma. Pero a pesar de que
Kant acierta a desembarazarse de toda consideraciéon metafisica, en el sentido
teista, sobre el deber moral e intenta que sus principios no dependan mas que de la
voluntad de los seres racionales, dichos principios son construidos, tedricamente,
de modo trascendental y estin desembarazados, también, del mundo y la vida. Asi
es como lo plantea Kant en el Prefacio de la Fundamentacion de la metafisica de las

costumbres, al explicar cudl es el plan de la obra:

Como mi propoésito aqui se dirige propiamente a la filosofia moral,
restrinjo la pregunta planteada s6lo a esto: si no se cree que es de la mas
extrema necesidad elaborar de una vez una filosofia moral pura que
estuviese completamente limpia de todo cuanto sea empirico y pertenece
a la antropologia, pues que tiene que haberla es evidente por si mismo
desde la idea ordinaria del deber y de las leyes morales. Todo el mundo
tiene que confesar que una ley, si es que ha de valer moralmente, esto es,
como fundamento de una obligacién, tiene que llevar consigo necesidad
absoluta; que el mandato: no debes mentir, no es que valga meramente
para hombres, sin que otros seres racionales tuviesen que atenerse a él, y
asi todas las restantes leyes propiamente morales; que, por tanto, el
fundamento de la obligacién tiene que ser buscado aqui no en la
naturaleza del hombre, o en las circunstancias en el mundo en que esta
puesto, sino a priori exclusivamente en conceptos de la razén pura, y
que cualquier otra prescripciéon que se funde en principios de la mera
experiencia, e incluso una prescripcion en cierto aspecto universal, en
tanto que se apoye en fundamentos empiricos en la mas minima parte,
quiza sélo por lo que hace a un motivo, podra llamarse ciertamente una
regla practica, pero nunca una ley moral“s.

Aqui comienza propiamente, a nuestro parecer, la ruptura de Hegel, no con sus
ideales de juventud, pues éstos permanecen durante toda su obra?’, sino con la
forma de esbozar sus ideas. Su separacion respecto del trascendentalismo kantiano

da pie a los cimientos del realismo especulativo desde el que maés tarde construira

48 Kant, Fundamentacion..., p. 109.
* De hecho, el mismo Lukacs concibe que “Hegel ha tenido siempre la esperanza de poder intervenir
activamente en la vida politica de su tiempo”. Lukdcs, E! joven Hegel..., p. 113.
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el sistema. Con la critica a Kant se aleja radicalmente de las posturas que conciben
tedricamente un modelo del mundo que utépicamente intentan consolidar en la
realidad, tal como lo que él mismo hace en Berna desde finales de 1795, a través de
su interpretacion de las ensefianzas de Jesus, antes de su llegada a Frankfurt. La
mediacién entre la autonomia de la razén kantiana ya superada y el proyecto
sistematico de reconocer la racionalidad del mundo en sus manifestaciones finitas
y reales, tanto pasadas como presentes -proyecto que caracteriza a su sistema a
partir de 1800-, pero leidas siempre desde su vigencia actual, es el concepto de
“amor”. A partir del amor intenta comprender al sujeto vivo siempre situado no
s6lo en el mundo, sino en un mundo; en el suyo. Con la nocién de amor, nos parece,
Hegel anticipa el tan importante concepto de “espiritu”, que es la pieza central de

su sistema especulativo.

Los ideales de juventud no los deja Hegel, pero si los lleva a cabo de manera
distinta. Transforma el proyecto politico-teolégico ilustrado, de juventud, en un
proyecto filoséfico-teolégico de corte sistematico. En ambos hay presente no sélo
una perspectiva, sino una accién politica en amplio sentido, s6lo que en el primero
es explicita y en el segundo implicita. En el segundo, que comienza con la
introduccion del amor como el elemento a partir del cual el individuo convive con
otros atado a la vida, pero sin estar sujeto a poderes ajenos, ya sean externos o
internos, Hegel busca la totalidad bella, ética, que en el sistema reconstruira de

distintas maneras®!. Ahora que ha dejado la autonomia de la razén abstracta cree

*% Asi entiende Henrich el paso de Hegel, de la época de juventud a los escritos sistematicos posteriores. El
autor menciona: “De esta comprension hegeliana del ‘amor’, como concepto fundamental de su reflexion,
broto sin fisuras el Sistema. El tema del ‘amor’ fue sustituido, debido a razones que podemos sefialar, por la
mas rica estructura de la ‘vida’ y, posteriormente, por la del ‘espiritu’, que tiene mas implicaciones que la
‘vida’. Henrich, Dieter, “Hegel y Holderlin”, en Hegel en su contexto, Caracas, Monte Avila Editores, 1990,
p. 23. En su historia de la filosofia, también Pannenberg interpreta asi el paso entre las distintas etapas de la
obra de Hegel. Segtin él: “La idea de amor como la superacion de las separaciones hechas por el
entendimiento —una superacion que reconoce, en vez de aniquilar- y, por tanto, como representacion de la
unidad de la vida, fue el germen de la posterior concepcion de Hegel del concepto especulativo”. Pannenberg,
Una historia de la filosofia desde..., p. 268.

>! Seglin Lukacs, Hegel “ha visto en la antigua ciudad-estado (polis) no un fenémeno social pasado y
caducado surgido en determinadas condiciones concretas y desaparecido en otras, sino el modelo eterno, el
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que “Gnicamente en el amor somos uno con el objeto: aqui el objeto no domina ni
estd dominado”52. La superaciéon del kantismo que lo llevara a la reconstrucciéon
racional del sistema en los distintos niveles en los que lo hard en los afios
posteriores, la lleva a cabo en su breve etapa roméantica. En ella la unificacién de las
escisiones es concebida como la divinidad. El ateismo del judaismo, cuya causa
estd en la distancia entre el sujeto absoluto y los objetos pasivos que le rinden culto
servicial, s6lo puede ser superado mediante una verdadera religién basada en el
amor. En él los hombres son libres, estan reconciliados con la totalidad de la vida y
se encuentran en continuidad con la divinidad, pues el amor “se esfuerza por
producir la totalidad mediante una multiplicidad de acciones, por prestar a la
limitacion de la accién individual -mediante su gran nmero y su reproduccion- la
apariencia de la totalidad, de la infinitud”53. En el amor, la presencia de la
divinidad a través de la relacion entre los hombres es sentida. Se trata de la religion
sensible que es demandada en el “Primer programa de un sistema del idealismo
alemédn”, cuya autoria no se sabe con exactitud, pero que sin duda contiene las
perspectivas que los amigos idealistas desarrollaron posteriormente en sus obras
literarias o filosoficas. En él se hace un llamado a que la sensibilidad, tanto de los
hombres como de los fil6sofos, no destituya ahora a la razoén, sino que con ella

genere una nueva mitologfad4.

Segun Hegel, en el amor los hombres se encuentran en la totalidad arménica en la

que no caben las separaciones entre lo subjetivo y lo objetivo. No hay ninguna

prototipo inalcanzable de una modificacion actual de la sociedad y del Estado™. Lukacs, El joven Hegel..., p.
37.

>2 Hegel, “Esbozos sobre religion y amor”, p. 241.

>3 Hegel, “Esbozos para <El espiritu del cristianismo>", p. 271.

> Los autores del texto mencionan: “Asi, por fin, los [hombres] ilustrados y los no ilustrados tienen que darse
la mano, la mitologia tiene que convertirse en filosofia y el pueblo tiene que volverse racional, y la filosofia
tiene que ser filosofia mitoldgica para transformar a los fildsofos en filosofos sensibles. Entonces reinara la
unidad perpetua entre nosotros. Ya no veremos miradas desdefiosas, ni el temblor ciego del pueblo ante sus
sabios y sacerdotes. S6lo entonces nos espera la formacion igual de todas las fuerzas, tanto las fuerzas del
individuo [mismo] como de las de todos los individuos. No se reprimira ya fuerza alguna, reinara la libertad y
la igualdad universal de todos los espiritus. Un espiritu superior enviado del cielo tiene que instaurar esta
nueva religion entre nosotros, ella sera la ultima, la mas grande obra de la humanidad”. “Primer programa de
un sistema del idealismo aleman”, p. 220.
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desgarradura entre la conciencia y el mundo, entre los deseos y las inclinaciones
subjetivas, y los principios objetivos del deber moral. A partir de ahora el Jests
hegeliano més que como un kantiano aparece como un critico del pensamiento
kantiano desde una perspectiva muy cercana a la idea griega de virtud. No se
opone al servilismo judio desde un ideal contrafactico de la autonomia de la razén
que, como vimos, supone que el individuo acttia de acuerdo a los principios de la
moralidad independientemente de si éstos coinciden o no con sus deseos e
inclinaciones. El sujeto kantiano puede desear hacer el mal pero se ve impelido a
no hacerlo gracias a la reflexion racional previa a sus actos, que le permite

deliberar internamente acerca de cuéles serian los resultados morales de su obrar.

A pesar de que Kant cuida que la correspondencia entre los contenidos morales de
la accién y ésta en cuanto hecho no sea inmediatamente tomada como una accién
verdaderamente buena, pues a pesar de que coincidan si la causa no es mas que un
célculo instrumental entonces no se trata de una accién moral, Hegel ve que el
problema esta en que lo que el individuo quiere y lo que sabe que es bueno no
estdn unidos necesariamente y su posible coincidencia queda en manos de la
contingencia. Para salvar las coincidencias instrumentales Kant menciona en su
Fundamentacion de la metafisica de las costumbres que un sujeto puede obrar
aparentemente de acuerdo al deber moral y asi, podemos pensar, no fingir que
vende 900 gramos de algan producto por un kilo al mismo precio; pero si la causa
de que no estafe a sus clientes no son los principios del deber moral sin maés, sino
que éstos son tomados como instrumentos para alcanzar otro fin, el de no perder
clientes y tener capacidad competitiva, entonces esto de ninguna manera puede
pasar por una accién moralmente buena. Para Kant, lo que hace que una accién sea
buena no es ni la accidon en si misma, ni mucho menos las consecuencias de la
accion -el éxito buscado a través de ella-, sino s6lo los principios de la voluntad
que la guiaron. Sélo si fue movido a actuar por los principios del deber moral, el

hombre es bueno. Sin embargo, con esto Kant no asegura la correspondencia entre
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el deber y la inclinaciéon. El individuo que da la cantidad de producto
correspondiente puede hacerlo no por un principio instrumental, guiado por su
egoismo personal, sino por los principios morales del deber, guiado por la
reflexion acerca de lo catastrofico que resultaria si elevara su accién a ley universal
y todos los hombres actuaran como él. Pero esto de ninguna manera garantiza que
no desee hacer pasar los 900 gramos del producto por el kilo del mismo
cobrandolo como si lo fuera. Para Hegel no es suficiente que el individuo actte
correctamente mientras los principios de su accién no sean en si mismos sus deseos

e inclinaciones.

Por supuesto que con las restricciones racionales del imperativo categoérico es
posible generar una legalidad que garantice el respeto entre particulares. Pero se
trata de una legalidad artificial, impuesta, que no tiene su origen en la vida misma,
sino en la pura subjetividad separada de ella. Es la legalidad mecanica contra la
que se opuso Jests en Israel y a la tinica a la que aspira el Estado liberal que se
consolidaba a principios del siglo XIX, contra el que claramente se proclaman los
jovenes idealistas®®. Es por esto que Hegel acude al amor, para reconciliar los
deseos e inclinaciones de la accién con los principios racionales del deber moral de
una manera no desgarrada, sino siempre en continuidad con la vida. El amor es la
antesala al realismo especulativo del sistema porque con él el autor intenta superar
tanto la separacion entre el mundo y la individualidad subjetiva como cada uno de
estos elementos por separado. La heteronomia, en la que los marcos normativos
son totalmente constrictivos sin dejar espacio para la libertad, es superada por la
autonomia de la voluntad, en la que los hombres no aceptan otro principio de su
accion que la ley impuesta por ellos y para ellos. Pero esta superacion no lleva
necesariamente -e incluso es muy improbable que lo haga una sola vez- a la

constitucion de una sociedad libre. El que el individuo se haga cargo de su propia

> Hegel intenta superar la simple legalidad y las garantias que el Estado liberal promueve para lograr la
igualdad entre los intereses particulares de los individuos desde la dimension ética (Sittlichkeit) que subyace a
todo Estado y a la cual aquéllas estan subordinadas.
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voluntad sin “la guia de otro” no abre espacios de libertad en el mundo; a lo sumo
enfrenta al individuo auténomo con un mundo heterénomo dominado por
instituciones incompatibles con su libertad. Asi como para Aristételes el hombre
solo puede ser feliz estando en un pueblo cuyas instituciones politicas e intereses
del Estado no sean divergentes de los intereses de los individuos, para Hegel el
individuo no es verdaderamente libre si su libertad esta desgajada del pueblo al
que pertenece®. “Por la actitud interna, menciona Hegel haciendo alusién a la
subjetividad moral kantiana, se supera solamente la ley objetiva, pero no el mundo
objetivo; tenemos entonces por una parte al hombre aislado y por la otra al
mundo”%’. Para que el hombre sea verdaderamente libre no es suficiente que se
relacione con una universalidad moral de la que, se supone, todos los individuos
participan internamente, a través de su conciencia, sino que es necesario que se
encuentre incluido en una totalidad no so6lo coherente sino organica, en
continuidad con la vida. Esta totalidad que -ahora bajo influencia de Holderlin,
pero también de perspectivas que como la de Winckelmann idealizan la figura de
la polis griega- encuentra Hegel en el amor, mas tarde la reconstruird en la eticidad

del Estado como la recuperacién de los momentos objetivo y subjetivo anteriores3s.

La filosofia kantiana representa una de las construcciones teéricas eminentemente
modernas al desligar los principios de la moralidad de los contenidos del ethos del
pueblo y la comunidad a la que se pertenece, llevandolos al dmbito subjetivo
acorde con los presupuestos del naciente individualismo burgués. Transforma el

problema moral de la ética clésica preocupada por la felicidad del individuo en un

*% La importancia que la comunidad tiene para el desarrollo de la libertad individual es muy clara en los
paragrafos 260 y 261de los Principios de la filosofia del derecho.

>7 Hegel, “Esbozos para el <Espiritu del cristianismo>", p. 272.

> En la Principios de la filosofia del derecho, texto en el que el autor desarrolla la idea de Sittlichkeit, el amor
pasa a un segundo término; se trata de una determinacion subjetiva insuficiente que debe ser superada para la
conformacion de una verdadera vida politica en comtn. Esto mismo se puede leer en la Fenomenologia del
espiritu. Sin embargo, lo que nos interesa es la biisqueda que el autor hace de un criterio de unificacion de las
escisiones a cuya consolidacion en la filosofia moderna Kant contribuy6. Este criterio, en la época previa a
Jena, Hegel lo llama “amor”, y a partir de 1800 en Jena lo denomina “espiritu”. Con lo primero, hace alusién
a la idea de una unidad indiferenciada; con lo segundo indica la idea de totalidad. Mas adelante veremos la
importancia tanto de la similitud como de la diferencia de ambos términos.
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problema que enfatiza el deber moral por encima incluso de la propia felicidad®.
El sujeto que demanda la moralidad kantiana tiene que estar en constante lucha
consigo mismo y su entorno, pues al ser las fuerzas sociales de su época
contradictorias con los principios morales del deber ser moral, no se puede
reconciliar con el mundo; pero al ser parte de ese mundo y estar hundido en dichas
fuerzas por la imposibilidad de situarse mas allda de la historia y la cultura,
tampoco puede reconciliarse consigo mismo®. Esta irreconciliacién entre el
individuo y el mundo -que encontramos también, aunque de otra manera, en la
correspondencia de Holderlin y en la figura de su Hiperién- es insalvable incluso
en el primado kantiano de la razén practica. En tanto que la adjetivacién racional
de la que todo hombre es susceptible por participar de la estructura de la
conciencia, que le permite tanto captar el mundo como discriminar dentro de él las
buenas acciones de las malas, hace de ese hombre un sujeto racional, tiene
potencialmente la capacidad de actuar conforme a las leyes universales de la buena
voluntad. Y éstas s6lo cobran sentido en tanto que no sélo como potencia, sino
como ley, estan separadas del obrar particular de cada sujeto. Existen siempre
como posibilidad, pero como tienen la forma de una ley que el sujeto se ha dado a
si mismo, entonces tiene la obligacion de perseguir su imposible realizacion. Se
trata de los ideales humanos que brindan al hombre el entusiasmo de seguir
adelante y buscar el progreso con la certeza de que no vivimos en una época
ilustrada, “pero si en una época de ilustracién”¢l. Pero se trata también de
principios que para Hegel al ser planteados como una ley separada de la vida son

tan abstractos como vacios.

Si bien la imposiciéon externa de las leyes y el que un tercero se haga cargo de la

propia voluntad lleva al individuo a permanecer en la pasividad de la minoria de

%% La oposicién kantiana entre deber moral y felicidad se puede ver en Kant, Fundamentacion..., 121ss y 167.
% pensemos en la desgarradura interna de Jests a la manera en que es presentada por Kazanzakis en La ultima
tentacion de Cristo y en la externa, la cual lo llevo a la incomprension del pueblo judio y a su muerte.

6! Kant, Immanuel, “Respuesta a la pregunta: ;Qué es ilustracion?”, p. 69.
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edad, la autonomia moral de la razén lo lleva a separarse por si mismo del mundo.
“Moralidad, menciona Hegel, es dependencia de mi mismo; es desgarramiento en
uno mismo”¢2. Si Kant y el Hegel que habia kantianizado las ensefianzas de Jesus
opusieron la heteronomia de las sociedades tradicionales a la autonomia de las
modernas otorgadndole mayor valor a éstas sobre aquellas, para el Hegel de la
época de Frankfurt no es suficiente, como hemos visto, el pensar por uno mismo
mientras los principios de la acciéon moral tengan la forma de mandatos o deberes.
La critica a la tradicion se extiende incluso a la ilustracién moderna europea. La
insuficiencia de la autonomia de la razén a pesar del progreso que representa

respecto a la heteronomia, Hegel la expresa con las siguientes palabras:

(...) era de esperar que Jesus obrara contra la positividad de los
mandamientos morales, contra la mera legalidad; que mostrara la
universalidad de lo legal y que toda su obligatoriedad proviene de su
universalidad, pues si, por una parte, todo Debe, todo mandamiento se
anuncia como algo ajeno, por otra, en cuanto concepto (la
universalidad), es algo subjetivo. Era de esperar que explicara que, por
esto, la legalidad, en cuanto producto de una fuerza humana, de la
Facultad de lo universal, de la razén, pierde toda su objetividad, su
positividad, su heteronomia, y que el objeto del mandamiento se
manifiesta por lo mismo como fundado en la autonomia de la voluntad
humana.

Sin embargo, la positividad desaparece s6lo parcialmente por intermedio
de este proceso... entre los Shamanos de los Tunguses, los prelados
europeos que gobiernan en la Iglesia y el Estado y los puritanos, por una
parte, y el hombre que obedece al mandamiento de su propio deber, por
otra, la diferencia no esta en que los primeros estén en la servidumbe y
este tltimo sea libre, sino en que los primeros tienen a su Sefor fuera de
si, mientras que el segundo lo lleva dentro de si mismo, siendo al mismo
tiempo su propio esclavo®.

62 Hegel, “Esbozos para el <Espiritu del cristianismo>", p. 273.

% Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, p. 308. La critica a la insuficiencia de la autonomia de la
razdn, derivada de su escision respecto del mundo histdrico en el que necesariamente se encuentra, se puede
ver, en términos del conocimiento, también en la introduccion a la Fenomenologia del espiritu, en la que
Hegel dice: “Ajustarse a la propia conviccion es, ciertamente, mas que rendirse a la autoridad; pero el trocar
una opinion basada en la autoridad en una opinioén 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 prejuicios siguiendo la autoridad de otros o por propia conviceion solo se
distingue por la vanidad que la segunda manera entraia”. Fenomenologia del espiritu, México, FCE, 2002,
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Lo que vincula a los individuos unificandolos con la totalidad es el amor. En €l la
unidad de las partes y el todo se fusionan a tal grado que pierde sentido no sélo
hablar de partes aisladas, sino de la unificaciéon misma. Una vez en el amor carece
de pertinencia pensar en alguna vinculacién entre el sujeto y la vida, o el deber y la
inclinacién, pues éstos no presentan ninguna escision porque permanecen siendo
uno en el ser. Asi, “La vida ha reencontrado, en el amor, a la vida”¢4. Dentro de
una totalidad bella como la que supone el amor, el hombre no actta por deber, no
hay obligacién ni obediencia, asf como tampoco hay contradicciéon alguna entre lo
que el sujeto quiere hacer y lo que hace efectivamente. Los sujetos acttan como lo
hacen con la plena conviccion de que lo quieren, y con el sentimiento de pertenecer
a un orden que es suyo. Aqui los limites de sus deberes no estan edificados a partir
de los derechos del otro, ni se relacionan con el resto de los sujetos por una
mediacién externa, la legalidad impuesta por el Estado, que simplemente asegura
el respeto a las reglas minimas de convivencia, igualdad ante la ley y libre
mercado, pues en el amor el hombre se encuentra “a si mismo en otro”®. Esta es la
idea que, desde nuestra lectura, representa la antesala mas importante a la nocién
de espiritu expresada en la Fenomenologia con la frase que dice que “el yo es el

nosotros y el nosotros el yo0” .

El hombre més que ser un sujeto moral cuyos principios de accién estdn separados,
y por encima de los contenidos histéricos del mundo y la comunidad a los que
pertenece, es un hombre virtuoso cuya libertad individual esta vitalmente ligada al
ethos de su comunidad. Cada accién realizada por €l es vista y sentida en relaciéon
siempre con aquella totalidad a la que se siente perteneciente y en la que ve

reflejado cada uno de sus actos. Asimismo, el sentimiento de comunidad desde el

pp. 54, 55. Aqui la autonomia de la razon kantiana es subordinada al proceso de constitucion del espiritu a
través de una serie de determinaciones tanto de la conciencia como historicas; mientras que en los escritos
previos esta supeditada al amor.

* Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, p. 331.

% Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, p. 364.

% Hegel, Fenomenologia del espiritu, p. 113.
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que acttian los individuos no se limita a la finitud de su entorno social, sino a la
unidad de éste con la divinidad y la proyeccién a la infinitud que Cristo mostré
con su muerte. Hegel menciona que: “El amor no es un universal que se oponga a
una particularidad; no es una unidad del concepto, sino unién del espirituy,
divinidad. Amar a Dios es sentirse, sin barreras, dentro de la totalidad de la vida,
en lo infinito. En ese sentimiento de armonia no hay, por supuesto, universalidad
alguna, puesto que en la armonia la particularidad no es discordante, sino

concordante”¢”.

Aunque Hegel aqui no habla atin de esta totalidad bella y armoénica en términos
del Estado, es muy claro que lo que tiene en mente es la idea griega de polis. En ella
los individuos se encuentran no soélo en la totalidad comunitaria, sino en una
cosmovision ética en la que estan relacionados de manera inmediata con lo divino.
El individuo no esta, como Abraham y su pueblo, en oposiciéon al mundo, sino en
continuidad con él y ni sus intereses ni sus actos son contradictorios con los del
Estado. El se siente “como en casa”, siendo parte de la totalidad de la polis y sabe
que sus actos tienen una repercusion directa, a favor o en detrimento de ella. A
diferencia del realismo con el que en los Principios de la filosofia del derecho Hegel
expresa la necesidad del delito para la afirmacion de la ley mediante la pena, en
esta etapa opone la pena al destino. Hegel hace manifiesto el caracter externo de la
ley -su objetividad- a través de sus consideraciones sobre el castigo. Cuando no
existe la totalidad ética que integra las voluntades de todos y cada uno de los
individuos que la conforman, la trasgresion de la ley llevada a cabo por cualquiera
de ellos intenta ser corregida mediante el castigo. Se concibe que éste enmendara la
falta y todo volvera a ser igual, como si nada hubiera pasado. Sin embargo, cuando
la accion de los sujetos esta directamente relacionada con el todo al que pertenece,
es decir cuando la ley y el castigo no son objetividades externas, tanto ella como

sus resultados no pueden ser pasados por alto y borrados, pues se trata de hechos

57 Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, p. 338.
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que quedan cincelados en el destino. La existencia de un acto no puede
desaparecer mediante el castigo, sino que forma parte de la totalidad, del destino.
Este, dice el autor, “es aquella ley que yo estableci por intermedio de mi accién (ya
sea una trasgresion de otra ley o no lo sea en su accion [restrictiva] sobre mi,
[mientras que] el castigo es sé6lo el efecto de otra ley. El efecto necesario de algo
ocurrido no puede ser cancelado; la accién tendria que convertirse en algo no-
hecho”.%8 A causa de su exterioridad respecto a la vida y la totalidad, la ley es tan
artificial que no s6lo no puede corregir el delito o la trasgresion a la ley, sino que le
es imposible reconciliar tanto a la accién delictuosa o transgresora como al sujeto

mismo con la realidad, la vida y la totalidad a las que pertenece.

Pero el autor no sélo estd hablando en este sentido de la ley, sino de todo tipo de
obediencia positiva a la ley. Por eso opone el destino no solo al castigo legal en

términos juridicos, sino, en términos religiosos, al perdén de los pecados®.

A diferencia de la artificialidad y carencia de vida desde las que son planteados la
ley y el castigo, en el destino las acciones estdn unidas de manera armonica a la
vida, de modo que los que transgredan la ley pueden reconciliarse nuevamente
con ella. No hubiera sido suficiente que Jestis perdonara a Marfa Magdalena
mientras ésta no sintiera el desgarramiento de la totalidad al que fue impulsada a
causa de sus acciones, y después del perddn se sintiera liberada y en condiciones
para volver a pecar. Fuera de la totalidad ética y bajo el imperio de la simple
objetividad de la ley el delincuente incluso puede hacer un calculo racional -en el
sentido instrumental- para determinar cudles serian los beneficios del delito y
cudles los costos de la pena y en funcion de esto decidir el curso de su accién, pues

no concibe ninguna relacién entre su accion y el destino de su comunidad; no ve

% Hegel, “Esbozos para <El espiritu del Cristianismo>", p. 275.

% Aunque Hegel no lo menciona, nos parece que tiene muy presente en este sentido la importante critica de
Lutero a la compra de indulgencias en el siglo XVI como medio para hacer pasar las consecuencias de una
mala accién por una acciéon no hecha.
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ninguna repercusiéon de ésta en aquélla ni de aquélla en ésta. Por eso no se
arrepiente sinceramente de sus actos y, si el beneficio es mayor al costo, sélo

cumple el castigo de un delito anterior para llevar a cabo uno nuevo.

Sin embargo, en el destino, en la vinculacién de las voluntades entre si y con la
totalidad ética a través del amor, es posible la reconciliaciéon con la vida desde la
cual el delito es hecho. Maria Magdalena no sélo queria el perdén de Jests, sino
que su arrepentimiento supone el intento de reincorporarse a la totalidad de la
vida con plena conciencia de que sus actos no han desaparecido ni desapareceran.

En palabras de Hegel tenemos lo siguiente:

Asi, en lo que respecta a la justicia, no se puede hablar de reconciliacién,
de retorno a la vida (...) En la hostilidad del destino se experimenta
también un castigo justo. Sin embargo, como éste no proviene de una ley
ajena que esta por encima de los hombres (puesto que la ley y el derecho
del destino surgen desde el hombre), es posible el retorno a la situacion
original, a la totalidad, puesto que el hombre es mas que un pecado
existente, mas que un crimen dotado de personalidad; es un hombre: el
crimen y el destino estan en él. Puede retornar de nuevo a si mismo, y si
lo hace entonces crimen y destino estan debajo de él. Los elementos de la
realidad se han disuelto; espiritu y cuerpo se han separado. Es verdad
que la acciéon todavia subsiste, pero subsiste solamente como algo
pasado, como un fragmento, [como una ruina sin vida]. Aquella parte
suya que era la mala conciencia ha desaparecido y el recuerdo de la
acciéon no es ya mas una vision que el hombre tiene de si mismo. La vida
ha reencontrado, en el amor, a la vida. No se interpone nada ajeno, ni
entre el pecado y su perdodn, ni entre el pecado y el castigo; es la vida que
se ha disociado en si misma y se ha reunificado otra vez”.

" Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, pp. 330, 331.
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TERCERA PARTE

SUPERACION DE LAS ESCISIONES A PARTIR DE LA UNIDAD
SINTETICA DEL ABSOLUTO

I La divinidad como unidad indiferenciada de las

particularidades a través del amor

Hacia el final de los “Esbozos para <El espiritu del judaismo>", cuya redaccién fue
concluida en 1798, Hegel menciona que: “Nada se opone mas a las bellas
relaciones, basadas por naturaleza en el amor, que las de esclavo y sefior (...)"7L.
Aqui, la relacion conflictiva entre el sefior y el siervo, que el autor tratara como
tema central de la Fenomenologia del espiritu -una vez que con el comienzo del siglo
XIX inicie la construccion del sistema-, se opone al amor. Es a través de éste que
Hegel intenta mostrar la presencia de la divinidad en el mundo, y como se ve, en él

esta totalmente ausente el conflicto.

Ya vimos que al inicio de sus escritos de juventud, intenta mostrar la divinidad a
través de la centralidad que la autonomia de la razoén tiene frente a las religiones
positivas; s6lo a través del uso publico y reflexivo de la razén es que los hombres
explotan ese destello de divinidad del que la providencia los ha dotado. Sin
embargo, dada la reduccion subjetiva a la que Kant llevé la razén practica, resulta
insuficiente obrar por propio entendimiento sin la guia de otro, cuando no hay
condiciones objetivas en el mundo para llevar en todo momento un uso libre de la
razén. Las escisiones abiertas por el kantismo, no s6lo desgarran la autonomia

racional del hombre respecto de un mundo cuyas estructuras objetivas e

! Hegel, “Esbozos para <El espiritu del judaismo>", p. 236.
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instituciones sociales le son extrafias, sino, internamente, respecto a sus deseos e
inclinaciones. El imperativo categérico, como constriccion moral derivada de la
estructura de una conciencia que no depende de ninguna manera de la experiencia,
ni de la facticidad e historicidad del mundo en el que se realiza, no permite
vincular al sujeto con el mundo y la historia. Lo tnico que podria hacerlo es el
amor, pues “El amor en si mismo no expresa ningtn deber””?; y no lo hace porque
se trata de esa unidad indiferenciada en la que la individualidad no esta de
ninguna manera disociada de la totalidad a la que pertenece, sino que se encuentra
en identidad directa con ella. Sélo en dicha totalidad los deseos e inclinaciones del
sujeto se hacen uno con los contenidos del deber ser, de manera que ya no cabe
pensar en ningdn tipo de reunién porque no habria ninguna fractura entre lo que

el sujeto quiere y lo que debe hacer.

Con esta idea de amor, Hegel intenta superar las fracturas inauguradas por el
kantismo, a partir de la critica a la estructura del deber ser y las formas del
imperativo categorico las cuales para el autor operan bajo la misma légica con que
lo hacen las religiones positivas. La tnica diferencia estriba en que mientras que en
éstas las leyes que el sujeto ha de seguir le vienen de fuera, en la estructura moral
del kantismo se producen desde el interior de la conciencia. Pero lo mas
importante de la nociéon de amor es que a través de ella no sélo se superan
tedricamente las escisiones producidas, primero por las religiones positivas y luego
por la estructura de la subjetividad kantiana, sino que es posible mostrar la
presencia del absoluto bajo la unidad indiferenciada de las individualidades que se
encuentran dentro del mundo, la historia y la comunidad. El amor es ese trasfondo
gracias al cual las distintas subjetividades pueden vincularse de manera arménica
entre si y con la totalidad, estando en continuidad con la naturaleza, de tal modo

que toda relacion conflictiva desaparece. Por eso, en las palabras que hemos citado

72 Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino™, p. 338.
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al principio de este apartado se puede leer la clara oposiciéon del amor a lo que en

la Fenomenologia del espiritu se llamara la “dialéctica del sefior y el siervo”.

Como hemos mencionado anteriormente, tal nocién de amor con la que Hegel ira
construyendo el concepto de espiritu que sera trabajado en el sistema, pertenece a
la época de Frankfurt, que va de 1796 a 1799. Se trata de las fechas en las que Hegel
vuelve a encontrarse con Holderlin, quien habia publicado ya su Hiperion. En él, la
figura central llamada Diétima representa esa unidad indiferenciada de la
naturaleza, que convertida en belleza es el amor. Es en éste en quien la pluma de
los idealistas alemanes hace renacer aquel viejo principio heracliteo del
ev kat mavbajo el que se halla una comprension del universo de acuerdo con la
cual el uno esté en el todo y el todo en el uno. En el Hiperion, Holderlin expresa:

iOh vosotros, los que buscdis lo mas elevado y lo mejor en la
profundidad del saber, en el tumulto del comercio, en la oscuridad del
pasado, en el laberinto del futuro, en las tumbas o mas arriba de las
estrellas! ;Sabéis su nombre? ;el nombre de lo que es uno y todo?

Su nombre es belleza.

(Sabiais lo que queriais? Todavia no lo sé yo, pero lo intuyo, el nuevo
reino de la nueva divinidad, y corro hacia él y cojo a los demas y los
llevo conmigo como el rio lleva a los otros rios al océano.

iY eres tq, td quien me ha indicado el camino! Contigo empecé. No
merecen palabras los dias en que atin no te conocia...

iOh Diétima, Di6tima, ser celestial!”3.

De manera poco sistemdtica en los escritos de la época de Frankfurt, Hegel
comparte con Holderlin la vinculacién entre belleza, amor, naturaleza, religion y
divinidad. Cree que sélo ahi donde la naturaleza y la libertad, el objeto y el sujeto,
no se encuentran escindidos esta realmente la divinidad. En este espacio de no
diferenciaciéon no hay lugar para la oposicién entre amo y esclavo, o sefior y siervo,
pues las individualidades no se han enfrentado de manera conflictiva en btisqueda

del reconocimiento de su libertad por oposiciéon a la no libertad de la otra

& Holderlin, Friedrich, Hiperion o el eremita en Grecia, Madrid, libros Hiperion, 2004, p. 80.
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conciencia. En el capitulo IV de la Fenomenologia, el resultado de la victoria de una
de las conciencias que se enfrentan en la lucha por el reconocimiento para elevar a
verdad la certeza que ambas tienen de su libertad, es la reduccién de la conciencia
vencida a un estado més cercano a la naturaleza que a la humanidad. Mientras que
el amo ha demostrado su lejania respecto de la naturaleza por la importancia que
sobre la vida le concede a la libertad -ideal meramente humano-, el siervo ha
preferido vivir aunque con carencia de libertad. Con este principio conflictivo, del
que resulta una diferencia radical entre los papeles histéricos del amo y el esclavo,
se establece una relacién de oposicién entre sujeto y objeto, o libertad y naturaleza.
Sin embargo, antes de la redaccion de la Fenomenologia, texto con el que se afianza
la construcciéon de su sistema filoséfico, Hegel entiende que la divinidad se hace
presente en el mundo en el momento en el que no hay lucha a muerte por el
reconocimiento, porque no existe oposicion alguna entre subjetividades que deban
reconocerse. Es decir, para que se pueda dar una relacién de reconocimiento es
necesaria la existencia separada de las instancias que han de encontrarse, una
frente a la otra, para reconocerse. Pero estando en la unidad indiferenciada,
vinculadas a partir del amor, las subjetividades no necesitan entablar ningan tipo
de relacion de reconocimiento, pues este segundo momento sélo se podria
desprender de uno primero, el de separacion, el cual no existe bajo la premisa del
amor. Dada la unidad y no separacion, no hay relacién alguna entre dominado y
dominante, pues “Sélo puede producirse amor hacia aquello que es igual a
nosotros, hacia el espejo, hacia el eco de nuestro ser”’4. Este es para Hegel el
contenido de toda religion, y la base a partir de la cual los hombres pueden vivir
vinculados en una totalidad a la que se sienten pertenecientes; totalidad que
designa como “Reino de Dios”, y que hacia el final de los escritos de juventud que
datan de la época de Frankfurt opone al Estado, pero que como se ve claramente
en los Principios de filosofia del derecho de 1821, ya dentro del sistema es

representado con esta figura.

™ Hegel, “Esbozos sobre religion y amor”, p. 242.
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En la version definitiva del “Espiritu del cristianismo y su destino”, cuya redaccién
fue terminada entre el otofio y el invierno de 1799, Hegel entiende el Reino de Dios
como:

(...) la armonia viviente de los hombres, su comunidad en Dios; es el
desarrollo de lo divino en el hombre, la relacién con Dios en la que los
hombres entran al ser colmados por el Espiritu Sagrado, es decir, al
convertirse en sus hijos y vivir en la armonia de su ser y caracter entero,
de su propia multiplicidad desarrollada. En esta armonia la conciencia
diversificada de los hombres entra en consonancia con Un espiritu y las
variadas estampas de sus vidas concuerdan en Una vida. Pero lo que es
mas: se cancelan asi también los muros de divisién levantados contra los
otros, los otros seres diviniformes, y es el mismo espiritu viviente el que
anima los diferentes seres, que entonces ya no son meramente iguales
entre si, sino concordantes; ya no forman una asamblea, sino una
comunidad, puesto que estan unidos no por un universal, por un
concepto (como, por ejemplo, los creyentes), sino por la vida, por el
amor”®.
Como se puede ver, se trata de la unidad que mas tarde el autor intentard
reconstruir en términos de la vida del espiritu. Esta en el sistema tomara distintas
formas, de entre las cuales hay una privilegiada, que es la del estado nacién
moderno. Pero aqui, al intentar enfatizar el caracter unificador, en el que las
subjetividades de los individuos se encuentran armoénicamente no soélo
relacionadas sino coordinadas dentro de la totalidad a la que pertenecen, puede
oponer tal totalidad a la figura del Estado. En sintonia con el “Primer programa
. . . o . )
para un sistema del idealismo aleman”, en el que los autores advierten el caracter
mecanico del Estado por oposicién a la organicidad de la vida y la existencia de la
libertad, asi como la necesidad de superarlo, en el texto que citamos mas arriba
Hegel entiende que “de la idea del Reino de Dios estan excluidas todas las
relaciones establecidas por intermedio del Estado y que las mismas son

infinitamente inferiores a las relaciones vivientes de la comunidad divina,

pudiendo ser Unicamente despreciadas por ésta”’¢. Evidentemente la idea de

7 Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, p. 363.
7% Hegel, “El espiritu del cristianismo y su destino”, p. 369.
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Estado a la que se enfrenta criticamente aqui es la que se desprende de su versiéon
meramente liberal. El Estado es entendido como una maquina que constrifie los
actos de los individuos externamente, fungiendo simplemente como un artificio
cuyo objetivo es la regulacion de las relaciones legales entre particulares. Se trata
de esa dimension objetiva de la ley que en los Principios de filosofia del derecho trata
en el primer apartado a través de la idea de “derecho abstracto”. A ella reacciona
en su juventud, en un primer momento, bajo la premisa kantiana de la posibilidad
de construir una religiéon de la razén que lleve a los individuos a vincularse
moralmente al hacer un uso auténomo de su razén y, en un segundo momento, a
partir de la idea de amor como unidad indiferenciada de las particularidades. En
ambos casos, la existencia positiva del Estado, al igual que la de la versién positiva
de la religién, salen sobrando, pues es posible la generacion de formas de
vinculacién social atravesadas por una sustancialidad unitaria que fusione a las
individualidades en un todo, la cual no necesite de leyes externas de regulaciéon

social.

Esta es la manera como ahora, al final de la época de Frankfurt Hegel trabaja su
idea de divinidad, que en tanto que tiene una consistencia de absoluto, debe ser la
superacion de las escisiones en una unidad indiferenciada en la que incluso es
posible la desaparicion radical del mal. Asi estd leyendo el autor la esencia del
cristianismo, pero adn con la fuerte presencia de fondo del ideal prototipico de la
polis griega, pues solo en ella los hombres y el todo al cual pertenecen existen en
unidad, de tal forma que aquellos son capaces de sacrificar su individualidad, pero
no de manera egoista y particularista sino en funcién de la comunidad en la que se
encuentran en relacion directa con los dioses. De las fracturas y escisiones
existentes en el mundo se da, segin Hegel, “la necesidad de una totalidad de
unificaciones, la necesidad del amor (amor universal). Este tltimo se esfuerza por

producir la totalidad mediante una multiplicidad de acciones, por prestar a la
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limitacion de una accién individual -mediante su gran namero y su reproduccion-

la apariencia de la totalidad, de la infinitud”7”.

II La divinidad como reconocimiento de la

diferencia a través de la lucha a muerte

La figura mas importante a partir de la cual es posible comprender la idea de amor
en esta etapa de juventud de la obra de Hegel, es la del amor-pasion del
romanticismo. En esta figura, la individualidad de los amantes se difumina
quedando fusionados en la unidad del ser. A la manera en que es presentado en
Romeo y Julieta, los amantes son capaces de hacer frente a la composicién social
diferenciada de la realidad creando una instancia supraindividual que sélo ellos
pueden comprender, y con la que se sienten identificados; instancia en la que no
caben las diferencias, dado que cada particularidad ha dejado de ser tal para
convertirse en parte constitutiva de la nueva totalidad®. “En el amor lo separado
subsiste todavia, pero ya no como separado, sino como unido; y lo viviente siente a
lo viviente”7?. El resultado de esta unidad indiferenciada que es el amor sélo puede
ser la generacién y reproduccion de la vida por la procreacion. La generacion de la
vida a partir de la vida, que tUnicamente puede desprenderse de la fusiéon
unificadora en la que se encuentran los cuerpos de los amantes atravesados por el
amor, es la més perfecta muestra de la manera en que la divinidad se hace presente
en el mundo. Esto queda expresado en palabras de Hegel, de la siguiente manera:

El amor adquiere esta riqueza de la vida en el intercambio de todos los
pensamientos, de todas las variaciones del alma, buscando diferencias
infinitas y encontrando infinitas unificaciones, volcandose hacia toda la
multiplicidad de la naturaleza para beber amor de cada una de sus

" Hegel, “Esbozos para <El espiritu del judaismo>", p. 271.

78 La referencia de Hegel al texto de Shakespeare es muy importante porque en la unién amorosa incluso la
propiedad puede desaparecer. Esta es una perspectiva radicalmente distinta a la que el autor de Sttutgart tiene
en los textos sistematicos posteriores, en los que concibe que sin la posesion concreta de una cosa el sujeto no
se constituye en persona, ni se escinde de la naturaleza para formar humanidad, ni es posible que alcance la
libertad.

7 Hegel, “El amor y la propiedad”, p. 263.
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vidas. Lo que es lo mas intimo y propio se unifica en el contacto, en el
palparse hasta la inconciencia, hasta la cancelacion de toda distincion. La
[parte] mortal se ha despojado del caracter de la separabilidad y se ha
forjado un germen de la inmortalidad, un germen de lo que eternamente
se desarrolla y se procrea, algo viviente. Lo unificado [de esta manera]
ya no se separa mas: la divinidad ha actuado, ha creado®.
La expresion de la divinidad a través del amor estd en la producciéon y
reproduccién de la vida; la generacién del hijo. Lo tnico que puede romper esta
unidad perfecta y bella que es el amor, que como creen romanticos como Holderlin
estd en continuidad con la naturaleza y cuya expresion mas acabada, como lo deja
ver Hegel, esta en la germinacién de la humanidad, es la muerte. El amor es vida,
nacimiento y reproduccién de la naturaleza; la muerte es la negatividad de la vida,
el rompimiento de la unidad originaria. Por eso para Hegel, el tnico rasgo
distintivo de los amantes, una vez que se han fusionado perdiendo su
individualidad, es su finitud, su cardcter de mortales. Segtn él: “Afirmar que los
amantes tienen [cada cual] su independencia, sus principios propios de vida
significa afirmar tnicamente que pueden morir”8!. Es clara la oposicion aqui de la

unidad entre el amor, la vida y la divinidad frente a la ruptura de la unién, la

diferencia y la muerte.

La divinidad, pues, a través del amor se manifiesta como afirmacion de la vida. Sin
embargo, el amor resulta insuficiente para mostrar la existencia del absoluto. A
pesar de que a través de él Hegel puede acercarse a la tan buscada nocién de
totalidad, mediante la cual en el sistema reconstruira el camino de la divinidad en
el proceso de formacién de si misma, este proceso de formacién es netamente
humano, y las relaciones basadas en el amor se encuentran atn enraizadas en
sentimientos naturales. Ya desde los primeros escritos de juventud se puede ver la

manera en que se va perfilando en el pensamiento de Hegel la sugerencia mas

% Hegel, “El amor y la propiedad”, p. 264.

#! Hegel, “El amor y la propiedad”, p. 263. Una excelente revision del papel de la muerte en la concepcion
hegeliana se puede ver en Kojéve, Alexandre, La dialéctica de lo real y la idea de la muerte en Hegel, Buenos
Aires, La Pléyade, 1984.
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importante con la que abre la Fenomenologia del espiritu: “que lo verdadero no se
aprehenda y se exprese como sustancia, sino también y en la misma medida como

sujeto” 82,

Como vimos en los apartados anteriores, desde su obra temprana Hegel esta
buscando la conceptualizacién de una divinidad a la que no hay que buscar fuera
de la tierra, sino dentro de ella; sobre todo a través de la praxis humana. En la
primera parte de su época de juventud, en la que es claro el excesivo entusiasmo
que no solo él sino sus amigos tenian por la filosofia practica kantiana, Hegel
reduce la praxis al caracter autonomo mediante el cual ha de guiarse la razén
humana. El problema, como se ha visto, reside en la dimensién abstracta y vacia de
dicho caréacter, pues si el individuo no esté reconciliado con el mundo en el cual se
encuentra de facto, entonces la razén practica kantiana resulta en una estructura
que de manera mecdanica intenta ser implantada coercitivamente en la realidad,
s6lo que ya no por alguna entidad externa a la conciencia sino interna. Dada la
incompatibilidad entre subjetividad de la conciencia moral y objetividad histérica,
que Hegel encuentra en la filosofia kantiana, el autor comienza a construir una
nociéon de praxis que estd enraizada en la vida y la historia: se trata de la praxis
entendida como la transformacién de la naturaleza a través del trabajo, cuyo
resultado no podra ser otro que el de la generacion de cultura y civilizacion;
ambitos éstos en los que se ira consolidando la presencia del absoluto. Pero para
que éstas se produzcan es necesaria la superacion del estado natural del hombre en
favor de la construccion de un producto meramente humano, sélo a través del cual

se llegue a la libertad; a saber, la historia.

En las paginas anteriores hicimos alusion a la tradicién ilustrada alemana en la que
estan insertos Kant, Hegel y una lista de pensadores, la mayoria con raices

protestantes, para la cual a Dios no hay que buscarlo fuera del mundo sino dentro

%2 Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, p. 15.
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de él, a través de las acciones®3. En un primer momento, el kantismo ofrecié la
pauta para pensar en el impulso del hombre hacia la divinidad haciendo un uso
auténomo y critico de su propia razéon. Sin embargo, dada la estructura formal del
imperativo categorico, el hombre, piensa Hegel, de tanto reflexionar acerca de la
universalidad de sus juicios, deja de actuar. No hay un ambito realmente practico
en la filosofia kantiana por el alejamiento radical de la realidad al que nos expone
la estructura formal de la moralidad®. Pero en el amor tampoco hay lugar para
una praxis verdaderamente humana, pues el hombre se encuentra hundido en la
totalidad de la naturaleza sin siquiera poder diferenciar su individualidad y
autoconformarse como persona. Lo que lleva a la persona a superarse en algo mas
que un simple ser viviente, es el saberse libre. Distintos elementos intervienen en
este proceso, como es el caso de hacer uso de la propiedad privada y la formacién
familiar que lleva al hijo a separarse del ambito nuclear para entrar al de la
sociedad civil, entre otros. Pero habra uno privilegiado a partir del cual se da el

verdadero paso de la naturaleza a la humanidad: la lucha a muerte.

Unicamente a partir de ella es que el hombre puede construir un mundo
verdaderamente humano, sélo a través del cual le es posible proyectar -como muy
bien lo deja ver Hegel principalmente en la Fenomenologia- su finitud hacia la
infinitud del absoluto conformandose como un ser libre. Este es el punto decisivo

del hegelianismo a partir aproximadamente de 1800: que la divinidad ya no se

% Si bien en Lutero hay explicitamente una oposicion a que la fe se reduzca a obras, en la comprension mas
general del protestantismo, s6lo aquel que muestre el resultado de su trabajo como reflejo del cultivo de la
vocacion (Beruf) que le ha sido donada por la providencia, alcanzara el reino de los cielos. Aqui nos parece
que esta presente la idea de praxis como medio a partir del cual el hombre se escinde de su estado natural,
pues transforma la naturaleza en funcion de un objetivo espiritual. Un excelente analisis de la importancia del
trabajo y la racionalidad a la que esta inscrito como génesis del desarrollo de la modernidad y el mundo
burgués capitalista puede verse en Weber, Max, La ética protestante y el espiritu del capitalismo, México,
FCE, 2003 y Troeltsch, Ernst, El protestantismo y el mundo moderno, México, FCE, 2005.

% En una de sus multiples criticas al kantismo, el autor menciona: “En su conjunto, la determinacion de la
subjetividad de la voluntad es a su vez una totalidad, que, en cuanto subjetividad, debe tener también
objetividad”. Hegel, Principios de la filosofia del derecho, p. 201.
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manifiesta como afirmacion de la vida, sino como negacién de la vida en favor de

la libertad®s.

Es por esto que la version roméntica del amor, asi como el movimiento roméntico
en general resultan para Hegel insuficientes para mostrar el desarrollo del
absoluto, pues se quedan en un estadio inferior del despliegue de la conciencia en
el que el hombre no ha podido enajenarse de su situacién natural en el mundo para
constituirse como humanidad?®. Asi, lo divino s6lo podria ser aprehendido como
unidad sin poder describir atin sus expresiones fenoménicas mediante lo multiple.
Se trataria de una divinidad en todo caso estdtica y carente de vida®”. Por el
contrario, la vida implica movimiento, enajenacién, negacion, superaciéon y
asuncion; aspectos éstos que formaran el movimiento dialéctico al que Hegel hace
alusioén con el término Aufhebung®8. Con la lucha a muerte por el reconocimiento, es
posible la materializacién de la persona en su estado de independencia, que en el
amor era imposible por la wunidad indiferenciada que consumia las
individualidades de los amantes. Ahora hay posibilidades para el reconocimiento,
pues existe una relacion de alteridad a partir de la cual las conciencias se escinden
como partes constitutivas de una unidad natural, y se reconocen una frente a la

otra para regresar a si y autoreconocerse. Se trata del movimiento que sale de la

% En palabras de Hegel: “Solamente arriesgando la vida se mantiene la libertad”. Fenomenologia del espiritu,
p. 116.

% Sobre la relacion de Hegel con el romanticismo, ver Trias, Eugenio, “Hegel, Goethe y los roméanticos”, en
Drama e identidad, Barcelona, Destino, 2002 y Innerarity, Daniel, Hegel y el romanticismo, Madrid, Tecnos,
1993.

%7 Cabe recordar el diario del viaje realizado por Hegel entre julio y agosto de 1796 de Berna a Lucerna. En ¢él,
después de todas las molestias que le causa la naturaleza, y de sus comentarios mas bien negativos sobre los
distintos valles y glaciares por los que pasa, se asombra de una cascada en la que parece ver reflejado el
movimiento de la organicidad de la vida. Un comentario que en el texto aparece con un subrayado suyo
confirma este hecho, y muestra a través de una imagen la idea que pocos afios mas tarde aparecera en su
sistema bajo el nombre de dialéctica: “El agua, colandose arriba por un estrecho paso en la roca, cae luego a
plomo en ondas cada vez mas amplias, que arrastran constantemente hacia abajo la mirada del espectador;
pero éste nunca consigue fijarlas, perseguirlas, pues su imagen, su figura se volatiliza a cada momento y a
cada momento es sustituida por otra, viendo en esta cascada constantemente la misma imagen y a la vez que
no es la misma”. “Diario de viaje por los alpes berneses”, en Escritos de juventud, p. 202.

% Algunas aclaraciones de la nocion hegeliana de dialéctica se pueden ver en los textos citados de Kojéve y
Pannenberg, asi como en el texto de Félix Duque titulado Historia de la filosofia moderna. La era de la
critica, Madrid, Akal, 1998.
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naturaleza del yo para encontrarse con un otro y regresar a si a partir de esa
alteridad, reconociéndose a si mismo s6lo gracias a la relacién intersubjetiva
establecida con aquel otro. En el amor-pasién romantico no hay posibilidades para
el reconocimiento ni del yo, ni del otro, ni de mi mismo a partir del otro porque no
hay lugar para la diferencia. No hay lugar para la intersubjetividad porque
realmente no lo hay ni para la subjetividad, sino que las individualidades se han

perdido como tales en la fusién con una totalidad abarcada por la naturaleza.

A diferencia de este amor, en la lucha a muerte se encuentran dos subjetividades, a
partir de cuya interrelacién comienza a gestarse la historia y el proceso desde el
que el logos originario se enajena a si mismo para construir historia y regresar bajo
la forma de espiritu absoluto. Viaje que emprenderéd desde un estado originario de
libertad en si hasta uno de libertad para si mediatizado por la conciencia. Se trata de
una libertad meramente humana sélo por el hecho, nada simple, de saberse libre.
Aqui el hombre sale de ese estado de libertad natural u originaria que Rousseau
habia descrito bajo la figura del buen salvaje, en el que el hombre es libre sin tener
conciencia de su libertad sino simplemente viviéndola, para pasar a un estado de
libertad histérica que se construye por oposicién a su mera vivencia; que parte de
la negacion de la vida para, tras la lucha por su reconocimiento, llegar a ella con la
plena conciencia del camino recorrido, la angustia por la muerte y su superacion.
Pero la pieza central de este camino estéd en el reconocimiento de la otra conciencia
y la fundacion de una relacion intersubjetiva a partir de este momento, gracias a la

cual comenzaré el proceso de constitucion real del espiritu en el mundo.

Mientras que el tema central de los escritos de juventud es la positividad, el de los
escritos sistematicos posteriores es el de la reconciliacién®. Esta es trabajada, ya no
desde la idea de amor, con la que finalizan los escritos de juventud y en la que se

enfatiza la unidad sin dar lugar a la diferencia, sino, justamente, desde la

% Al respecto ver la obra citada de Lukacs.
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diferencia. Pues partiendo de la unidad no hay lugar a reconciliacion alguna
porque no existe la diferenciacion. Por eso el motor de la reconciliacién no puede
ser la unidad indiferenciada del amor-pasion romdéntico, sino la relacion
intersubjetiva de individualidades que se encuentran, una frente a la otra, y
entablan una lucha a muerte por el reconocimiento de su libertad en detrimento de
la libertad del otro. El paso del amor al reconocimiento es el paso de la unidad
amorosa, en la que propiamente no hay movimiento dialéctico, a la dialéctica
histérica. Este paso se puede ver también en el cambio de perspectiva: del Hegel
subjetivista que presenta a Jestis como la encarnacién del imperativo categérico, al
Hegel que ha atendido al devenir real y objetivo de la historia. En una nota a pie de
pagina, dice Kojéve: “La historia y no el Amor crea al hombre; el amor sé6lo es una

‘manifestaciéon’ secundaria en el hombre que existe ya en tanto que ser humano”*.

El amor sigue siendo, a final de cuentas, una disposicién natural en el hombre, que
se afirma como vida. Incluso el amor por la vida es, en la primera etapa de la
dialéctica del sefior y el siervo, lo que caracteriza a aquella figura que ha perdido la
batalla y no le importa haber perdido junto con ella la posibilidad de ser libre: el
esclavo. Por el contrario, la libertad sélo puede tener como génesis la negacion de
la propia vida y su enajenacion. El valor de la libertad sobre la vida es lo que
caracteriza a quien se posiciona, después de la batalla, en la figura del amo. Al no
valer para él nada la vida si no es estrictamente con libertad, ha podido
emanciparse de las determinaciones naturales y del estado primigenio de
animalidad para constituirse como humano. En la lucha a muerte por el
reconocimiento no sélo esta en juego la posibilidad de perder la vida, ni la de ser
reconocido en calidad de amo frente a la figura de esclavitud, sino el principio
mismo de humanidad con el que cargard la conciencia que haya resultado
ganadora. “Vida (y por ende amor), comenta Eugenio Trias, es algo que hunde a la

autoconciencia en la servidumbre. La libertad se alcanza negando la vida. O, como

% Kojeéve, Dialéctica de lo real..., p. 92.
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dira [Hegel] en la Fenomenologia, arriesgandola. Es la muerte, no la vida, la que
determina la espiritualizacion, la que hace posible al sujeto ser libre: el juego con la
muerte. Es en el miedo y en la angustia ante la muerte como el esclavo comienza a
liberarse de sus cadenas. En el vencimiento del miedo esta la fuerza de la que se

espera libertad”91.

Lejos, entonces, de que la presencia de la divinidad se muestre en la unidad
armonica que representa el amor, en la cual las individualidades se encuentran
identificadas una con la otra hasta perder sus identidades separadas, ahora sélo lo
puede hacer a partir de su contrario: la lucha a muerte. Siguiendo la figura del
amor-pasion romdantico, mientras que en él no hay posibilidad para la alteridad
porque no hay ninguna diferencia que pueda ser reconocida, en el paso a la
comprension de la divinidad a través de la lucha a muerte hay reconocimiento de
la diferencia a través de la oposicion, pero no hay identidad ni unidad
indiferenciada de los amantes. Lo tnico que se enfatiza es la diferencia entre
particularidades que se enfrentan en favor de la elevaciéon de la certeza de su

libertad que cada una tiene de si en verdad.

Con esto Hegel pretende, por un lado, tener una captacion de la divinidad como
absoluto, donde no soélo se halle la parcialidad de la mismidad divina que no se ha
escindido de la naturaleza, sino su salida de si y su reconocimiento a través de la
dialéctica con lo otro de si, con una conciencia que le hace frente. De esta manera,
por otro lado, puede aprehender conceptualmente el movimiento del espiritu en el
proceso de formacién de si mismo a través de su constitucion como sujeto, como

humanidad que se ha podido elevar por encima de las determinaciones naturales,

°! Trias, Eugenio, El lenguaje del perdén. Un ensayo sobre Hegel, Barcelona, Anagrama, 1981, pp. 103, 104.
Con estas reflexiones sistematicas que sobre la diferencia y la lucha a muerte expone Hegel a partir de 1800,
cobran mayor sentido las alusiones de juventud a la falta de libertad que el pueblo hebreo muestra frente a las
antiguas ciudades griegas. Los hijos de Abraham se encuentran enraizados a la naturaleza porque no han
sabido superar el miedo a la muerte y mucho menos arriesgar la vida en favor de la libertad humana. Pero no
s6lo los judios no lo han hecho, sino que para finales del siglo XVIII tampoco los alemanes se han atrevido a
luchar por su libertad. Ver Hegel, G. W. F., La constitucion de Alemania, Madrid, Aguilar, 1972.

72



incluso del amor, y se ha desarrollado como libertad en la historia. A partir de 1800
no hay lugar ya para una comprension “positiva” del absoluto sino sélo negativa.
En los primeros fragmentos para La constitucion de Alemania, el autor menciona: “EIl
sentimiento de contradiccion entre la naturaleza y la vida existente es la necesidad
de que sea superada esta contradiccion. La cual se supera [en el momento] en que
la vida existente ha acabado de perder su poder y su dignidad, en el momento en

que se ha convertido en algo puramente negativo”?2.

Para Trias es insuficiente la manera en que Hegel pasa de la comprensiéon del
absoluto como unidad indiferenciada a su comprensién radical como lucha a
muerte. Esta interpretacién nos sugiere que, a partir de la construccién del sistema,
Hegel se aleja del ideal de la captaciéon de la unidad en favor de la enfatizacion de
la diferencia, la cual efectivamente es un tema recurrente en toda la obra posterior
a 1800. En ella la guerra aparece una y otra vez como motor del movimiento del
absoluto. Sin embargo, nos parece que es justamente el desarrollo del sistema el
tercer momento de asunciéon de los anteriores, en los que se encuentran los
extremos caracterizados en las obras y épocas anteriores como el absoluto, a saber,
como unidad indiferenciada en la que no hay lugar para la individualidad ni para
la diferencia, y reconocimiento de la diferencia, en el que no hay lugar para unidad

de los contrarios: el absoluto como amor y como lucha a muerte.

Aunque en la fenomenologia del espiritu, cuyo contenido no es mas que la
introduccién al sistema, el proceso de conformacion de la conciencia comienza con
la “certeza sensible”, el punto central de su desarrollo tiene a la base el capitulo de
la “autoconciencia”, en el cual se desarrolla la dialéctica del amo y el esclavo, de la
que hemos venido hablando. En él, la negacién de la vida en favor de la libertad,
llevada a cabo en la lucha a muerte por el reconocimiento, es sélo el inicio del

proceso de espiritualizaciéon de la humanidad. El momento importante de este

%2 Hegel, “La constitucion alemana”, en Escritos de juventud, p. 392.
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proceso, que esta definido por las mediaciones que a lo largo de la historia se
desarrollan para formar humanidad, es el trabajo. Anticipadamente a como sera
entendido en el marxismo, el trabajo es conceptualizado como la transformacién de
la naturaleza, y representa el verdadero momento de emancipacién del hombre
respecto al estado natural en el que inmediatamente ya se encuentra en el mundo.
El hombre solamente puede autoconstituirse como sujeto superando su estado
natural, y dicho estado sélo se supera transformando la naturaleza. Con esto, el
hombre espiritualiza el mundo construyendo historia a través de su praxis. Pero la
figura capaz de dicha espiritualizacién no es la del amo, quien simplemente
destruye la naturaleza y no crea nada al consumir los elementos necesarios para la
satisfaccion de sus necesidades, sino la del esclavo. En la segunda parte de la
dialéctica del amo y el esclavo, el amo es quien queda reducido a una situacion de
dependencia y pasividad, mientras que es el esclavo el que puede formar
humanidad al superar a la naturaleza transformandola mediante su praxis. Pero
forma humanidad sobre todo al saberse a si mismo -a través de aquel proceso de
subjetivizacion que Hegel describe bajo las figuras del estoicismo y el escepticismo,
que terminardn en la conciencia desgarrada- libre, aun dentro de su condicién de
esclavitud. Es en el esclavo, pues, en quien descansa la elevacion de la
particularidad a humanidad universal, que fue jugada en la lucha a muerte y
conservada en un primer momento en detrimento de la libertad®. Es a partir de
este momento, con el cual comienza realmente la formaciéon del absoluto dentro de
una historia a la que le es inmanente justo mediante la praxis humana, que segtin
nuestra interpretacion entran en movimiento y co-dependencia las dos ideas sobre
la divinidad que han guiado el trabajo de Hegel desde los escritos de juventud
hasta aqui: la unidad indiferenciada y el reconocimiento de las diferencias
particulares, de cuya relacion, por via negativa, se ira generando esa totalidad que

es el absoluto.

9 , . . . . . . C o, . . ., . .
? De aqui justamente la importancia que para el marxismo tiene ese sujeto historico cuasi mesianico en quien
residen la posibilidades de redencion de la historia: el proletariado.
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Es maés, el movimiento dialéctico del sistema sintetiza otros momentos de la obra
temprana: recoge el lado objetivo de la ley que se encuentra en la positividad de la
religion, y su contrario, el subjetivo, que se encuentra en la interioridad de la
conciencia moral kantiana, momentos que son subsumidos bajo la totalidad del
amor expuesto en la época de Frankfurt, que al ser tnicamente unidad
indiferenciada y mismidad del absoluto que no se ha escindido de Ila
sustancialidad natural, no da pie al reconocimiento de la alteridad y la diferencia,
el cual se encuentra condensado en la lucha a muerte por el reconocimiento. El
siguiente momento constitutivo sera entonces la bisqueda de la unidad a través de
la diferencia; es decir, la busqueda de la unidad brindada por el amor-pasion
romantico a través de la multiplicidad de las escisiones generadas en el mundo por
el reconocimiento de la diferencia que se encuentra a la base de la dialéctica del
amo y el esclavo. Con esto Hegel realmente puede llevar aquel proyecto dialéctico
que compartia con sus antiguos amigos del seminario protestante de Tubinga que
estaba simbolizado bajo el principio heracliteo del ¢v xat 7aven el cual se intenta
apresar la unidad del absoluto sélo a partir de su propio movimiento, o lo que es lo
mismo, encontrar la unidad a través de la diferencia. Pero este movimiento para
ser tal solo puede tener a la base un motor negativo. Es la negatividad la tinica via

que puede mostrar el camino del absoluto.
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CONSIDERACIONES FINALES Y CONCLUSION

Como mencionamos al inicio de este estudio, se ha vuelto un lugar comun tratar las
distintas partes de las obras de los autores como entidades separadas, que tratan problemas
distintos y que llegan a ofrecer, incluso, respuestas desde angulos radicalmente disimiles.
Lo contrario nos lo ha ensefiado Hegel: que es imposible la lectura de cualquier texto sin el
seguimiento sistematico de los momentos anteriores —pretextos- a partir de los cuales ha
surgido. Su obra representa a los lectores todo un reto no solo por el lenguaje con el que
esta escrita sino, sobre todo, por la naturaleza de los problemas tratados en ella —a saber, el
absoluto. Pero no sélo para tener una comprension mas acabada de su obra sistemética, sino
para reivindicar su trabajo filoséfico posterior a 1800, el cual de ninguna manera esta
orientado a una justificacion del status quo del estado prusiano. No se trata de un autor que
tuviera unos intereses radicalmente distintos en la época que va aproximadamente de 1793
a 1799, respecto a los que tiene a partir del nacimiento del siglo XIX. Tampoco es que sea
un autor critico antes y luego ya no, pues la perspectiva critica siempre estd presente en su
obra. Como hemos mostrado, es claro el hilo conductor de una serie de problemas que
Hegel viene trabajando desde su estancia en el seminario protestante de Tubinga hasta la
construccién de su sistema filosoéfico. En una carta que le envia a Schelling el 2 de
noviembre de 1800, escribe: “Mi formacion cientifica comenzé por necesidades humanas
de caracter secundario; asi tuve que ir siendo empujado hacia la Ciencia, y el ideal juvenil

tuvo que tomar la forma de la reflexion, convirtiéndose en sistema’4.

En ella es muy claro el hecho de que més que un cambio en las inquietudes teéricas
de juventud, lo que hay es una transformacién en la forma de tratarlas. El
problema del que el autor se estd ocupando es el mismo: la presencia de la
divinidad en el mundo. Pero el método de trabajo se transforma: de una serie de
apuntes muy poco ordenados y algunas ocurrencias mas bien espontdneas

bafiadas del entusiasmo kantiano de la época, a un planteamiento sistematico,

% Hegel, “Carta a Schelling”, en Escritos de juventud, p. 433.
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altamente ordenado, en el que la forma de exposicion esta directamente

relacionada con el contenido de lo que se presenta.

Dentro de la légica interna del hegelianismo a partir de 1800, el sistema comienza
con la Fenomenologia del espiritu. Esta, publicada en 1807, es la introduccién al
sistema filosofico del que le escribe a Schelling en la carta citada. Sin embargo,
desde fuera de dicha l6gica podemos apreciar que los escritos de Hegel previos al
nacimiento del sistema son por si mismos una introduccién a éste. La diferencia
estriba en que los problemas, a partir de 1800, ya son abordados con un cuidadoso
tratamiento sistematico. Esta transformacién en el tratamiento sobre la presencia
de la divinidad en el mundo corresponde a la nueva manera de entender la
empresa filosofica dentro del sistema. Antes de entrar a este punto es necesario
hacer una aclaracién y resumir, grosso modo, los distintos momentos de la obra de

juventud que hemos venido tratando a lo largo de este texto.

Como se ha visto, desde los primeros escritos de juventud hasta la construccién del
sistema -de la cual s6lo hacemos referencias generales dado que el objetivo del
presente texto es trabajar sobre aquellos-, la constante es la biisqueda de la manera
como el absoluto se hace presente en el mundo. En este sentido, nos parece que la
figura de Hegel no puede ser vista mas que como la de un tedlogo. Pero no se trata

de cualquier te6logo, sino del tedlogo de la modernidad.

Ya el hecho de buscar la presencia de la divinidad en el mundo nos remite a cierta
version del protestantismo presente en el pensamiento de Hegel, para quien, desde
sus escritos tempranos, a Dios no hay que buscarlo fuera sino dentro del mundo.
Gracias a la concordancia que existe entre el protestantismo y los principios de
autonomia e individualidad de la persona, dicha presencia de la divinidad fue
buscada por Hegel, primero, a través de la estructura auténoma de la razén

presentada en la filosofia practica kantiana. Por medio del uso practico de la razén
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Hegel hizo frente a las religiones positivas, cuyos preceptos religiosos se han
legalizado al grado de que los creyentes més que seguirlos por conviccion lo hacen
por mera obediencia. Mostré que soélo explotando el caracter auténomo de la
razon, actuando libremente en sentido kantiano, los hombres podrian proyectarse
hacia la divinidad y ésta instanciarse en el mundo dado que la razén practica es el
tnico dejo divino puesto en ellos. Asi, opuso la autonomia de la figura de Jesus,
como encarnaciéon del imperativo categorico, al cardcter heterénomo del pueblo

hijo de Abraham.

Esta perspectiva, que va aproximadamente de 1793 a finales de 1796 y principios
de 1797, es dejada atrds por la insuficiencia que encuentra Hegel para ver la
presencia del absoluto exclusivamente en la puesta en practica del caracter
auténomo de la razén. Pues con él s6lo tenemos una parcialidad del absoluto, a
saber, la parte subjetiva del mismo, mientras que la objetiva quedaria desprovista
de su dominio. Es decir, la divinidad sélo estaria en el hombre sin hacerse presente
en el mundo. Pero esto no es todo, el fracaso del kantismo es expresado por Hegel
hacia 1797 al incorporar la filosofia moral del pensador de Konigsberg a la critica
hecha previamente a las religiones positivas por funcionar de manera legalista. Lo
que cree Hegel a partir de aqui es que la estructura formal del kantismo, en
términos morales, opera de la misma manera que las religiones positivas, con la
Unica diferencia de que mientras que en éstas la ley es impuesta de manera externa
a la conciencia, en el kantismo es impuesta internamente. Asi, en la época de
Frankfurt, que va aproximadamente de 1797 a 1799, encuentra que la tnica via
para superar las escisiones tanto de las religiones positivas como del kantismo, en
las que el hombre ha sido escindido radicalmente de la realidad, es el amor. Este es
entendido de manera meramente romdantica como amor-pasiéon. Se trata de la
unidad indiferenciada en la que Romeo y Julieta pierden sus individualidades al
fusionarse en la unidad del ser, asi como la sustancialidad griega de la polis, en la

que los individuos son capaces de sacrificar su propia vida bajo el entendido de
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que ésta no estd separada, sino que es una con la totalidad a la que pertenece. Asi,
la divinidad se hace presente en esta unidad indiferenciada. Sin embargo, de esta
manera la divinidad permanece en un estado de estaticidad que no permite captar
las distintas expresiones fenoménicas ni légicas que subyacen a su propia
constitucion. Se trata de una manera de admitir s6lo la dimensién metafisica -
esencial- de lo uno y lo mismo sin tener la capacidad de aprehenderla a través de

sus expresiones mediante lo otro y lo multiple.

Ademas, dado que la divinidad s6lo es posible como humanidad, la nocién de
amor, que adn se encuentra anclada en las determinaciones de la naturaleza, es
superada en favor del reconocimiento de la diferencia de dos subjetividades que se
encuentran en el mundo, asi como en la creacién de cultura y el desarrollo de la
libertad a lo largo de ella mediante el trabajo. En esta etapa, la presencia de la
divinidad ya no es buscada en la unidad indiferenciada del amor, sino en su

contrario, el reconocimiento de la diferencia a través de la lucha.

Pues bien, lo que intentamos mostrar es que el inicio del sistema y el nacimiento de
la dialéctica dentro de él son posibles s6lo gracias a la reunién de esos dos
momentos anteriores a través de los cuales creia ver Hegel la instanciacion de lo
divino en la tierra. Asi, el devenir del sistema estara guiado por la btsqueda de la
unidad a través de la diferencia, enfatizando en todo momento a esta tltima, sobre
todo desde su negatividad, como motor del movimiento dialéctico del absoluto en

la busqueda del reconocimiento de su propio proceso de formacion.
A partir de aqui, el quehacer filoséfico es visto por Hegel de manera distinta a

como lo veia en la época de juventud; este cambio concuerda con el adoptado

tratamiento sistematico del absoluto a partir de 1800.
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En la época de juventud Hegel insiste una y otra vez en enfrentar la realidad
histérica en la que se encuentra Jests a unos ideales filoséficos sobre la libertad que
le eran externos a la objetividad de la historia: los ideales de la autonomia kantiana
de la razén. Ahora, la idea crepuscular de la filosofia que hemos mencionado,
enfatizada por Hegel con la figura del ave de Minerva, tiene como objetivo
tnicamente la descripcion de la realidad®. Asimismo, el fil6sofo de Sttutgart deja
la vision revolucionaria tan caracteristica de los jovenes que se negaron a seguir un
camino religioso en el seminario protestante de Tubinga, y se reunian
clandestinamente a discutir los panfletos traidos directamente de la revolucion

francesa, para adoptar una visién reformista de la vida politica alemana.

Sin embargo, esto no implica ninguna pérdida de los rasgos criticos de la filosofia
hegeliana, ni mucho menos una vuelta a algin tipo de conservadurismo que
simplemente quiera resguardar las estructuras y condiciones del momento actual
dandoles consistencia y sustento filosofico. Esto es lo que queremos enfatizar: a
pesar de que hay una manera radicalmente distinta de tratar sus problemas, asi
como una transformacién en la forma de comprender el trabajo filoséfico, no es
posible ver en Hegel un abandono, ni de los temas principales que trabaja en su
época de juventud, ni de la perspectiva siempre critica que caracteriza su obra®.
Todo lo contrario, s6lo que el ejercicio de la critica dentro del sistema serd también
distinto, pues no se trata simplemente de confrontar la realidad a una serie de
reflexiones construidas desde fuera de ella sin tomar en cuenta las condiciones
concretas en las que se encuentra en el momento actual. Este no es el lugar ni el
momento para tratar dicho problema. Sin embargo, queremos sugerir, aunque

ahora de manera solo tentativa, algunas ideas acerca de la manera en que dentro

% Es justo a esta nocién de filosofia a la que esta dirigida la critica de Marx a través de la tesis once sobre
Feuerbach.

% De hecho, es esta caracteristica la que representa el tesoro heredado por el autor a algunas de las
perspectivas tedricas mas robustas de finales del siglo XIX y durante todo el XX, que van desde la izquierda
hegeliana y el marxismo hasta las dos generaciones de la Escuela de Frankfurt, la filosofia francesa y autores
como Slavoj Zizek.
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de su comprension filoséfica de la realidad Hegel emprende un trabajo critico.
Inmediatamente después de las frases que hemos citado de la carta del 2 de
noviembre de 1800, en la que Hegel le expone su proyecto cientifico a Schelling, le
dice: “Ahora, mientras ain me ocupo de ello [es decir, de la construcciéon de un
sistema cientifico], me pregunto como encontrar la vuelta para intervenir en la vida

de los hombres” 9.

La tesis once de Marx sobre Feuerbach no hace justicia al legado hegeliano del
sistema. Este es leido como una simple justificacién de las condiciones actuales del
mundo. Pero realmente es mas que eso. La idea crepuscular de la filosofia no
aporta los argumentos racionales que solidifican las condiciones de la realidad sin
mas, independientemente de la manera en que éstas se presenten. Es verdad que a
la realidad no se le afiade nada que no se derive de su propio devenir, pero si hay
espacio para la construcciéon de una critica de las condiciones de la actualidad por
ser inconsistentes respecto de las potencialidades que ella misma contiene gracias
al devenir racional desde el que se ha ido formando®. Como mencionamos
anteriormente, en La diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling Hegel
hace una distincién entre los procesos objetivo y subjetivo de la vida del espiritu.
Lo importante de esta diferencia es que en tanto que ambos aspectos se encuentran
en constante movimiento, entonces la tarea de la filosofia es, por una parte,
describir el camino a partir del cual ambos procesos se relacionan y la manera
como lo hacen a través de una serie de mediaciones internas a la relacién. Pero por
otra parte, la tarea de la filosofia descansa en un ejercicio siempre critico desde el
que es posible denunciar la falta de coherencia en la relacion, tanto del proceso
subjetivo respecto del objetivo como del objetivo respecto al subjetivo. Ejemplos de
esto encontramos en el propio Hegel. Por un lado, en la entusiasta época de

juventud, cuando tanto él como sus amigos encontraban en la revolucién francesa

7 Hegel, “Carta a Schelling”, p. 433.
% Quien mejor ha captado esta idea y la puesto en préctica en el siglo XX ha sido la teoria critica de la
primera generacion de la Escuela de Frankfurt.
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y el sistema critico kantiano el verdadero nacimiento de la humanidad, Hegel
demandaba que la realidad -el proceso objetivo- que los cobijaba fuera coherente
con la libertad propia de la época, la cual -en tanto proceso subjetivo de la
espiritualidad- era concebida como la edad de madurez del mundo. La fractura y
falta de identificacion entre los procesos subjetivo y objetivo eran claras en las
anquilosadas estructuras de poder de lo que quedaba del imperio aleman, asi
como en las instituciones tanto educativas como sociales en general de los distintos
ducados, feudos, reinos, principados y ciudades libres que mas tarde conformarian
la nacién alemana. La falta de coherencia entre un mundo que estaba listo para la
instanciacion de la libertad y el afianzamiento de procesos racionales y civilizados
de cultura popular que tuvieran a la base la critica, y las estructuras autoritarias y
rigidas a partir de las cuales se encontraban funcionando las instituciones publicas
de la sociedad, como es el caso del seminario protestante al que acudian los
filésofos idealistas, permitia mostrar la insuficiencia de la propia realidad por
ajustarse a los requisitos de la nueva conciencia libertaria. Por otro lado, estéd la
critica que Hegel dirige hacia los revolucionarios franceses, cuyo jacobinismo
extremo los lleva al establecimiento del régimen del terror. La critica puede hacerla
el autor en sentido inverso, pues el dogmatismo de la revolucién en los afios
posteriores a 1789 se derivd del hecho de que la realidad no se encontraba,
finalmente, en las condiciones idéneas para instanciar el tipo de libertad
demandado por los revolucionarios. Y al no existir las condiciones idéneas en la
realidad para que desde ella se lleven las transformaciones necesarias, entonces el
resultado s6lo puede ser la violenta imposicién del proceso subjetivo a la
objetividad del mundo. Lo importante de las denuncias de falta de armonia de las
condiciones sociales respecto a los grados de libertad demandados por las
conciencias modernas o al revés, es que la critica se deriva del interior de los
propios procesos inscritos en la historia y la realidad efectiva, de modo que nunca

se parte de ideales preconcebidos de manera externa a la realidad.
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El paso del Hegel revolucionario al Hegel reformista no cancela de ninguna
manera el cardcter critico que desde su juventud hasta el final de sus dias
caracteriza a su obra. La tarea crepuscular y fenomenolégica de la filosofia contiene
todas las posibilidades para el ejercicio de la critica, sélo que sin dejar de atender a
las condiciones reales del mundo y el devenir de la historia factual sino leyéndolos
de manera filosofica. La verdadera critica, que no recaiga en simples ilusiones
utopicas, solo es posible en tanto se parta del principio enunciado por el propio
Hegel en Los principios de filosofia del derecho, segtn el cual “Lo que es real es

racional y lo que es racional es real”%.

Ahora bien, al inicio de este texto citamos una palabras que Hegel escribi¢ hacia
1796, que dicen:

Aparte de algunos intentos anteriores es a nuestra época a la que ha sido
reservada la tarea de reivindicar, por lo menos en teoria, la propiedad
humana de todas las riquezas entregadas al cielo y asi malgastadas; pero
(qué época tendréd la fuerza de hacer valer este derecho de propiedad y
ponerse realmente en posesion de las mismas?100
Esta cita la dividimos en dos mostrando que es representativa de la obra de Hegel,
tanto previa al sistema filosofico que nace a partir del siglo XIX, como de la
posterior. En la primera parte, que desarrollamos a través de la fuerte influencia
que el pensamiento de Kant tiene en el de Hegel en sus primeros escritos de
juventud, dimos cuenta de cémo, de manera externa a la realidad, el autor de
Stuttgart intenta, como lo dice la cita, reivindicar teéricamente “la propiedad
humana de todas las riquezas entregadas al cielo”. Y esto lo hace retomando la
centralidad del sujeto como actor que, a partir de la puesta en practica del caracter

auténomo de su razén, lleva a cabo esa chispa de divinidad que hay en él a través

del seguimiento siempre critico y reflexivo de los preceptos morales. Es aqui donde

*P. 59
1% Hegel, “La positividad de la religion cristiana”, p. 155.
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desde el principio de este texto ubicamos la empresa hegeliana guiada por un

proyecto politico-teolégico de corte ilustrado.

La segunda parte de la cita corresponde al caracter critico que desde su perspectiva
crepuscular tiene el trabajo filoséfico. Pues s6lo la modernidad es la época de la
historia que es capaz de demandarle a la realidad actual que sea coherente con el
desarrollo de una libertad que la conciencia ha concebido como tnica caracteristica
de la consolidacién de un mundo verdaderamente humano. Mundo que a través
de la praxis libertaria llevada a cabo por el hombre, toda vez que ha podido
desembarazarse de las determinaciones de la naturaleza, es espiritualizado. Aqui
ubicamos el proyecto filoséfico-teolégico de Hegel. Como se puede ver, en ambos
la constante es la basqueda, explicacién y justificacién de la manera en que el
absoluto se hace presente en el mundo. Pero es s6lo en esta segunda parte en la
que al absoluto se puede llegar exclusivamente mediante la reflexién racional
propia del filésofo. Con esto, la figura de Hegel representa, como hemos

mencionado, la del te6logo de la modernidad, el te6logo de la suma razon.
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