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En el poder hostil del destino tampoco lo 

universal está separado de lo particular, en el 

sentido en que la ley, en cuanto universal, se 

opone al hombre o sus inclinaciones. El destino 
es un enemigo solamente y el hombre se en-
frenta a él como en lucha contra un poder. La 
ley, por el contrario, como universal, domina 

sobre lo particular y obliga a éste a la obedien-

cia. 

G.F.W. HEGEL 
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PROLOGO A LA PRESENTE EDICION 

La racionalidad moderna tanto en su expresión burguesa como 
marxista se encuentra en su crisis más profunda, cuyos símbolos 
más significativos tal vez sean lo que se denomina posmodernidad, 
por una parte, y caída del muro de Berlín, por otra. Como es 
evidente, no son crisis meramente teóricas. Nunca las crisis se 
producen de esa manera. Se trata de la crisis más profunda y 
extensa que hasta el momento hayan sufrido los proyectos que 
responden a la modernidad, tanto el capitalista como el denomina-
do "socialista real". 

A primera vista pareciera que sólo el proyecto socialista ha 
fracasado. Se ha venido abajo como un castillo de naipes. No ha 
respondido a las expectativas que en su momento había suscitado. 
Pero no es así. El proyecto capitalista sólo triunfa sobre la ruina, la 
destrucción y la muerte. Sólo puede sobrevivir a través de horroro 
sos genocidios y de una masiva destrucción del habitat planetario. 

Es evidente, por lo tanto, que es tarea urgentísima el 
cuestionamiento radical de los mencionados proyectos. Es una 
tarea impostergable, pues en ello está comprometida la misma 
sobrevivencia de la humanidad. Las peores pesadillas que nos han 
descripto brillantes literatos y que han sido llevadas a la pantalla 
se están convirtiendo en pavorosas realidades. 

La crisis de los proyectos conlleva esencialmente una profunda 

crisis en la racionalidad. De una fe entusiasta y sin límites en la 

razón se ha pasado a un escepticismo sin medida. Se reniega del 

logos porque se pretende que éste siempre es el logos del amo y sirve 

sólo para elaborar categorías fuertes que son otros tantos instru-
I 13 ] 



r>14 Rubén Dri 

mentas para la opresión. Se proclama la llegada a la posmodernidad, 
a lo que está más allá de la modernidad, pero no se nos puede decir 
nada de ese más allá, porque decir algo de él es utilizar el logos, el 
cual es dominante por esencia y nos devolvería a la modernidad 
cuyos males padecemos. 

Por otra parte, la pretensión de construir sociedades en las que 
los mitos, las religiones y las diversidades étnicas, culturales y de 
todo tipo fuesen dejadas de lado se desmoronó como un castillo de 
naipes. No sólo ello, sino que provocó retrocesos altamente 
destructivos. Mitos, religiones, sectas, esoterismos, funda-
mentalismos volvieron furiosamente por sus fueros. La diosa razón 
está sufriendo una de las peores humillaciones de su historia. 

Todo ello exige que la profunda revisión de los proyectos 
gestados en la modernidad se vea acompañada por una no menos 
profunda revisión de íaracionalidad que les dio sentido y legitimación. 

Surge en los inicios de la modernidad un concepto de racionalidad 
unilateral, exclusivo. Es la racionalidad científica. Todo lo que no 
entra en ella es arrojado a las tinieblas exteriores, es decir, 
reprimido. Los resultados han sido terribles. Todo lo reprimido se ha 
insurreccionado, ha salido de las cuevas en las que había sido 
arrojado, provocando destrucción y muerte. Lo reprimido ha retor-
nado con una violencia impensada. 

El presente libro inicia la tarea de revisar esa racionalidad. La 
primera parte del título es Revolución burguesa, porque trata de la 
revolución que está en las raíces de la presente situación. Somos 
hijos de esa formidable revolución que se produjo en Europa en los 
siglos XVI-XIX. Sin comprender los profundos cambios estructurales 
de todo tipo que produjo, no podemos entendernos a nosotros 
mismos. 

La segunda parte del título (nueva racionalidad) obedece a que 
la racionalidad con la que triunfa dicha revolución señala un 
derrotero cuyas funestas consecuencias estamos sufriendo y, en 
consecuencia, exigeunreplanteo, unanuevaracionalidad. Peroese 
planteo ya fue indicado por uno de los principales pensadores de 
esa revolución, Hegel. 

Es por ello que tratamos de retomar su planteo. No se trata de 
repetir su pensamiento, sino de retomarlo, profundizarlo, corregirlo 
y expandirlo hacia nuevos problemas que se han hecho evidentes 
y lacerantes. Es necesario repensar todo ni ámbito de las experien-
cias humanas, todas las experiencias liinnninr,. sin condenaciones 
previas, descubriendo sus mices uirmiuilis su i ;icinn;tli(l;i(l. 
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EnAmérica latina el proyecto que motorizó la revolución burgue-
sa ha provocado uno de los mayores genocidios de la historia, ha 
destruido poblaciones enteras, ha pasado por sobre todas las 
culturas del continente y ha establecido una dominación que se 
pretende para la eternidad. La denominada deuda externa es la 
cadena de la dominación y la muerte que cada vez aprieta más. Para 
saldarla se aplican los denominados "planes de ajuste", que son 
otros tantos planes de muerte. 

Pero los pueblos americanos no han sido víctimas meramente 
pasivas. Han resistido, han luchado. Sólo con la utilización de una 
verdadera maquinaria de muerte, instalada en los centros de 
dominación e implementada a través de dictaduras militares, han 
logrado quebrar las resistencias populares. 

En su resistencia, los pueblos han ido gestando la nueva 
racionalidad. Sólo desde la recuperación de su propia historia, de 
sus símbolos, de su cultura, de sus luchas, de sus mitos han ido 
sacando fuerzas para la lucha. La denominada teología de la 
liberación es tal vez la expresión más connotada de esta nueva 
racionalidad que surge en estas tierras americanas. 

Es sólo el inicio de una magna tarea: abrir los cauces de una 
racionalidad abarcativade todas las experiencias humanas a partir 
de las luchas de nuestros pueblos. En esta tarea Hegel nos aporta 
una ayuda inapreciable. Efectivamente, fue él quien vio con claridad 
las limitaciones de la racionalidad sobre la que se apoyaba la 
revolución burguesa. Limitaciones quiere decir represiones. Loque 
se sale fuera de los límites de lo que se considera racional se 
reprime. No sólo vio los límites, sino que también abrió las vías para 
su superación. 

Es por ello que en nuestra búsquedade una nueva racionalidad 
que ayude al hallazgo de nuevos caminos de liberación recurrimos 
a Hegel. No se trata de repetirlo ni de encontrar en él fórmulas 
mágicas o respuestas dogmáticas, sino señales de nuevos caminos. 

En el presente trabajo centramos nuestra búsqueda en los 
textos del joven Hegel, pues es allí donde, con clañdad, señala las 
severas limitaciones de la racionalidad de la Ilustración y las 
insuficiencias del romanticismo, abriendo los cauces de una 
racionalidad que se habría de desplegar posteriormente en la 
Fenomenología del espíritu. 

R U B É N R . D R I 

Buenos Aires, 13 de marzo de 1994 





PRÓLOGO A LA PRIMERA EDICIÓN 

Los "intelectuales orgánicos" de la burguesía del siglo XVI al XVIII 
debieron luchar a brazo partido contra la teología, que era el 
fundamento de legitimación de la sociedad que ellos querían des-
truir. En el ardor de la polémica se fue abriendo paso la tendencia 
a rechazar no sólo la teología en tanto expresión de la sociedad 
feudal, sino todo el cristianismo, todo lo que de alguna manera 
estuviese conectado con la fe. 

Así se iniciaba una peligrosa tendencia, el reduccionismo 
positivista. Todo el ámbito de los valores, el de las opciones 
humanas más profundas, quedaba bajo el signo de lo no científico 
y, por ende, de lo no racional, por cuanto lo científico se identificaba 
con lo racional. Al desaparecer el ámbito de los valores, desaparece 
el ámbito utópico, sin el cual la historia humana no tiene sentido. 
Sólo le queda la "insoportable levedad del ser". 

Toda defensa del mundo de los valores caía bajo el denigrante 
epíteto de oscurantista. Eran las tinieblas medievales que nueva-
mente querían ensombrecer las luces radiantes que arrojaban las 
ciencias que brotaban por doquier. El hombre comenzaba de esa 
manera su camino hacia la unidimensionálidad que lo habría de 
llevar hasta el actual desencanto posmoderno. Como lo expresa 
Daniel Bell, uno de lo grandes teóricos neoliberales del impeño: "El 
problema real de la modernidad es el de la creencia. Para usar una 
expresión anticuada, es una crisis espiritual, pues los nuevos 
asideros han demostrado ser ilusorios y los viejos han quedado 
sumergidos. Es una situación que nos lleva de vuelta al nihilismo; 
a jalla de un pasad o o un futuro, sólo hay un vacío". 

I 17 ] 
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Hegel, el máximo representante filosófico de la burguesía en 
ascenso, el que logró dar una visión omnicomprensiva de la socie-
dad que surgió de la revolución burguesa, vio acertadamente el 
peligro, levantó su voz de alarma y señaló un camino de solución. 

En efecto, advierte claramente que las nuevas conquistas 
filosóficas de la burguesía eran valiosas, pero al unilateralizarse 
llevaban a la sociedad a su empobrecimiento espiritual. La salida 
que propone no se encuentra en la simple negación de la teología o 
del cristianismo, como en general tendía a hacerlo la Ilustración, 
sino en la Aufhebung, es decir, en la negación-conservación-
superación, que implica un nuevo concepto de racionalidad. 

En estos análisis hegelianos que se centran en el tema del 
cristianismo es necesario tener encuenta tres niveles diferentes que 
se superponen continuamente: la situación en Alemania, la etapa 
que está viviendo la revolución burguesa y la peculiar situación de 
los textos bíblicos que Hegel toma como base. Diversos pasajes 
bíblicos en los que se expresa el proyecto monárquico-sacerdotal le 
sirven de base para interpretar la situación de Alemania y de la 
revolución burguesa. En este trabajo tratamos de dar cuenta de los 
tres niveles, apuntando en la notas las deficiencias fundamentales 
en la interpretación que hace Hegel de los textos bíblicos, debidas, 
en lo esencial, a su desconocimiento del proyecto profético. 

El presente trabajo se refiere al lugar que Hegel le otorga al 
cristianismo en su pensamiento filosófico juvenil, el que a partir de 
Tubinga culmina en Jena, porque tiene hondas implicaciones para 
el nuevo concepto de racionalidad que Hegel busca como superador 
del positivismo naciente. 

El esfuerzo de Hegel se dirige a buscar no un camino intermedio, 
sino una superación -Aufhebung- entre el irracionalismo de una 
posición teológica anclada en posiciones medievales y un 
racionalismo intelectualista que, en el afán de superar a aquél, 
barría con su contenido, es decir, con toda la riqueza espiritual de 
la humanidad, o sea, con el sentido -racionalidad y valoración, 
racionalidad valorativa o valoración racional-. De ese esfuerzo brota-
rá el concepto de Razón -Vernunft- que debería realizar la humani-
dad en esta nueva etapa seguida por la revolución burguesa. 

Toca asi Hegel uno de los problemas centrales de nuestra 
época. Es un problema actual y central para nosotros, latinoameri-
canos, pues tal vez sea aquí en nuestro continente dependiente el 
lugar donde se esté gestando, fundamentalmente a iranéde Iti 
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teología de la liberación como expresión teórica de las luchas de 
liberación de nuestros pueblos, esa nueva racionalidad que el 
capitalismo -fruto de la revolución burguesa- no pudo realizar, 
deslizándose cada vez por la pendiente del positivismo denunciado 
por Hegel, transformando a la sociedad en una verdadera 'jaula de 
hierro" según la acertada expresión weberiana. Este trabajo, en 
consecuencia, también debe ser leído en diversos niveles, pues hay 
aquí una interpretación de Hegel, pero como instrumento de una 
interpretación del capitalismo en su presente etapa, por una parte, 
y de nuestra situación latinoamericana y argentina, por otra. Entre 
el irracionalismo de la teología de la dominación que legitimó tanto 
el genocidio de la conquista de América como el de la última 
dictadura militar argentina y el desencanto y el nihilismo 
posmodernistas, hay una instancia superadora, una nueva 
racionalidad que se está gestando en las luchas de nuestros 
pueblos. En ella se integra el momento utópico expresado con 
símbolos movilizadores, de los que trata de dar cuenta de manera 
particular la teología de la liberación. 

R U B É N R . D R I 

Buenos Aires, octubre 1991 





CAPÍTULO 1 
EL MOMENTO HISTÓRICO DE HEGEL 

1. ETAPA DE LA REVOLUCIÓN BURGUESA 

La revolución burguesa es el proceso económico, social, político y 
cultural, con epicentro en Europa, que se extiende desde el siglo XVI 
al XIX, como resultado del cual la burguesía toma el poder y modela 
la sociedad a su imagen y semejanza -como dice Engels-, es decir, 
realiza todas las transformaciones en los diversos niveles de la 
totalidad social que requieren sus intereses. 

En el nivel económico -anatomía de la sociedad- el dinero y la 
mercancía se transforman en capital, que presupone "la escisión 
entre los trabajadores y la propiedad sobre las condiciones de la 
realización del trabajo".1 Esto significa que la condición indispen-
sable para que pueda desarrollarse la sociedad burguesa es la 
separación de los trabajadores con relación a las condiciones de 
su propio trabajo o, en otras palabras, de los medios de produc-
ción. En la sociedad feudal el hombre se encontraba, por decirlo 
así, anclado en su situación. Formaba parte inescindible de la 
tierra -el feudo-, estaba en posesión de sus instrumentos de 
trabajo. Encontraba su vida totalmente encuadrada, estructurada 
y orientada económica, política e ideológicamente. 

Con la revolución burguesa se produce la separación de la 
sociedad civil y la sociedad política, la esfera de la economía y de 
la política. El secreto de esta separación está en la sociedad civil,2 

I. O. Marx, El capital, t. I, vol. 3, cap. XXIV, p. 893. 

'•'. Toman ION a<|ii¡ i I l<Tn lino sociedad civil en el sentido hegeliano de esfera de lo 

\> \ I 
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producto de la llamada "acumulación originaria", que no es más 
que el proceso histórico de escisión entre productor y medios de 
producción. Aparece como originaria porque configura la prehistoria 
del capital y del modo de producción correspondiente al mismo.3 

Esta escisión no fue un acto simple, ni pacífico. Implicó una 
serie de escisiones que requirieron el uso de la violencia en sumo 
grado. Se echaron a la calle las mesnadas feudales para volcarlas 
al mercado de trabajo; se expulsó a los campesinos de sus tierras, 
con lo cual se obtuvo un triple objeto: mano de obra barata, 
compradores para las mercancías y campos para la cría del ganado 
lanar, necesario para obtener la lana, materia indispensable de las 
manufacturas. 

Con la manufactura, paso intermedio entre la cooperación 
simple y la gran industria, comienza la era capitalista. Pero con la 
manufactura se produce sólo la subsuncióriformal del trabajador 
en el capital, no todavía la subsunción real que sólo se realizará 
con la gran industria. "El capital subsume determinado proceso 
laboral existente, como por ejemplo el trabajo artesanal o el tipo de 
agricultura correspondiente a la pequeña economía campesina 
autónoma."4 

En consecuencia, hay una no correspondencia entre la propie-
dad que es capitalista, pues el capital ha subsumido al trabajador 
y a todo el proceso de trabajo, y la apropiación real de la naturaleza 
en el proceso productivo, pues todavía no se ha dado la separación 
entre el productor y los medios de producción. 

Por lo tanto, se requiere un tipo de Estado que no responda ya 
a los intereses de las clases feudales, sino a los de las nuevas clases 
en ascenso, las burguesas, y que, en consecuencia, apresure la 
realización de la acumulación originaria. En su realización está 
implicada también la formación del mercado nacional mediante la 
anulación de las aduanas interfeudos, la aniquilación de los 

económico como separada de la esfera de lo político, si bien en Hegel la sociedad 
civil - bürgerliche Gesellschaft- implica también determinadas instituciones de la 
sociedad política o Estado como la policía, la administración de la justicia y los 
gremios. El joven Marx asumirá esta concepción hegeliana, acentuando el aspecto 
económico, mientras que Gramsci entenderá por sociedad civil sólo el ámbito de 
las instituciones en las que se da el consenso. 

3. C. Marx, ob. cit., p. 893. 

4. C. Marx. El capital. Libro 1, cap. VI (inédito), 1980, p. 55. 
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feudos, la adopción de una moneda única y la uniformidad en las 
pesas y medidas. Barrer con la estructura feudal, anulando los 
feudos, separando al productor de sus medios de trabajo, tal es la 
función que debe cumplir el Estado absolutista, cuya existencia 
será defendida y fundamentada por teóricos de la talla de 
Maquiavelo, Bodino y Hobbes. 

Podemos resumir el argumento fundamental de los tres de la 
siguiente manera: el hombre es por naturaleza enemigo del 
hombre. Hobbes será el que le dará su formulación clásica: 
"Durante el tiempo en que los hombres viven sin un poder común 
que los atemorice a todos, se hallan en la condición o estado que 
se denomina guerra; una guerra tal que es la de todos contra 
todos... En una situación semejante no existe oportunidad para la 
industria, ya que su fruto es incierto; por consiguiente, no hay 
cultivo de la tierra ni navegación, ni uso de los artículos que 
pueden ser importados por mar, ni construcciones confortables, 
ni instrumentos para mover y remover las cosas que requieren 
mucha fuerza, ni conocimiento de la faz de la tierra, ni cómputo 
del tiempo, ni artes, ni letras, ni sociedad; y, lo que es peor de todo, 
existe continuo temor y peligro de muerte violenta; y la vida del 
hombre es solitaria, pobre, tosca, embrutecida y breve".5 

Ese estado en que todos están en lucha contra todos, descripto 
por los teóricos del absolutismo como estado natural, anterior al 
establecimiento de un poder común, como dice Hobbes, es en 
realidad el estado en que se encuentra la sociedad civil creada por 
la revolución burguesa, que se consumará en la siguiente etapa del 
capitalismo, la de la gran industria. Al estado de anclaje en el 
medio natural y social en que se encontraba el hombre en la 
sociedad feudal, y en general en todas las sociedades anteriores, 
le ha sucedido una situación de guerra, de lucha por la vida. 

Con la gran industria, en efecto, se produce la subsiinción real 

5. Th. Hobbes, Leuiatán, pp. 102-103. Spinoza se expresa en términos parecidos: 
"No es la razón quien determina para cada uno el derecho natural, sino la 
extensión de su poder y la fuerza de sus apetitos, o mejor, de sus necesidades... 
Así cualquiera que esté obligado a vivir bajo el único imperio de la naturaleza tiene 
el derecho de realizar lo que juzga útil... tiene el derecho de apropiarse por todos 
los medios, sea por fuerza, sea por astucia, sea porsúplicas, o portados los demás 
que juzgue más laciles, lo necesario para la satisfacción de sus deseos, y a tener 
por eneniij'o a aquel que .;e lo estorbe" (13. Spinoza, Tratado teológico-político, pp. 
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del trabajo en el capital. Ahora sí, el trabajador es separado 
radicalmente de los medios de producción, es expropiado de ellos. 
Éstos dejan de estar ligados a su base artesanal o manufacturera, 
toman la forma de un gran autómata que se independiza e impone 
sus leyes al obrero; "la máquina individual es desplazada aquí por 
un monstruo mecánico cuyo cuerpo llena fábricas enteras" y tiene 
una fuerza demoníaca.6 Ahora la economía capitalista ha llegado a 
su mayoría de edad, a su ser-para-sí, y por lo tanto no necesita ya 
al Estado absolutista que la proteja. Al contrario, ahora requiere de 
un Estado que no se inmiscuya en sus leyes internas, que la deje 
gobernarse con su propia lógica. 

"Ninguno se propone por lo general promover el interés público, 
ni sabe hasta qué punto lo promueve. Cuando prefiere la actividad 
económica de su país a la extranjera, únicamente considera su 
seguridad, y cuando dirige la primera de tal forma que su producto 
represente el mayor valor posible, sólo piensa en su ganancia propia; 
pero en éste, como en muchos otros casos, es conducido por una 
mano invisible a promover un fin que no entraba en sus intencio-
nes."7 Esa mano invisible de la que habla Smith es la lógica interna 
de la sociedad civil o economía capitalista. Si cada cual cuida de sus 
intereses promoverá el bien común sin saberlo. Como lo expresara 
gráficamente Mandeville: vicios privados, virtudes públicas. 

Sin embargo, pronto se habrían de manifestar las contradiccio-
nes internas de la sociedad civil. Ya en sus inicios, Rousseau lo había 
advertido. El argumento de la mano invisible sólo servía para ocultar 
los intereses de quienes se beneficiaban de la lógica de la acumula-
ción. No sólo no obtenía el bien común, sino que aumentaba la lucha 
de todos contra todos. Para superarla, proponía un contrato social 
con el cual se lograría "una forma de asociación que defienda y 
proteja con la fuerza común la persona y los bienes de cada 
asociado, y por la cual cada uno, uniéndose a todos, no obedezca 
sino a sí mismo y permanezca tan libre como antes".8 

Mediante el contrato o pacto9 fundamental se soluciona el 
problema creado por la sociedad civil, el de la separación del 

6. C. Marx, El capital, libro I, t. I, vol. II, p. 464. 

7. A. Smith, Investigación sobre la naturaleza y causas de la riqueza de las 
naciones. |>. 402. 

8. J.-J. Rousseau, El contrato social, p. 9. 

9. En Rousseau hay un solo pacto mediante el cual una sociedad se constituye 
como tal, como una totalidad, como voluntad general. 
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hombre con respecto al hombre y la lucha mutua. Se crea la 
voluntad general. Pero esto supone una democracia directa, la 
cual, a su vez, cuestiona en su raíz la lógica interna de la sociedad 
civil. Por la vía del pacto rousseauniano se va hacia el socialismo, 
cosa que no pasaría inadvertida para los teóricos de la burguesía. 
Tocqueville llamará la atención sobre los peligros del democratisi i u > 
norteamericano y Benjamín Constant levantará encendidas pro 
testas en contra de Rousseau, pues "ninguna autoridad sobre la 
tierra es ilimitada, ni la del pueblo, ni la de los hombres que se 
llaman sus representantes, ni la de los reyes, cualquiera que sea 
el título con que reinen, ni la de la ley que, por ser la expresión ch-
ía voluntad del pueblo o del príncipe, según la forma de gobierno, 
debe circunscribirse a los mismos límites que la autoridad de que 
emana".10 Es decir, la voluntad general tiene límites precisos. 
Estos son: "La libertad individual, la libertad religiosa, la libertad 
de opinión, que comprende el derecho a su libre difusión, el 
disfrute de la propiedad, la garantía contra todo acto arbitrario".11 

Entre estos límites hemos subrayado el disfrute de la propie-
dad, por cuanto, si bien en el pensamiento de Constant figura al 
lado de los otros en un pie de igualdad, en la práctica impone su 
dominio a los demás. Es la propiedad la que al desarrollarse se 
transforma en monopolio y desde allí mina la base de los otros 
derechos. Constant percibió claramente que el democratismo 
rousseauniano llevaba a la anulación de la propiedad, no cu 
cuanto valor de uso o como ámbito de la realización individual, 
sino en cuanto valor, pura y simplemente, y, en consecuencia, ci i 
cuanto ámbito de poder o dominación, punto fundamental de los 
intereses de la burguesía. 

Rousseau pretende soi jeionar el problema del individuo 
aislado y en lucha con los otros individuos, dando acceso a la 
totalidad, a la comunión con el pueblo. Éste es un punto funda 
mental para entender la posición de Hegel con relación al cristia 
nismo, que desarrollaremos más adelante. Por el momento, nos 
parece importante subrayar que Rousseau ve la necesidad de una 
nueva religión, una religión civil que haga buenos ciudadanos, qi ir 
sea nexo de unión para la conformación de la totalidad que debe 
poner por oura el contrato social. 

10. 1!. Conslanl, l'i un i/nn', i/r /xililicfi, p. 1. 

I I. < >11, cil . l'l m il >i .iy.nli> • - .lili 
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En síntesis, la etapa de la revolución burguesa en la que se 
desplegará el pensamiento de Hegel reúne estas características 
fundamentales: 

1. El capitalismo se encuentra en su etapa de consolidación-
expansión.12 A partir de la gran industria, en el siglo XVIII, 
puede avanzar a velas desplegadas. Ello hace posible que se 
puedan y se deban desarrollar sistemas filosóficos cosmovisivos 
que sistematicen conceptualmente los logros de la práctica 
social de la burguesía. Hegel representará la cumbre de los 
mismos. 

2. La sociedad se ha dividido en dos ámbitos, el de la sociedad civil 
y el de la sociedad política o Estado. El primero es un espacio 
en el que los individuos no se integran a la totalidad. Aisla-
miento, soledad, lucha, angustia, frustración son sus carac-
terísticas. En consecuencia, un problema fundamental se 
plantea a los filósofos de la nueva sociedad: las relaciones 
entre el individuo y la sociedad, entre la particularidad y la 
universalidad, entre el aislamiento y la comunión. 

3. Ese problema había recibido ya diversos tipos de solución: los 
teóricos del absolutismo propusieron la absorción del indivi-
duo en la totalidad mediante un poder coercitivo venido de 
afuera; los teóricos del liberalismo propusieron dejar librada 
la solución a la lógica interna de la sociedad civil; los teóricos 
de la democracia propusieron un pacto social capaz de crear 
una verdadera voluntad general. Evidentemente, el problema 
no estaba resuelto como lo advirtieron acertadamente Alexis 
de Tocqueville y Benjamín Constant. 

4. Como ingrediente necesario para solucionarlo, Rousseau pos-
tuló la necesidad de una nueva religión que sirviera de 
verdadero nexo de unión entre los individuos y la totalidad 
social, de manera que se formase un cuerpo único. 

2. SITUACIÓN-HISTORIA DE ALEMANIA 

La Alemania de Hegel está caracterizada por el desgarramiento 
interno, la falta de unidad, el atraso en la puesta en marcha de la 

12. Cf. Rubén Dri, ¡JÍS morios del MI IICI 11 MI IH-IIIHII.-HI MI, r;ip. VII. 
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revolución burguesa. "Alemania ya no es un Estado", y se ha 
percatado de ello "en la guerra con la república francesa".13 Junto 
al desgarramiento de la sociedad civil, producto de la revolución 
burguesa, a Hegel le preocupa fundamentalmente el desgarramiento 
alemán, su atraso en realizar la revolución burguesa. Por ello, en 
su estadía en Jena, cuando termina la evolución de su pensamien-
to juvenil y accede a su madurez, vuelve a tomar el tema del 
desgarramiento alemán y analiza su historia. 

"Los países que ha perdido el imperio alemán en el transcurso 
de varios siglos componen una larga y triste historia."14 El imperio, 
como sacro imperio romano-germánico, se había formado en el 
962. En plena época feudal el imperio constituía un verdadero 
Estado, pero lamentablemente se ha venido abajo: "Casi cada 
guerra del imperio ha terminado con la pérdida de alguno de los 
territorios que, según su esencia, pertenecen al imperio alemán y 
que, además, poseían y ejercían la estatalidad imperial Reich-
sstandschaft-.15 Hegel se refiere a la historia moderna, la que 
comienza en el siglo XVII con la guerra de los treinta años. Esto 
significa que su punto de mira es el tiempo de la revolución 
burguesa. Le preocupa que Alemania haya sido ajena a ésta y, por 
serlo, haya quedado rezagada con división interna, sometimiento 
al extranjero y falta de libertad de los ciudadanos. 

"Sin retroceder a tiempos pasados, echemos nosotros sola 
mente un vistazo acerca de cómo desde la paz de Westfalia (164H) 
se ha exteriorizado la impotencia de Alemania y su necesario 
destino en relación con las potencias extranjeras."16 Hegel enume-
ra los territorios que el imperio alemán debió ceder: la Union 
Neerlandesa, con la cual se pierde toda ligazón; Suiza, cuya 
independencia, que de hecho ya se daba, se reconoce formalmei i 
te; la cesión a Francia de los obispados de Metz, Toul y Verdun que 
ya había perdido hacía más de un siglo; la entrega, también a 
Francia, del condado de Alsacia; la de la ciudad de Besancon a 
España; cesión a Suecia de gran parte de la Pomerania. el 
arzobispado de Bremen y la ciudad de Wismar; al marqués de 

I :t. G.W.F. Hegel, La Constitución de Alemania, pp. 8-9. 

M. C)b. cil., p. 53. 

I !>. Oh. cil., |>. N I 

lli. (>b. i il.. |>. 
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Brandeburgo, el arzobispado de Magdeburgo y los obispados de 
Halberstaadt, Kamin y Minde. 

Esto constituye un verdadero cercenamiento del territorio. 
Pero, además, el imperio quedó dividido en más de trescientos 
Estados independientes con gobiernos despóticos de tipo feudal, 
en un momento en el que las burguesías nacionales de países 
vecinos constituían la unidad nacional, indispensable como exi-
gencia de la formación del mercado nacional para el desarrollo de 
las fuerzas productivas. Éste es, tal vez, el aspecto principal, el que 
más preocupa a Hegel: "La paz de Westfalia ha consolidado en 
todas partes aquel principio que se llamara antaño libertad 
alemana, es decir, la disolución del imperio en Estados indepen-
dientes cuya multitud disminuyó la única posibilidad, todavía al 
alcance, de cierta preponderancia del todo sobre las partes, 
fortaleciendo la separación mediante su fusión en Estados más 
grandes".17 

Pasa revista Hegel a las distintas guerras y tratados con que 
finalizaron las mismas, el tratado de paz de Nimega (1678-1679), 
el de Ryswick (1679), el de Badén (1714), el de Viena (1738), la 
guerra de sucesión, la de los siete años, para culminar con la paz 
de Luneville (1801), que "no sólo despojó a Alemania de muchos 
derechos de soberanía en Italia, sino que separó de ella toda la 
orilla izquierda del Rin, disminuyendo incluso el número de sus 
príncipes y estableciendo la base para disminuir todavía más el 
número de sus Estados y para hacer tan temibles, para el todo y 
para los Estados pequeños, a las partes singulares de la misma". 
En síntesis, el país resultó "desgarrado en la guerra y desmembra-
do en la paz".18 

Más de trescientos pequeños Estados, dominados por dos 
Estados mayores, Prusia y Austria. Prusia es vista por Hegel como 
un poder extranjero, como Dinamarca, Suecia e Inglaterra.19 Como 
conclusión, los "habitantes de Alemania habían dejado de consti-
tuir un pueblo y se habían convertido en una multitud".20 El 
mosaico de los Estados alemanes que "son iguales a un montón de 
piedras redondas que se amontonan formando una pirámide; pero 

17. Ob. cit., p. 90. 

18. Cf. ob. cit.. p. 59. 

19. Ob. cit., p. 89. 

20. Ob. cit., p. 86, 
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como tienen que permanecer sin encajarse porque son absoluta-
mente redondas, cuando la pirámide empieza a moverse hacia el 
objetivo para el cual se había constituido se desparrama y no 
puede resistir"; en consecuencia "manifiéstase visiblemente la 
exigencia de que Alemania debe constituirse en Estado".21 

La religión que debiera haber servido para lograr la unión fue, 
al contrario, motivo de profundas separaciones, "ha contribuido 
más que nada a desgarrar la unidad política y a legalizar toda 
desgarradura".22 

En síntesis: 

1. Alemania se encuentra atrasada en su revolución. Ya han 
realizado la revolución burguesa y están desarrollando las 
fuerzas productivas, las instituciones políticas y la cultura 
correspondiente naciones como Inglaterra y Holanda, y la está 
culminando Francia. Alemania, por el contrario, ha quedado 
rezagada. 

2. La consecuencia más evidente y trágica de este retraso es el 
desgarramiento. Hölderlin, el poeta amigo de Hegel, exclama 
en el Hyperion: "Ningún pueblo se ha desgarrado tanto como 
el alemán".23 

Este desgarramiento tiene dos dimensiones distintas que 
contribuirán a hacerlo todavía más trágico. En efecto, por una 
parte, el desgarramiento es interno a cada uno de los Estados 
en que está dividido el mosaico alemán. Los príncipes gobier-
nan sus pequeños o grandes Estados como verdaderos prín-
cipes absolutistas medievales. No existe participación 
ciudadana. La unión entre los habitantes es extrínseca, sobre 
la base del poder coercitivo. Alemania necesita conquistar la 
democracia. Pero, por otra parte, este desgarramiento se 
cruza con otro, la necesidad de la unidad nacional. Lamenta-

21. Ob. cit., p. 62. "Este espíritu (oscilante) entre su voluntad de hacer imposible un 
listado y la de ser un Estado, ha empujado a Alemania desde hace siglos a una serie 
de inconsecuencias; es así como, entre el recelo de los Estados de cualquier especie 
de sujeción bajo el todo y la imposibilidad de existir sin esa sujeción, ha labrado su 
desgracia" (ob. cit., p. 63). Alemania "'es un Estado en idea (Gedanken1, pero ningún 
Estado en realidad" (ob. cit., p. 63). 
>:>.. Ob. eil., |>. MI. 

'.'.:t. < il en W ( ,.n mu ly. I >!•>•. luí imici h>, p. 42. 
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blemente, los movimientos que surgen para solucionar estos 
desgarramientos no irán en la misma dirección. Efectivamen-
te, las aspiraciones democráticas serán impulsadas por el 
viento que viene de Francia y entrará impetuosamente en 
Alemania por obra de Napoleón. Pero éste es un invasor. Las 
aspiraciones nacionales se le oponen. La unidad nacional será 
impulsada por fuerzas retardatarias provenientes de Prusia, 
mientras que la democracia será insuflada desde el extranje-
ro. Trágica situación que exigirá una opción necesariamente 
desgarrante ella misma. 

3. El cristianismo, la religión que impregna la ideología alemana, 
en lugar de contribuir a formar de Alemania un Estado, un 
pueblo, ha contribuido a su desgarramiento interno y a su 
sujeción externa. 



CAPÍTULO II 
EL PROYECTO HEGELIANO Y LA EVOLUCIÓN DE 

SU PENSAMIENTO 

1. PROYECTO POLÍTICO Y TEÓRICO DE HEGEL 

Sobre el pensamiento de Hegel se multiplican las interpretaciones. 
Se lo ha visto como idealista influido por el romanticismo, como 
filósofo con rasgos marcadamente existencialistas, como filósofo 
del Estado fascista, como filósofo casi marxista debido a lo central 
de la dialéctica del amo y del esclavo en su pensamiento, como 
ateo, como teólogo... Los puntos de vista se multiplican. No hay 
que atribuir ello simplemente a mala fe o a falta de visión de los 
estudiosos de Hegel. 

Hay entre ellos pensadores de gran profundidad y de amplio 
conocimiento de la filosofía hegeliana. Todo ello debe atribuirse al 
pensamiento mismo de Hegel que conlleva en sí ese cúmulo de 
interpretaciones. Pero esto, a su vez, es necesario atribuirlo no a 
un rasgo personal de Hegel, como si se tratase de un pensamiento 
.111 ibiguo, sino a la realidad de la práctica social que él filosóficamente 
expresa. 

Efectivamente, Hegel expresa la práctica social de la burgue-
:;ia en el momento en que ésta se consolida y expande con todos 
•ns logros y fracasos, con sus aciertos y desaciertos, con sus 

rol lerendas y contradicciones, con sus realizaciones y virtualidades. 
I legel puede ser utilizado por los fascistas porque efectivamente 
li.iy vetas fascistas en su filosofía, pero las hay porque están 
im: .eriptas en la práctica social de la burguesía. La sociedad que es 
pi 01 li icio de la revolución burguesa encierra en su seno el fascismo 
i 'uno una virtualidad que se hace efectiva cuando las circunstan-

I :u I 
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cias se prestan a ello. Hegel puede ser utilizado por los exis-
tencialistas, porque efectivamente en su filosofía hay un rico y 
profundo filón existencialista, provocado en parte por la 
estructuración social promovida por la práctica de la sociedad 
burguesa. 

Por ello, desde un punto de vista se puede considerar a Hegel 
como reaccionario, y desde otro, como progresista. Es ambas 
cosas porque ambas posibilidades se encuentran en la sociedad 
burguesa. ¿Cuál será nuestro criterio para abordar su pensamien-
to, de modo que tengamos su globalidad, percibiendo los distintos 
ángulos desde los cuales se lo puede enfocar? Partiremos de su 
proyecto político y teórico y lo seguiremos en su evolución hasta 
el momento de su madurez. 

En la base de la formidable construcción filosófica que Hegel 
elabora se encuentra un proyecto político, al servicio del cual 
instrumenta un proyecto teórico. 

Afirmamos, por lo tanto, en primer lugar, que lo primario en 
Hegel es el proyecto político. En consecuencia, descartamos que 
le haya preocupado en primer lugar la teología como manera de 
reflexionar sobre problemas religiosos por los problemas religiosos 
mismos,1 sino como una manera imprescindible de solucionar 
gravísimos problemas políticos. Toda nuestra investigación tiende 
a probar que la religión y los consecuentes desarrollos teológicos 
hegelianos se encuentran al servicio de profundos problemas 
políticos que quiere resolver. Pero es necesario entender lo político 
no como lo meramente político sino como lo perteneciente a la 
polis, a la sociedad en cuanto ámbito en el cual el hombre puede 
desarrollarse plenamente. A Hegel le preocupa el desarrollo, la 
liberación del hombre, pero siempre lo ve a éste en el único ámbito 
en el que puede ser plenamente tal, la sociedad, que necesaria-
mente es política. 

¿Cuál es este proyecto político? Es doble, o contiene dos 
etapas; la revolución burguesa en Alemania en primer lugar, y la 
revolución burguesa como tal, en un segundo lugar. Podríamos 

1. Lukács ha llamado la atención sobre esto. El primer capitulo del libro que dedica 
al joven Hegel lleva precisamente por título "El período teológico: una leyenda 
reaccionaria". Hay evidentemente aquí una exageración, pues no necesariamente 
esa interpretación debe ser reaccionaria, pero el núcleo de esa afirmación lo 
reputamos como verdadero. 
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decir que su proyecto es pensar la revolución burguesa enAlemania 
y en sí misma, como proyecto totalizador. Le interesa la revolución 
burguesa porque sólo ella ha creado el ámbito en el que puede 
darse la libertad o plena realización del hombre, aquello que Hegel 
denominará, a partir de la fenomenología, el espíritu absoluto. 

En primer lugar, la revolución burguesa en Alemania. Ya 
hemos considerado la obsesión de Hegel por el problema alemán. 
"Alemania ya no es un Estado", éste es el problema de los 
problemas, pues si Alemania no es un Estado, el hombre alemán 
no es tal, es un subhombre, un ser sometido que desciende por 
debajo de su verdadera dimensión. Por ello Hegel hace la historia 
del desmembramiento del Estado -imperio- alemán. "Si se prescin-
de de las tiranías, es decir de los Estados sin Constitución, 
ninguno tiene una Constitución más miserable que el imperio 
alemán. El edificio de la Constitución alemana es obra de siglos 
pasados; y no es la vida de nuestro siglo quien la sustenta. Todo el 
destino de más de un siglo ha ido dejando huella en sus formas; y 
en ellas siguen viviendo justicia y violencia, valor y cobardía; honra, 
abolengo, miseria y abundancia de tiempos ya lejanos, de linajes 
desaparecidos hace tiempo. La vida y las fuerzas cuyo desarrollo y 
actividad son el orgullo de la generación actual carecen de toda parte-
en esas formas, de intereses comunes con ellas, de apoyo por ellas. 
El edificio con sus pilares y sus arabescos se encuentra en medio del 
mundo, aislado del espíritu del tiempo."2 

Hegel no se refiere a la Constitución meramente jurídica, al 
papel impreso, si bien también ello es importante, sino principal 
mente a la constitución o formación del Estado, de la totalidad 
social y política organizada. Esa constitución es de los siglos 
pasados, Alemania mira al pasado. "La vida de nuestro tiempo" no 
la sustenta, por lo cual el alemán se ha vuelto hacia sí mismo, se 
ha aislado. Ése es el verdadero sentido de "la leyenda de la libertad 
alemana",3 de la que se había hecho eco Montesquieu en Elespíritu 
de las leyes. Anticipándose a Marx, quien pedirá dejaren paz a las 
selvas alemanas donde se habría dado esa libertad, Hegel llama la 
atención sobre esa pretendida libertad que no se basaba en una 
construcción colectiva, sino en la lucha de todos contra todos, en 
la que "los hombres se mataban en recíproca enemistad" y en "los 

•>.. Ci.W-F. Il<r;cl. /•>.(•»i(<f. líe ;i(i»'iiíi«f, oh. < il.. p. 388. 
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ámbitos de la posesión que cada uno se creó..." que "produjo una 
serie de derechos que, carentes de unidad y de principio, sólo 
pudieron formar más un montón que un sistema".4 

El hombre aislado, volcado sobre su propiedad, tema funda-
mental que desarrollará luego Hegel en la Fenomenología a 
propósito del imperio romano y la disolución de la polis. En 
consecuencia, "el derecho político alemán es propiamente un 
derecho privado, y los derechos políticos una posesión legal, una 
propiedad".5 No es el derecho de la totalidad social realizándose, 
sino de la propiedad que manda sobre el individuo. Está ya 
indicada la inversión que, más tarde, a partir de las críticas a 
Fuerbach, Marx desarrollará y fundamentará. 

Este análisis de la situación de Alemania lleva a Hegel a 
afirmar que "el hombre está siempre solo",6 afirmación que 
suscribiría plenamente el mismo Kierkegaard, con el agravante, 
sobre el cual trabajará más tarde fructuosamente Freud y todo el 
psicoanálisis, de que "se ha intensificado el sentimiento de culpa 
por haber transformado su propiedad -las cosas- en lo absoluto".7 

El drama de Alemania es que ha desaparecido la universalidad 
y el hombre se encuentra encerrado en su estrecha particularidad: 
"En el imperio alemán ha desaparecido la universalidad dominan-
te como fuente de todo derecho, porque se ha aislado, porque se 
ha convertido en algo particular. Por eso, la universalidad existe 
únicamente como pensamiento, no como realidad... Todos los 
derechos existentes, sin embargo, no tienen otro fundamento que 
ésa, su conexión con el todo, el cual, puesto que ya hace tiempo 
que no existe, hizo que todos ellos se convirtieran en derechos 
particulares".8 

El hombre alemán, escindido del todo que era el Estado -el 
imperio-, se ha quedado solo, aislado y apesadumbrado por un 
profundo sentimiento de culpa. Aquí toca Hegel el tema central, la 
contradicción de la que parte todo su pensamiento: la desconexión 
entre lo particular y lo universal. Antes el hombre alemán estaba 
anclado en lo universal. Éste era el ámbito de su realización, de su 

4. Ob. cit., p. 388. 

5. Ob. cit., p. 399. 

6. Ob. cit., p. 391. 

7. Ob. cit., p. 392. 

8. Ob. cit., p. 393. 
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libertad. Ahora se encuentra solo, como un particular, desterrado 
de su patria, lo universal. 

En segundo lugar, la revolución burguesa en sí. ¿Hay una 
solución para este problema? Sí la hay; es la revolución burguesa 
que Hegel ve realizarse en la Revolución Francesa. Hegel nunca fue 
un pensador provinciano que se encerrase sólo en Alemania, sino 
que desde un principio el horizonte de su pensamiento estuvo 
constituido por el acontecimiento universal que estaba teniendo 
lugar ante sus ojos, la primera revolución universal de la historia, 
la revolución burguesa, vista a través de la versión francesa; la 
Revolución Francesa a la que Hegel, junto con sus compañeros de 
estudio en el seminario de Tubinga, Schelling y Hölderlin, adhirió 
desde el inicio. 

Al principio, la versión francesa de la revolución burguesa 
apareció ante los ojos de Hegel como la solución del problema que 
él planteaba para Alemania, como la superación del aislamiento y 
miseria que veía en el pueblo alemán, y la vuelta a la bella totalidad 
que habían vivido los griegos en la polis. Pero la Revolución 
Francesa pasa por la etapa jacobina, experiencia traumatizante 
para Hegel, a la que siguió el Directorio, que dejó al desnudo los 
apetitos individualistas de la burguesía, es decir, la realidad de la 
sociedad civil, el reino animal-espiritual -das geistige Tierreich-, 
como la denominará en la Fenomenología. 

Esto lo obliga a repensar la relación entre lo particular y lo 
universal, el individuo y el todo. De aquí sale su pensamiento 
maduro, su filosofía definitiva, la que fundamenta la necesidad de 
la particularidad -la sociedad civil- como momento de la realiza-
ción plena de la humanidad -el espíritu-, que sólo se puede dar en 
el Estado. La necesidad de la particularidad es, al mismo tiempo, 
la necesidad del cristianismo como momento de la realización del 
saber absoluto o plena autoconciencia -Selbsbewusstsein- del 
espíritu. Esta solución se irá bosquejando por etapas. 

2. EL PROYECTO HEGELIANO Y EL CRISTIANISMO 

Todos los grandes teóricos de la burguesía vieron la importan-
cia del fenómeno religioso que, para la sociedad en la que ellos 
pensaban, la de las naciones europeas, era el cristianismo. Éste, 
expresado por la teología medieval, era el enemigo ideológico 
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principal a vencer, eliminándolo completamente o incorporándolo 
a la nueva ideología en gestación. 

Maquiavelo había señalado la enorme importancia que tiene 
la religión para mantener "el orden social", la "disciplina militar", 
de tal manera que "cuando falta el temor a Dios, el Estado perece 
o vive solamente por el temor a un príncipe, temor que suple la falta 
de religión".9 

Bodino insistirá sobre la importancia de la religión, incluso 
con una acentuación más parecida a la temática feudal que a la 
burguesa. Sin embargo, su fina percepción de las necesidades 
políticas de la burguesía naciente le hizo comprender claramente 
la necesidad de que la religión -el cristianismo- sirviese de apoyo, 
pero no fuese directamente el arma política de la superación de la 
crisis en que se hallaba el reino de Francia. Efectivamente, frente 
a la solución de los Guisa, que pretendían unir el reino en torno 
del catolicismo, eliminando a los protestantes; y a la de los 
Borbones, que pretendían hacerlo en torno al calvinismo, adhiere 
a la solución política. Comienza el tema de la separación entre la 
religión -y sobre todo la institución religiosa por excelencia, la 
Iglesia- y el Estado, tema fundamental en la lucha ideológica de la 
burguesía en contra de las clases feudales, pues el cristianismo, 
expresado teóricamente por la teología, era el enemigo ideológico 
a vencer en la lucha por la conquista de la hegemonía. 

El tema recibirá un tratamiento bien fundamentado y enérgico 
con Hobbes y Spinoza.10 Este último dice claramente: "Llegué a la 
conclusión: que la Sagrada Escritura deja a la razón en completa 

9. Maquiavelo, Obras políticas, p. 83. Maquiavelo dedica desde el capítulo XI al XV 
de los Discursos sobre la primera década de Tito Livio al papel de la religión en el 
recto funcionamiento del Estado. Los títulos de los capítulos XII y XIII expresan 
claramente su pensamiento al respecto: "De lo importante que es hacer gran caso 
de la religión, y de que Italia, por no hacerlo, a causa de la iglesia romana, está 
arruinada" (cap. XII); "De cómo los romanos se servían de la religión para organizar 
la ciudad, proseguir sus empresas y refrenar los tumultos" (cap. XIII). 

10. El tema ya venía siendo tratado por los últimos teólogos, los de la etapa de 
disgregación del feudalismo. De hecho, el sistematizador teológico del feudalismo, 
Santo Tomás ya colocaba los fundamentos de la separación entre filosofía y 
teología al postular, frente al agustinismo, una cierta autonomía del orden na tural 
frente al sobrenatural. Esta autonomía, que aún implicaba una dependencia de 
la filosofía con respecto a la leolo/'i.t. «le la i ,i/mi con t especio a la le, se Iraiislomia 
en independencia con lhms SENLN. 
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libertad; que nada tiene de común con la filosofía, y que una y otra 
deben sostenerse por los medios que les son más adecuados... que 
la revelación divina no tiene más objeto que la obediencia; que, por 
consiguiente, es distinta del conocimiento natural, así por su 
objeto como por sus bases y sus medios; que, por lo tanto, nada 
tienen entre sí de común; que cada una de ellas puede, sin 
dificultad, reconocer los derechos de la otra, sin que por eso sea 
su dueña ni su sierva".11 

El tema es recurrente. Todos los grandes teóricos de la 
revolución burguesa lo enfocan. Descartes no fue una excepción. 
Decidió no someter "a la debilidad" de su razonamiento las 
"verdades reveladas" por ser "inasequibles a nuestra inteligencia". 
Del siglo XVII pasamos al XVIII francés, en el cual se desarrolla el 
brillante movimiento ideológico de la Ilustración que buscará 
nuevas pistas para quebrar la hegemonía ideológica de la teología. 
Distinguirá entre religión natural y positiva. La primera es la que 
corresponde a la naturaleza humana. Se supone que hay una 
naturaleza humana, una esencia inmutable del ser humano, a la 
que están adheridas determinadas leyes y derechos, que, por 
ende, son esenciales. Hay una religión natural, es decir, una 
religión que surge de la misma naturaleza humana, de modo que 
sólo puede ser negada por aquellos que son inconscientes de su 
condición humana. Voltaire, uno de los más lúcidos -aunque no 
de los más profundos- ideólogos de la burguesía francesa del siglo 
XVIII, sostendrá que a la religión natural corresponde la creencia 
en verdades como la existencia de Dios y la inmortalidad del alma. 

La religión positiva es la religión tal como se da en las distintas 
etapas históricas y en las distintas sociedades y grupos humanos. 
Estas religiones son el resultado de una serie de agregados que se 
hicieron al núcleo de la religión natural que es única y universal, 
como es única y universal la naturaleza humana. Estos agregados 
en la mayoría de los casos distorsionan el sentido de la religión 
natural. En consecuencia, se requiere llevar la lucha a fondo en 
contra de la religión positiva, que en el caso de Francia y de toda 
Europa era el cristianismo, para que los hombres recuperen la 
religión natural, el verdadero lazo de unión entre ellos y funda-
mento de la sociedad. Voltaire llegará a afirmar que si Dios no 

11.1$. Spltiozn, l'iiiliiih) IcnMc/íco-político, cit., pp. 39-40. 
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existiese sería necesario inventarlo, pues la creencia en su existen-
cia y poder mantiene a los pueblos sumisos. 

Rousseau le dio una variante fundamentalmente distinta al 
planteo, variante que tendrá particular influencia en Hegel. 
Rousseau se dio cuenta de que las abstracciones de una preten-
dida religión natural no eran un instrumento adecuado para 
lograr la cohesión social y la participación política. También 
encaró la lucha en contra del cristianismo, pero no por ser una 
religión positiva que habría efectuado adiciones que no respetaban 
la esencia de una pretendida religión natural, sino porque "el 
cristianismo es una religión enteramente espiritual, ocupada 
únicamente en las cosas del cielo; la patria del cristiano no es de 
este mundo",12 en contraposición al paganismo, durante el cual el 
Estado "no hacía distinción entre sus dioses y sus leyes. La guerra 
política era a la vez teológica".13 

A Rousseau le preocupa la solución del problema que ha 
creado la revolución burguesa con el surgimiento de la sociedad 
civil y sus desigualdades que han traído la guerra y la opresión. 
Con precisión ubica en la propiedad su origen y describe con 
patetismo las miserias que ha causado y continúa causando. Uno 
de los elementos fundamentales para su superación es el factor 
religioso. Pero, descartado el cristianismo, propone "una profesión 
de fe puramente civil, cuyos artículos deben ser fijados por el 
soberano, no precisamente como dogmas de religión, sino como 
sentimientos de sociabilidad, sin los cuales es imposible ser buen 
ciudadano ni súbdito fiel".14 

La religión en su versión cristiana será tema central de toda 
la producción teórica hegeliana. Sus primeros escritos, desde los 
apuntes en el seminario de Tubinga, versan sobre temas religio-
sos, lo que ha llevado a algunos autores a considerar que las 
primeras preocupaciones teóricas de Hegel fueron religiosas, 
como ya lo hiciéramos notar. Por otra parte, la religión, y en 
particular el cristianismo, forma parte esencial de todas sus obras 

12. J. -J. Rousseau, ob. cit., p. 73, en fonna significativa agrega que "si sobreviniera 
una guerra internacional, los ciudadanos marcharían sin pena al combate; nadie 
pensaría en huir, todos cumplirían con su deber, pero sin amor a la victoria; 
sabrían morir mejor que vencer". 

13. Ob. cit., p. 69. 

14. Ob. cit., p. 74. 
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importantes, ya se trate de la Fenomenología, la Lógica, la Enciclo-
pedia o la Filosofía del derecho, que jalonan toda su vida de 
pensador. En la década final (1821-1831), dicta en la universidad 
de Berlín, por cuatro veces, el monumental curso que luego se ha 
publicado como Lecciones sobre filosofía de la religión. 

Para Hegel, ni Alemania en particular, ni la sociedad producto 
de la revolución burguesa en general, se entienden sin el cristia-
nismo, pues éste es no sólo un momento importante, sino esencial 
de ella. Le preocupa que el cristianismo, que debía servir para 
cohesionar la sociedad civil -la influencia de Rousseau nos parece 
evidente-, haya sido, en cambio, motivo de profundización de la 
discordia y dispersión. En los tiempos feudales la religión había 
asegurado "una conexión interna de los sentimientos",15 lo cual 
era una garantía segura de realización del Estado, por cuanto "la 
comunidad de religión constituye una comunidad más profunda 
que las necesidades físicas, que la propiedad y que la industria".16 

Queda claro, pues, que la función que la religión debe cumplir 
es la de ser lazo de unión entre los habitantes de un pueblo. Hegel 
insiste muchas veces en el tema: "En [cuanto a] la religión [ésta es] 
aquella [esfera] en la cual se expresa lo más íntimo del ser de los 
hombres; de manera que [éstos], aunque les puedan resultar 
indiferentes todas las demás cosas exteriores y dispersas, gracias 
a ella se reconocen a sí mismos como centros sólidos, por lo que 
son capaces de tener confianza recíproca y de estar seguros unos 
de otros por encima de la desigualdad [y de] la inconstancia de las 
demás relaciones y situaciones".17 

La desgracia de Alemania en particular y el problema que 
enfrenta la sociedad burguesa en general es la incapacidad del 
cristianismo para cumplir esa función. Más aún, la perversión de 
éste, la inversión de su función. En vez de unir, separa; en vez de 
liberar, oprime; en vez de cohesionar, disuelve. A la religión que 
cumple con estas funciones, Hegel la denominará positiva. Lo 
positivo en la pluma de Hegel adquiere un sentido nuevo que 
estudiaremos en el capítulo siguiente. 

15. G.W.F. Hegel, ha Constitución de Alemania, ob. cit., p. 76. 

1(1. <)1>. ciL, |>|>. 7H 7*1. 

IV. OI), ril., i>. '-'II 
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3. EVOLUCIÓN DEL PENSAMIENTO DE HEGEL CON 
RELACIÓN AL CRISTIANISMO 

Como todo pensador, también Hegel sufrió una evolución en 
su pensamiento, cuyo sentido se ha de descubrir considerando en 
un primer plano las diversas estancias de su vida y, en un 
segundo, como fondo condicionante, las diversas etapas de la 
revolución burguesa, especialmente en su versión francesa. Hace-
mos un esquema que nos permita ver esta evolución en los dos 
planos citados, para considerar luego el sentido que ha ido 
tomando. 

Estancia Fecha 

1. Tubinga 1788-1793 

2. Berna 1793-1796 

Obras 

1. JUVENTUD ( 1 7 8 8 - 1 8 0 7 ) 

Fragmentos de Tubinga 

Fragmentos sobre la 

religión popular 

La vida de Jesús 
La positividad de la 
religión cristiana 

Revolución Francesa 

Estallido de la 
Revolución Francesa 

Termidor (1794) 

3. Francfort 

4. Jena 

1797 -1800 El espíritu del El Directorio 
cristianismo y su destino 
La diferencia entre los El Consulado 
sistemas de Fichte y El Imperio 
Shelling Campañas de 
Artículo sobre el Napoleón 
derecho natural 
Sistema de la eticidad 
La Constitución de Alemania 
Fe y saber 

2. EL PASO A LA MADUREZ ( 1 8 0 7 ) 

Jena 1807 La fenomenología 
del espíritu 

3. MADUREZ 

5. Heidelberg 1807 
Bamberg 

6. Nuremberg 1808-1815 La lógica (1812) 

7. Heidelberg 

8. Berlin 

1816 La lògica (1816) 
Libro III 

1817-1831 La Enciclopedia (1817) 
La filosofìa de! dcrcrho ( I W>. I 

Batalla de Jena 

Campañas de 
Napoleón 
Watterloo 
La Restauración 
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La época de Tubinga es la de sus estudios en el seminario de 
Tubinga. Allí lo sorprende la Revolución Francesa, a la que 
inmediatamente adhiere con entusiasmo, junto con sus amigos y 
compañeros de seminario, Schelling y Holderlin. Para los tres 
amigos, la Revolución Francesa representa la resurrección de la 
polis, el momento culminante de la humanidad. La polis significa 
democracia directa, participación del hombre en la totalidad, domi-
nio del hombre sobre las cosas. El tema de Hegel es la totalidad. Pero 
ésta es el pueblo, el Estado, la nación. Ella falta en Alemania. Hegel 
piensa que la religión tiene como función lograrla. Por ello sus 
ensayos se refieren a la religión popular - Volksreligion.-. Volksreligion, 
Volksgeist, son los conceptos claves de la etapa. 

En Berna, el centro de su pensamiento lo ocupa la positividad 
de la religión. El norte sigue siendo la Revolución Francesa. La 
libertad ha llegado a la tierra, ésta se ha juntado con el cielo. Pero 
esto ha ocurrido en Francia, no en Alemania, que permanece en 
la situación de aislamiento, desmembramiento y opresión que 
hemos analizado. Para pensar esta realidad, Hegel recurre al 
concepto, en boga en la literatura de la Ilustración, de positividad, 
pero dándole un sentido distinto. Positivo es lo que constriñe, lo 
que oprime. Hegel se pregunta cómo se originó este fenómeno de 
opresión en el cristianismo que él considera como elemento 
cohesionador de la sociedad. Su visión no es todavía histórica. La 
humanidad se realizó una vez con los griegos. Se trata ahora de 
recuperar aquel momento. 

En Francfort, todo su pensamiento anterior entra en crisis. Ello 
ha sido provocado fundamentalmente por el fenómeno del 
jacobinismo y su secuela de terror, su derrota en Termidor y la 
implantación del Directorio, que puso a plena luz la realidad de la 
sociedad civil con sus mezquinos intereses y luchas, que desmem-
braban la totalidad que parecía haber sido lograda por la revolueiói i. 

Su mirada ya no se dirige exclusivamente a Francia, sino 
también a Inglaterra, donde la revolución burguesa ya esta 
produciendo sus frutos maduros. Lee los periódicos ingleses, 
siguiendo las discusiones del parlamento; estudia economía en 
Steuart, estudio que proseguirá en Jena con A. Smith. El estudio 
de la economía le va proporcionando elementos valiosos para su 
visión filosófica de la nueva realidad que le presenta la revolución 
burguesa. Sui;'en términos como desgarramiento, enajenación, 
oposieiou, i eren H ili. m ii >i i 
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La obra fundamental del período es El espírit u del cristianismo 
II su destino, con la cual comienza la revalorización del cristianis-
mo. La positividad se convierte en destino, lo cual señala el paso 
de una visión ahistórica a otra histórica. Hegel comienza a elaborar 
el instrumento fundamental de su filosofía, la dialéctica. 

Jena representa la culminación de su pensamiento juvenil, 
l odo lo que ha venido gestándose en Francfort llega a su madurez 
y produce finalmente una de las obras más originales y extraordi-
i uirias de la literatura filosófica, la Fenomenología. 

En esta etapa de maduración, primeramente Hegel se pronun-
cia en contra del idealismo subjetivo de Fichte, adhiriendo al 
idealismo objetivo de Schelling. Luego iniciará su alejamiento de 
Schelling que estallará en la Fenomenología cuando, en la intro-
ducción -Einleitung- denuncia la intuición intelectual. Sus re-
llexiones sobre la realidad política de Alemania, sobre la que ha 
venido trabajando desde Tubinga, culminan aquí con La Constitu-
ción de Alemania, en la que la situación alemana y las vías de 
s< ilución a su problemática son planteadas claramente; la solución 
completa al problema se encuentra en el artículo sobre derecho 
i latural, donde ya está en germen la posterior filosofía del derecho. 
La posición de Hegel ante el cristianismo está expresada en Fe y 
saber -Glauben und Wissenschaft-. 

Todos estos elementos que estaban todavía en estado germinal 
mostrarán pleno florecimiento en la Fenomenología del espíritu, 
(]iie se continuará luego con las grandes obras teóricas de la 
madurez. Con la Filosofía del derecho, la visión filosófica de Hegel 
y del capitalismo se completa. 



CAPÍTULO III 
LA RELIGIÓN DEL PUEBLO Y LA POSITIVIDAD 

Lo que Hegel necesita pensar en la primera etapa de su pensamien-
to es en qué consiste propiamente un Estado o, mejor, la totalidad 
de un pueblo, de una nación, y cómo, por qué causas un pueblo 
se disgrega, se dispersa, cayendo en la más abyecta miseria. El 
instrumento que tiene inmediatamente a mano para pensar esto 
es el cristianismo, o la religión en su versión cristiana, principal-
mente reformada, pues la ideología del Estado feudal tenía una 
forma preponderantemente religiosa y el protestantismo es la 
forma que adoptó como exigencia de la revolución burguesa. Ya 
hemos visto que en la manera como Hegel considera el cristianis-
mo hay una influencia directa de Rousseau. Como a éste, a Hegel 
le interesa el cristianismo en tanto elemento cohesionador o 
disgregador de la sociedad. Por ello, los fragmentos de Tubinga se 
refieren a la religión popular -Volksreligion-, A Hegel no le interesa 
primariamente la veracidad o no del cristianismo sino el cristianis-
mo en tanto motor de la unidad del pueblo. Su problema no es 
teológico sino político.1 

1. Ya hemos hablado de ello en el capítulo anterior; sin embargo, la importancia 
del tema nos lleva a insistir, pues no sólo la imagen del Hegel teológico ha 
distorsionado su pensamiento, sino, tal vez en mayor medida, la del Hegel 
puramente filósofo. Hegel es presentado como el filósofo por excelencia, lo que 
quiere decir, el pensador a quien sólo le preocupan sus reflexiones metafísicas, 
independientemente de lo que acontece en la vida real de los hombres. Nada más 
ajeno a la actitud de Hegel. Su reflexión filosófica, desde un inicio, estuvo dirigida 
a encontrar vías de solución a problemas políticos. Sus reflexiones sobre el Estado 
jalonan todo su pensamiento filosófico, desde los primeros escritos. En efecto, al 

1 43 ] 
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Es esencial para la comprensión de la manera como Hegel 
enfoca el problema cristiano tener ante la mente el concepto de 
totalidad. Un pueblo, una nación, un Estado no son comprensibles 
para Hegel fuera del concepto de totalidad. En la formación de este 
concepto intervienen tres autores principales: Rousseau, Mon-
tesquieu y Herder. Rousseau influye con su concepto de religión 
civil que ya hemos considerado, y con el de voluntad general que 
se ha de conseguir mediante el contrato social.2 Hegel criticará 
durante toda la trayectoria de su pensamiento el hecho de que 
Rousseau quiera pensar la totalidad mediante la suma de volun-
tades individuales como acontece en todo contrato. Pero ello no 
obsta a que el concepto de totalidad ínsito al de voluntad general 
rousseauniana haya influido decisivamente en él. 

Herder influye a través de su concepción del genio primitivo de 
los pueblos que consideraba como la conciencia histórica de los 
mismos, y Montesquieu a través de su concepto de espíritu en el 
cual está presente el de totalidad, pues el espíritu de las leyes es 
el espíritu del pueblo formado por el clima, la geografía, las 
costumbres, la religión. En síntesis, Montesquieu "contempla a los 
pueblos desde el grandioso punto de vista que consiste en consi-
derar como una totalidad su constitución política, su religión, en 
una palabra, todo lo que se encuentra en un Estado".3 

Por ello los temas de Hegel son la religión del pueblo - Volk-

periodo de Berna pertenecen sus Fragmentos republicanos, los Fragmentos 
históricos y políticos y las Cartas confidenciales sobre las antiguas relaciones de 
derecho público entre el país de Vaud y la ciudad de Berna. Al período de Francfort 
corresponden Que los magistrados sean elegidos por el pueblo y los primeros 
fragmentos de La Constitución de Alemania. En el período de Jena escribe Maneras 
de tratar científicamente el derecho natural, el Sistema de la eticidad y La 
Constitución de Alemania. Su producción teórica sistemática culminará con la 
Filosofía del derecho. De manera que su producción teórica abre y cierra con temas 
políticos. 

2. Mediante el expediente del contrato social, Rousseau quiere pensar la totalidad, 
lo que él denomina la voluntad general por oposición a la voluntad de todos. Esta 
última es la "suma de las voluntades particulares", mientras que la primera es la 
expresión del todo del cuerpo social: "Cado uno pone en común su persona y todo 
su poder bajo la suprema dirección de la voluntad general, y cada miembro 
considerado como parte indivisible del todo" (Rousseau, ob.cit., p. 9). El contrato 
no es un expediente válido para pensar la totalidad. Es por ello que Hcgcl criticará 
.i Rousseau. 

<;.W.I'\ LIE/',I-I, 1.1-,, Util! •• -..I/MI-lir.lini<i di- Iti /'ifoso/ia III. |>. :iMH 
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sreligion-, el espíritu del pueblo -Volksgeist-, el genio del pueblo. 
Haciendo todavía su bachillerato en Stuttgart escribe un artículo 
para su preceptor titulado "Sobre algunas diferencias caracterís 
ticas de los poetas antiguos con relación a los modernos", en el que 
aparece la escisión de la nación alemana, tanto en sus clases 
superiores como en las inferiores, "una fantasía supersticiosa en 
el pueblo, una imaginación desarraigada e incapaz de totalidad 
humana en las clases superiores; un pueblo absorbido por tareas 
serviles, una selección de hombres que cultivan la abstracción y 
el espíritu".4 

En Tubinga comienza a escribir su Volksreligion und 
Christentum que señala la preocupación central de su pensamien-
to, la constitución del pueblo como totalidad, y la vía de solución 
por medio del cristianismo. En esos fragmentos leemos que "la 
religión es una de las cosas más importantes dentro de la vida 
humana, ella encuadra la vida de un pueblo. El espíritu de un 
pueblo, la historia, la religión, el grado de libertad política de ese 
pueblo no se dejan considerar aisladamente, ellos están unidos de 
una manera indisoluble".5 

Los puntos esenciales de este temprano planteo hegeliano 
son: 

1. El pueblo, nación o Estado es una totalidad. Ésta no puede 
explicarse o comprenderse mediante una adición cualquiera. 
Por ello Hegel se opondrá siempre a la teoría del contrato. 
Sumando partes nunca se encuentra la totalidad. Ésta está al 
principio o no se halla en ninguna parte. El todo es antes que 
la parte. Este principio aristotélico que Hegel recibe a través 
de Herder, Montesquieu y Rousseau será norte y guía de todo 
su pensamiento. Es necesario tenerlo presente para compren-
der cabalmente el sentido de su lucha en contra de la 
Aufklärung que, por luchar en contra de la superstición, 
terminó sacrificando la totalidad en beneficio de una abstrae 
ción. 

2. La religión es momento esencial de la totalidad. Más aun, es 
su momento más profundo, el más íntimo, el cohesionado)*. MI 

4. J.M. Ripalda, La nación dividida, p. 48. 

5. H. Nohl, Hegels theologische Jagenschriften, cit. por J. Hyppolite, Introducción 
a la filosofia de la historia de Hegel, p. 22. 
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enorme esfuerzo de su pensamiento al respecto, que culmina-
rá en las monumentales Lecciones sobre la filosofia de la 
religión, se dirige a captar correctamente y en profundidad 
esta función del cristianismo. Es por esta vía que su mensaje 
sigue teniendo una gran validez para la comprensión de 
nuestros pueblos latinoamericanos. 



CAPÍTULO IV 
LA POSITIVIDAD DE LA RELIGIÓN CRISTIANA 

La obra fundamental alrededor de la cual trabaja en Berna y que 
retoma en Francfort es Positivitát der christlichen Religión -La 
positividad de la religión cristiana-. El problema allí planteado ya ha 
sido abundantemente indicado: el cristianismo debería expresar e 
impulsar la totalidad alemana, la unión del pueblo; y, en cambio, 
expresa la particularidad, la separación, el aislamiento. Hegel se 
pregunta por qué ha ocurrido ello. ¿Fue el cristianismo desde sus 
orígenes una religión de la particularidad y el aislamiento? 

Hegel escribe esta obra en Berna, cuando todavía su pensa-
miento giraba en torno de la polis griega. Allí se habría dado la 
verdadera realización de la humanidad. 

Ya hemos visto cómo Hegel cambia el sentido de la positividad. 
En lugar de significar lo dado históricamente como opuesto a lo 
natural que está más allá de la historia, para Hegel lo positivo se 
transforma en lo coercitivo. Teóricamente, lo positivo es lo que a 
la mente le viene del exterior, lo que no es creación de ella misma. 
Lo positivo tiene lugar cuando la razón no se da su propio 
contenido, sino que lo recibe desde fuera. 

En el nivel práctico, lo positivo es lo impuesto, lo que constriñe 
la libertad. La relación prototípica de lo positivo es la del amo y el 
esclavo. Es la relación que Hegel, en esta etapa de su pensamiento, 
ve en el pueblo judío, el cual es el esclavo de Dios,1 quien lo 

I. "La triste condición de la nación judia [...] cuyo espíritu estaba oprimido 
entonces por toda una carga de mandamientos estatutarios que prescribían 
pedantemente una regla para todo acto indiferente de la vida diaria, dando a toda 

[ 4 7 ] 
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gobierna mediante mandamientos en los que el pueblo no ha 
tenido la más mínima participación. 

En consecuencia, la positividad expresa un tipo de comporta-
miento cuyo principio motor no es inmanente al sujeto. En ética 
la positividad se expresa como heteronomía. La voluntad no actúa 
en forma autónoma, dándose ella misma la ley, sino en forma 
heterónoma, obedeciendo los mandamientos que le vienen de 
afuera.2 

Para el Hegel de La positividad de la religión cristiana ésta 
representa un tipo de religión positiva, en consecuencia, expresión 
y motor de la heteronomía, de la obediencia a mandatos externos, 
de la sujeción de los hombres condenados a llevar una vida 
miserable. De esta manera Hegel ataca los poderes feudales de 
Alemania que mantienen la nación dividida en pequeños Estados 
y a sus habitantes sometidos de manera ignominiosa. 

En contraposición, la religión griega fue la religión de un 
pueblo libre. Lamentablemente esta religión se perdió con la 
desaparición de la polis, absorbida por el imperio romano. Este 
problema provoca en Hegel una profunda preocupación: "La 
sustitución de la religión pagana por la cristiana es una de 
aquellas revoluciones increíbles por cuyas causas el historiador 
pensante tiene que preocuparse. Las grandes revoluciones visibles 
van precedidas de una revolución silenciosay secreta en el espíritu 

la nación el aspecto de una orden monacal, de un pueblo que ha reglamentado y 
reducido en fórmulas muertas lo más sagrado, el servicio de Dios y de la virtud [...] 
Esta obediencia de esclavos a leyes que no se dieron ellos mismos..." (G. W.F. Hegel, 
Escritos de juventud, cit., p. 74). 

2. Es evidente que en el concepto de positividad como heteronomía hay una directa 
influencia del concepto kantiano de moral heterónoma como opuesta a la moral 
autónoma, la que rige por el imperativo categórico que la voluntad se da a sí misma. 
En la Vida de Jesús, escrita en la misma época que La positividad, Hegel pone en 
boca de Jesús el mismo imperativo categórico kantiano: "Actuad con una máxima 
tal que podáis querer que, como ley universal entre los hombres, valga también 
para vosotros: ésta es la ley fundamental de la moralidad, el contenido de todas 
las legislaciones y de los libros sagrados de todos los pueblos" (G.W.F. Hegel, 
Historia de Jesús, p. 40). 

Jesús se sitúa completamente en la línea de la moral autónoma kantiana, 
contra toda positividad: "Vosotros sois esclavos, pues estáis bajo el yugo de una 
ley que es y ha sido impuesta desde fuera y que, por tanto, no tiene el poder de 
sutraei'os a la servidumbre de las inclinaciones por medio del respeto a vosotros 
mismos" (oh. cit., p. .'>.'!). 
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de la época, revolución que es invisible a muchos ojos y especial-
mente difícil de observar por los contemporáneos, a la vez que es 
arduo comprenderla y caracterizarla... La sustitución de una 
antiquísima religión nativa por otra advenediza es una revolución 
que se efectúa directamente en el mundo espiritual; por eso sus 
causas tienen que estar [...] en el espíritu de la época".3 

La "antiquísima religión nativa" es la religión pagana de los 
griegos y los romanos de la época de la república, religión para 
"pueblos libres" en cuanto no imponía nada desde fuera, pues 
griegos y romanos obedecían a leyes que ellos mismos se habían 
dictado, hacían guerras que ellos mismos habían declarado, "su 
voluntad era libre, obedecían a sus propias leyes; no conocían 
mandamientos divinos o, cuando llamaban mandamiento divino 
a la ley moral, éste no les era dado en ninguna parte ni en ningún 
texto, sino que los regía invisiblemente".4 Los griegos y los romanos 
republicanos eran ellos mismos como totalidad, como Estado 
realizado que expresaba la plena sustancialidad de todos. La 
religión "llena de fantasía" daba plena expresión a este espíritu. 

La "religión advenediza" que toma el lugar de la "antiquísima 
religión nativa" es el cristianismo; religión de la servidumbre, del 
individuo centrado en su propiedad individual que espera alcanzar 
en otro mundo la libertad que ha perdido en éste. 

¿Cómo fue posible este cambio? Hegel hace un análisis que 
presagia los de Marx: "Campañas de guerra afortunadas, el 
aumento de las riquezas y el contacto con el lujo y con las 
comodidades de la vida posibilitaron en Atenas y en Roma la 
formación de una aristocracia de la riqueza y de la gloria militar 
que logró dominar e influir sobre muchos hombres. Éstos, cauti-
vos por las hazañas de aquellos hombres y corrompidos sobre todo 
por el empleo que hacían de sus riquezas, les cedieron libremente 
el poder y la preponderancia dentro del Estado".5 

El Estado de todos se transforma en el Estado de algunos, de 
la aristocracia militar y del dinero. Los hombres dejan de inten-
sarse en la totalidad del Estado, se vuelcan hacia su propiedad 
particular, lo único que les queda. En consecuencia, sólo en olía 

3. G.W.F. Hegel, Escritos de juventud, cit., p. 149. 

4. Ob. cit., p. 151. 

!>. Ob. cit., p. 151. 
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vida pueden pensar en una totalidad como realización libre y 
común a todos. En estas circunstancias viene en su auxilio el 
cristianismo como la religión que se ocupa del individuo en 
particular y descuida la totalidad, orientando la vida de los 
hombres hacia el más allá. 

El hombre ha quedado sin patria, con un Estado que no sólo 
no lo expresa, sino que lo oprime. De ser la totalidad realizada por 
todos y que a todos expresaba, se ha alejado, se ha ido hacia arriba, 
transformándose en un aparato lejano y opresor. En estas cir-
cunstancias, el hombre acepta el cristianismo como la religión que 
sublima la esclavitud en la que vive. "En el seno de esta humanidad 
corrupta -que, por una parte, tenía que despreciarse moralmente 
y, por la otra, se consideraba favorita de la divinidad- se creó y se 
aceptó, necesariamente, la doctrina de la corrupción de la natu-
raleza humana. Esta doctrina [...] santificaba y perpetuaba la 
incapacidad [...] ya que convirtió en pecado la sola fe en la 
posibilidad de una fuerza [humana autónoma]".6 Enorme retroce-
so de la historia. 

Pero Hegel no deja de tener esperanzas en la revolución 
burguesa: "Aparte de algunos intentos anteriores es a nuestra 
época a la que ha sido reservada la tarea de reivindicar, por lo 
menos en teoría, la propiedad humana de todas las riquezas 
entregadas al cielo y así malgastadas".7 Ése "al menos en teoría" 
indica que hay en Hegel un cierto escepticismo. 

En síntesis, en este análisis de la positividad del cristianismo 
encontramos los siguientes puntos que deben realzarse: 

1. La humanidad conoció un momento de realización plena. Es el 
de la polis griega, la bella totalidad y también el de la república 
romana. Es el momento luminoso de la plenitud. 

2. A partir del imperio romano, debido a un cúmulo de causas 
materiales, entre las cuales surgen la acumulación de rique-
zas en pocas manos y las conquistas militares, el Estado deja 
de ser el Estado de todos para separarse y ser posesión de 
algunos. Al hombre no le queda sino su propiedad individual 
sobre la que se vuelve enteramente. Aislamiento, soledad, 
frustración, pérdida de la libertad, despotismo, son sus 
consecuencias. 

<¡. Oh. cil.. |). 1 !>!>. 

7. < )l>. cil. . |>. I !>!> 
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3. El cristianismo surge entonces como religión del individuo, de 
la propiedad y de la alienación. Promete la totalidad en otro 
mundo. "El despotismo de los emperadores romanos expulsó 
el espíritu humano de la tierra y difundió una miseria que 
obligó a los hombres a buscary a esperar la felicidad en el cielo; 
despojados de la libertad, tenían que buscar en la divinidad un 
refugio para lo que poseían en ellos de eterno y de absoluto."8 

Todos los demás temas de la inversión y la alienación que 
sacará a relucir Fuerbach y que servirán para la crítica 
marxiana de la religión están ya aquí presentes. Si Hegel no 
continuó luego con dicha critica fue porque las necesidades de 
la práctica social que él expresaba transitaban otros derrote-
ros. 

4. "La [doctrina de la] objetividad de lo divino surgió paralelamente 
con la corrupción y esclavización de los hombres, y propia-
mente sólo es revelación, manifestación del espíritu de aquella 
época... El espíritu de la época se manifestaba en la objetividad 
de su Dios cuando éste se colocó no ya en la infinidad de 
nuestro mundo, sino en un mundo que nos es ajeno, en el que 
no participamos ni mejoramos con nuestras acciones, al que 
sólo podemos tener acceso por la deprecación o por la magia."9 

La concepción de Dios corresponde al espíritu de una época. 
Si tenemos en cuenta que espíritu significa la totalidad de esa 
época, Dios no puede concebirse al margen de la manera como se 
realizan las prácticas sociales de una época. Dios, la religión, ya 
no sirven para unir al pueblo. Se ha alejado, se fue a otro mundo 
llevándose las riquezas de éste. Se hace pues necesario reconquis-
tar dichas riquezas, como lo indicara anteriormente. 

Dios dejó de estar "en la infinitud de nuestro mundo" para 
alojarse "en un mundo que nos es ajeno". Aquí está lo central de 
la temática hegeliana. Cuando Dios está "en la infinitud de nuestro 
mundo" se realiza la totalidad, la universalidad concreta, la 
plenitud del espíritu. Cuando se va a "un mundo que nos es ajeno", 
se va con parte de nuestras riquezas, con nuestras mejores 
riquezas. Allí reside el sentido de su polémica no sólo con la 
conciencia desgraciada -das unglücklicheBewusstsein- la expíe 

8. Oh. cil., p. 157. 

1). (>1). cil , |> I !>7 
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sión más clara de este alejamiento de Dios en el nivel de la 
experiencia religiosa, sino también con todas las experiencias de 
la humanidad en las que se ha producido ese alejamiento de Dios, 
como el estoicismo, el escepticismo, el epicureismo, el moralismo... 
pero sobre todo la Ilustración y su encierro en el Verstand que se 
eleva por abstracción, llevándose las riquezas de la "infinitud de 
nuestro mundo" que es necesario recuperar. A ello tenderá la 
Vernunft. 



CAPÍTULO V 
EL ESPÍRITU DEL CRISTIANISMO Y SU DESTINO 

La estancia de Hegel en Francfort (1797-1800) representa una etapa 
de ruptura-continuidad. Las preocupaciones centrales de Hegel son 
las mismas y lo serán a lo largo de toda su vida, pero adquieren 
nuevas dimensiones, producto de la crisis que en su espíritu 
provocan los acontecimientos de Francia: el Terror implantado por 
el jacobinismo le hizo ver que la Revolución Francesa no había hecho 
resucitar la polis, tal como él la imaginaba; la aparición de la 
sociedad civil del Directorio le planteó la necesidad de repensar los 
acontecimientos que tenía ante la vista. Había que incorporar el 
terror y la sociedad civil como momentos de la realización de la 
sociedad. Esta crisis de la revolución burguesa provoca una aguda 
crisis en su pensamiento. De ella Hegel emergerá con los instrumen-
tos fundamentales, que luego irá afinando, que le servirán para 
pensar y sistematizar esa etapa del espíritu que es la revolución 
burguesa. Muchos esbozos, muchas tentativas teóricas realiza 
Hegel en esa época,1 la más importante de las cuales (y quizá la 
tentativa teórica más importante que haya realizado antes de Jena) 
es El espíritu del cristianismo y su destino (1799). 

1. En la época de Francfort escribe los primeros Fragmentos de la Constitución 
alemana (1798-1800) y un ensayo para dar una nueva Constitución a la ciudad 
de Würtemberg (1798), que manifiestan claramente sus preocupaciones políticas 
a las que intenta dar pistas de solución mediante obras como Esbozos para el 
"espíritu del judaismo", Esbozos sobre religión y amor (1797-1798), El amor y la 
propiedad (1798-1799); nuevos intentos en tomo a La positividad de la religión 
cristiana (1800), pero sobre todo El espíritu del cristianismo y su destino (1799). 

[ 5 3 ] 
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En el título se nos indica el contenido. Es necesario tomar el 
espíritusn el sentido de totalidad que le ha dado Montesquieu. No 
se trata de un mero idealismo. A Hegel le interesa toda la realidad. 
Él la quiere pensar como totalidad. Una totalidad no puede estar 
formada por objetos muertos, por mera yuxtaposición de elemen-
tos. Con ellos lo máximo que se puede obtener es una suma. 

Una totalidad es un organismo que está dotado de vida, de 
crecimiento, expansión. Para pensarla, Hegel recurrirá a los 
conceptos de Leben -vida-, Liebe -amor, unión concordante, 
etc.-, Geist -espíritu-. Este último término subsistirá a lo largo de 
toda su reflexión. En consecuencia, es sumamente importante 
retener el sentido de totalidad que conlleva. Sólo así será también 
captable su concepto de la religión, que no abandonará en ningún 
momento. 

Pero la realidad que Hegel tiene ante la vista, la de su Alemania 
que ya no es un Estado y la que, habiendo pasado por la revolución 
de 1789, culminó en el Directorio, no se presenta como la totalidad 
que quiere expresar el término 'espíritu' -Geist-, La polis no ha 
resucitado. Las separaciones desgarran a la sociedad. La contradic-
ción es interior a la totalidad, al espíritu, de tal manera que es 
imposible pensar a éste sin aquélla. Hegel todavía no tiene los 
elementos filosóficos necesarios para tal empresa; recurre entonces a 
un término que pertenece a la tragedia griega: destino -Schiksal-. 

El espíritu del cristianismo y su destino es, en consecuencia, el 
intento que realiza Hegel de pensar la totalidad. Es el intento más 
importante de Francfort. Poco después (1800) escribirá el Sys-
temfragment en el que insiste en la necesidad de pensar 
filosóficamente, mediante la reflexión, la totalidad, pero termina 
confesando su imposibilidad. Hegel todavía no estaba en posesión 
de la razón -Vernun/í- y de su instrumento, el concepto -Begriff-
que le permitirán llevar a cabo la empresa. El pensar era todavía 
obra del entendimiento -Verstand-, 

La historia del espíritu del cristianismo contiene tres etapas: 
a) el espíritu del judaismo; b) el espíritu de Jesús; c) el espíritu de 
los discípulos.2 Recorriendo estas etapas se verá por qué un 
mensaje como el de Jesús, destinado a superar las escisiones y 
opresiones, pudo ser interpretado en el marco de las escisiones. 

2. Los fragmentos que componen El espíritu del cristianismo y su destino aparecen 
divididos en cinco puntos: 1) "El espíritu del judaismo": análisis del espíritu del 
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1. EL ESPÍRITU DEL JUDAISMO 

Abraham es el padre del judaismo. Con él nace dicho espíritu 
que se caracteriza, en primer lugar, por la separación, pues "el 
primer acto por el cual Abraham se convierte en el padre de una 
nación es una separación que desgarra los vínculos de la 
convivencia y del amor, la totalidad de las relaciones con los 
hombres y con la naturaleza, en la cual estaba viviendo hasta 
entonces; rechazó así estas bellas relaciones de su juventud".'1 

Convivencia y amor de los hombres entre sí y con la naturaleza 
forman la bella totalidad, las bellas relaciones. El acto fundacional 
del pueblo hebreo, el que define su espíritu, es el desgarramiento 
de esta bella totalidad. 

Estas relaciones sólo se pueden conservar mediante el amor, 
pero "Abraham no quería amar y por eso quería ser libre".4 Esto 
lo diferencia fundamentalmente de otros héroes de la antigüe 
dad, como Cadmo y Dánao, que también debieron abandonar su 
tierra, pero lo hicieron a regañadientes, luchando, y fueron a 
buscar otras tierras "donde pudieran amar" y en consecuencia 
donde pudieran ser libres en el seno de una bella totalidad. 
Abraham, por el contrario, sólo concibe la libertad en cuanto es 
negación de la relación con los demás y con la naturaleza. La 
libertad negativa del individuo. Por ello quiso ser un extranjero, 
resistió al destino de las relaciones, "se aferró a su separación". 

Espíritu de separación, en consecuencia. Pero en la separa 
ción, allí donde está negado el amor, las relaciones con los 
demás, que son inevitables, se presentan bajo el aspecto de la 
lucha y la dominación. En la lucha se emplean las artimañas y 

pueblo hebreo hasta la aparición de Jesús; 2) "El espíritu del cristianismo y su 
destino": comienzo del análisis del espíritu de Jesús a partir de su aparición; :t) 
"Ley y castigo": contraposición entre ley y destino, el castigo como ley y como 
destino que es una primeriza y hermosa presentación de la dialéctica; -1) "l.;i 
religión de Jesús": el lenguaje de lo divino, la individualidad de Jesús, el Reino de-
Dios; 5) "El destino de Jesús": diferencia entre el destino de Jesús y la común le l;nl 
cristiana. 

3. G.W.F. HCJÍCI, Escritos de juventud, cit., p. 287. 

A. OI ) . < II . |> •.'.(('/ 
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la doblez cuando el enemigo es más poderoso, y la "violencia 
directa" cuando es más débil. Si no ofrece mayores obstáculos se 
lo mantiene a distancia con "relaciones puramente jurídicas". 

Abraham, separado de todos, debe considerar a todos como 
enemigos. Los domina o es dominado por ellos. Como no pudo 
realizar directamente la dominación del mundo, la confió a su 
ideal, Dios. "Es verdad que, de esta manera, se encontraba 
también suj eto a una dominación, pero él, en cuyo espíritu moraba 
la idea (dominadora), él que servía a la misma, disfrutaba también 
de su favor, y puesto que la raíz de su divinidad se encontraba en 
su desprecio frente al mundo entero, el único favorito era él".5 

Dios expresa la idea de totalidad o unidad. "Se eleva sólo por 
encima de lo muerto." La dominación es necrófila; el ideal de 
Abraham lo es, y en consecuencia su Dios es un "Dios de 
muertos",6 por lo cual "en las ocasiones en las que sus descendien-
tes tuvieron que ver con una realidad menos separada de su ideal, 
en las ocasiones en las que ellos mismos fueron lo suficientemente 
poderosos para realizar su idea de la unidad, gobernaron en 
consecuencia sin piedad, ejerciendo la tiranía más indignante, 
dura y exterminadora frente a toda vida".7 

Aquí se nos presenta claramente la intencionalidad de Hegel 
al realizar este estudio: la realidad política. El Dios terrible, celoso, 
dominador, de los hebreos no es, para Hegel, una cuestión 
meramente religiosa o teológica. Es una cuestión total, en la que 
lo político tiene un papel destacado. La tiranía de Dios sobre el 
mundo expresa y sustenta la tiranía de los regímenes políticos. 
Una sociedad que conciba a Dios como un tirano sobre el universo 
es una sociedad que está tiranizada o está destinada a estarlo. El 
ideal del tirano, expresado en Dios, tiende a realizarse. 

Ello es lo que aconteció con José, el cual, cuando "llegó a 
ejercer su poder en Egipto introdujo una jerarquía política en la 
i i lal todos los egipcios se vieron en la misma posición frente al rey 

5. Ob. cit„ p. 289. 

(). Ésta será la denominación que Jesús dará al dios de las clases dominantes de 
Israel expresadas por los saduceos (Me. 12, 27), reivindicando, en cambio, a su 
dios como un "Dios de vivos". Pero este "Dios de vivos", en la interpretación de 
.ICKIÍS, es "el Dios de Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob" (Me. 12, 26); 
I legel, en cambio, interpreta que este Dios es de muertos. 
7 Ci.W.K Hegel, Escritos ele.juventud, cit., p. 289. 
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en la que se encontraban -en su idea- todas las cosas frente a su 
Dios: realizaba su divinidad" y por ello "convirtió a toda la 
extensión de su existencia en propiedad del rey".8 

"Jacob sucumbió finalmente ante el destino contra el cual 
luchaba Abraham y luego incluso él mismo: al no tener residencia 
fija ni pertenecer a un pueblo, entró en estas relaciones, contra-
riando a su espíritu y en forma accidental, impulsado por la 
necesidad. Cuanto más se enredó en ellas tanto más pesaba [el 
destino] sobre él y sus descendientes."9 Jacob sucumbe al destino 
de las relaciones contra el cual había luchado Abraham. Sucumbe, 
cae vencido. Él no lo buscó, no lo quiso. El destino se lo impuso. 
Fue la tirana necesidad que lo obligó a ello. En consecuencia, esto 
fue vivido por él y por sus descendientes como un peso que 
contribuyó a desarrollar con más fuerza todavía los rasgos funda-
mentales del espíritu de Abraham: separación, dominación, lu-
cha, odio, despotismo. 

Por ello Moisés no pudo suscitar en el pueblo el ansia de 
libertad y armonía. Él es visto por el pueblo como una "fuerza 
ajena", se ve obligado a actuar solo, para que después el pueblo 
experimente "ante el mal ajeno la satisfacción del cobarde cuando 
su enemigo cae sin que él intervenga".10 Los hebreos vencen a sus 
opresores, pero sin haber luchado. Por esa causa Moisés, de 
libertador pasa a ser legislador; los libera de un yugo y les 
proporciona otro, pues "que una nación pasiva se diera leyes a ella 
misma es una contradicción".11 

Esta legislación, en consecuencia, será para esclavos, no para 
hombres libres. En efecto, la única síntesis posible es la del "objeto 
infinito, la suma de todaverdady de todas las relaciones", esdecir, 
de la verdad y las relaciones que el pueblo no posee. Hegel luego 
se corrige y dice que en realidad se trata del "sujeto único e 
infinito", pues para el objeto el hombre debería ser "sujeto viviente, 
sujeto absoluto", cuando en realidad éste es un puro objeto, vacío 
y sin vida. Tenemos, en consecuencia: por un lado, la única 
síntesis, el "sujeto infinito" y, por el otro, la antítesis, "el pueblo 

8. Ob. cit., p. 290. 

9. Ob. cit., p. 290. 

10. Ob. cit., p. 291. 

1 1. OI), eil.. p. '.»17. 
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judío" y "el resto del género humano". Absoluta separación, 
absoluto dominio del sujeto sobre los objetos. Separación y 
dominio, desgarramiento y esclavitud, desolación y miseria.12 

Aquí Hegel se indigna y bosqueja una pintura del pueblo 
hebreo con las peores lacras: "Una hostilidad universal admite 
sólo una dependencia física, una existencia animal que, en 
consecuencia, sólo puede ser asegurada a costa de los otros: fue 
esta existencia la que los judíos recibieron como su feudo. Esta 
excepción en su favor, esa seguridad, sigue necesariamente de la 
separación infinita, y este regalo, esta liberación de la esclavitud 
egipcia, la seguridad de la propiedad de una tierra rica en leche y 
miel, el comer, el beber y la copulación son los únicos títulos que 
ha de presentar la divinidad si quiere ser adorada. Ahora bien, tal 

12. Cf. ob. cit., pp. 291-292. La finalidad de nuestra investigación no es describir 
lo acertado o desacertado que estuvo Hegel en la interpretación del espíritu del 
pueblo hebreo y en la exégesis de la Biblia. Sin embargo, debido a que también 
nosotros asignamos mucha importancia a estos ámbitos para la interpretación y 
transformación de nuestra realidad latinoamericana, no podemos menos que 
hacer algunas observaciones. Hegel interpreta monolíticamente la legislación del 
pueblo judío, como si ésta proviniese íntegramente de un legislador, Moisés. Hoy 
sabemos que ha habido dos sistemas legislativos distintos y contrapuestos: uno, 
orientado por el principio de la mancha-pureza, impulsado por los sacerdotes, y 
otro orientado por el principio de la deuda-don, sustentado por los profetas. 

De acuerdo con el principio de la mancha-pureza, la sociedad se organiza 
alrededor de normas de pureza para protegerse del peligro de la muerte, represen-
tado por lo manchado. El principio de la deuda-don, por el contrario, organiza la 
sociedad alrededor del don, de la generosidad o amor. El principio de la pureza es 
un principio de separación y dominio. Por ello lo defienden los sacerdotes que 
participan de la dominación. La sociedad se estructura de acuerdo con grados de 
pureza. Los de arriba, los que participan del poder y la riqueza, participan también 
de la pureza. Hay sus excepciones, pero ésta es la regla. El principio del don o amor, 
por el contrario, es un principio de unión y de hermandad. Quiere la anulación de 
las clases sociales, del dominio de unos sobre otros y la realización de la 
confraternidad a semejanza de la primera confederación israelita, en la cual la 
propiedad era común, no había ningún opresor, ni se adoraba a ningún fetiche 
"sujeto infinito", por cuanto Dios -Yavé- estaba presente en el amor de unos por 
otros. 

Hegel interpreta la legislación sacerdotal y con razón la rechaza indignada-
mente. Si hubiese conocido la legislación profética, es decir, el sentido de ella, se 
hubiese encontrado con un modelo más estimulante para sus propósitos que el 
de los griegos. (Para los dos tipos de legislaciones, cf. F. Belo, Lectura materialista 
del Evangelio de Marcos, pp. 67-102.) Hemos desarrollado con amplitud el tema 
en nuestro libro La utopía de Jesús, pp. 183-180. 
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como son los títulos de la veneración, así es la veneración misma; 
cuando aquéllos son un remedio ante un estado de necesidad, ésta 
es la esclavitud".13 

Las divinidades de los griegos llenaban el ámbito de la 
existencia, se celebraban en las fiestas que expresaban la plenitud 
de vida de esa sociedad. El dios de los judíos, por el contrario, 
estaba completamente alejado, era "invisible", no siendo posible 
representarlo por nada sensible, de modo que sólo se podía indicar 
"una dirección y un ámbito" donde moraba. Ese ámbito, el sancta 
sanctorum del templo, era vacío. Hegel echa en cara a los hebreos 
que esta concepción de la divinidad, ínsita a su espíritu, les haya 
impedido comprender el sentido de la idolatría de los griegos: 
"Toda figura divina no era para ellos más que un simple trozo de 
madera o de piedra; la figura no ve, no oye, etc., repitiendo esta 
letanía se imaginan ser maravillosamente sabios y desdeñan la 
imagen porque no son manipulados por ella; no tienen la idea de 
cómo esa imagen se diviniza por intermedio de la intuición del 
amor, a través de la fruición de la belleza".14 Los dioses a la mano, 
lo religioso como ámbito humano de realización, como momento 
más elevado de la totalidad. 

13. G.W.F. Hegel, Escritos de juventud, cit., p. 292. 

14. Ob. cit., p. 292. La intencionalidad que anima a Hegel en esta crítica .il 
concepto de idolatría presente en los profetas es, en realidad, la misma de ÓSIOM. 
Los profetas rechazan la idolatría por aquello mismo que Hegel la acepta. Ésle l.i 
acepta porque piensa que es la manera como la divinidad puede llenarlo todo. I.o:. 
profetas la rechazan porque Dios sólo está presente, llenándolo todo, en el muluo 
amor, expresado primariamente en los pactos que las tribus hacían entre ,si. 

Marx, al hacer la critica del fetichismo, se pondrá muy cerca de los profetas. 
De hecho la categoría de fetiche es la misma que la de ídolo. Se trata de una 
categoría teológica. El núcleo de la argumentación profética, y luego marciana, es 
que el ídolo o fetiche es un producto salido del hombre, que vuelve hacia él para 
dominarlo: "Su país está lleno de ídolos, pues se inclinan ante la obra de sus 
manos, ante la figura que modelaron sus dedos" (Is., 2, 8). 

En el mundo religioso "los productos de la mente humana parecen ligiu.i:. 
autónomas, dotadas de vida propia, en relación unas con otrasyeon los hombre:, 
Otro tanto ocurre en el mundo de las mercancías con los productos de la mai ni 
humana. A esto llamo el fetichismo que se adhiere a los productos del I ral>a]o i io 
bien se los produce como mercancías y que es inseparable de la prodncclun 
mercantil" (K. Marx, El capital, 1.1, p. 89). 

El núcleo de la argumentación hegeliana es que el ídolo, por ser prc»duelo del 
hombre, lo expresa a él mismo, y de esa manera lo religioso constiluye una 
elevación de la comunidad y no una escisión. 
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El "sujeto infinito" de los judíos, el único dominador, exige que 
"el no-ser del hombre y la insignificancia de su existencia recibida, 
como un favor, se recordara en todo goce, en toda acción humana", 
por lo cual debía pagar el diezmo que le señalaba que todo pertenecía 
a Dios; debía mantener limpio el cuerpo que se le había prestado 
"como el lacayo tiene que conservar limpia la librea que su señor le 
entrega"; la tribu de Leví propiedad completa de Dios; los misterios 
eran "algo enteramente ajeno", a los que no se podía ser iniciado 
como acontecía con los misterios eleusinos, sino que de ellos sólo se 
podía depender. En una palabra, todo lo sagrado era vacío, carente 
de la plenitud que tenía en cambio entre los griegos. 

Finamente, los judíos sucumbieron "ante el destino contra el 
cual lucharon por tanto tiempo sus antepasados nómadas, resis-
tencia que enfureció cada vez más el (mal) genio, tanto de ellos 
mismos como del pueblo entero... El estado de necesidad los hizo 
enemigos [de los otros pueblos]... Lo que separó a los judíos de los 
cananeos era solamente su espíritu. Fue este genio del odio el que 
los impulsó al exterminio completo de los antiguos habitantes".15 

Sucumbieron ante el destino, es decir, tuvieron que dejar el 
nomadismo y transformarse en pueblo sedentario relacionado con 
otros pueblos, pero no abandonaron el genio del odio que heredaron 
de sus fundadores, desde Abraham que "no quería amar". 

Ello impide cualquier relación bella, cualquier participación 
creativa en su Estado, cualquier relación espiritual. No les queda, 
en consecuencia, más que "la propiedad y la existencia" que nunca 
deben ser puestas enjuego por la patria. De hecho ésta no existe. 
Sólo queda la materia, los intereses individuales, mezquinos. Esta 
situación que, en La positividad, de la religión cristiana, Hegel 
colocaba en la época del imperio romano, ahora la retrotrae al 
pueblo judío. Lo que interesa es asir la intencionalidad de Hegel en 
su análisis. Tanto aquí con relación al pueblo judío como allá con 
respecto al imperio romano, la pérdida de la totalidad, la no 
participación creativa en la misma, genera una actitud de aisla-
miento, de crispación sobre la materia, los placeres puramente 
animales como el comer, el beber y la copulación; en una palabra, 
una crispación sobre la propiedad, lo único que es valorizado. 
Imposible hablar en tal situación de defensa de la patria, de 
sacrificio por ella, pues la patria no existe allí donde la totalidad ha 
sido desgarrada. 

I! >. (i.W.K. Ilr/'cl, !•:•,, litir. 11, • ¡nr. nlml i II ' " I I 
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En la situación de dependencia general en que se encontraba 
el pueblo hebreo era imposible el acceso a la verdad, pues "la 
verdad es algo libre que no nos domina y a lo que tampoco nosotros 
dominamos; por eso entre los judíos la existencia de Dios no 
aparece como una verdad, sino como un mandamiento. Los judíos 
son totalmente dependientes de Dios. Aquello de lo cual uno 
depende no puede tener la forma de la verdad, puesto que la verdad 
es la belleza intelectualmente representada; el carácter negativo 
de la verdad es la libertad. ¿Pero cómo hubieran podido vislumbrar 
la belleza aquellos que vieron sólo materia por todas partes? 
¿Cómo hubieran podido recurrir a la razón y a la libertad aquellos 
que sólo dominaban o eran dominados, que pusieron sus esperan-
zas únicamente en aquella pobre inmortalidad en la que se salva 
la conciencia del individuo?16 Verdad, libertad y belleza están 
íntimamente entrelazadas. En la concepción positivista de la 
verdad, ésta encadena. El materialismo vulgar, aquel que ve "sólo 
materia por todas partes", no puede captar la verdad porque no 
puede captar la belleza y viceversa, y lo mismo dígase con respecto 
a la libertad. Estas concepciones no serán abandonadas nunca 
por Hegel. Él las profundizará, las afinará, pero estarán siempre 
presentes en su pensamiento. 

Tanto entre los griegos como entre los judíos los legisladores 
tomaron precauciones para limitar la propiedad a fin de que la 
desigualdad de fortunas no originase abusos, pero "entre los 
griegos se exigía la igualdad porque todos eran libres, autónomos; 
entre los judíos porque todos eran incapaces de autonomía... la 
relación de los judíos entre sí, en cuanto ciudadanos, no era otra 
que la igualdad de la dependencia de todas las cosas frente a un 
soberano invisible y entre sus servidores y funcionarios visibles".17 

Para un pueblo así, acostumbrado a la esclavitud, era indiferente 
el tipo de esclavitud que le tocase en suerte. Por ello aceptan tanto 
a quienes se imponen por la prepotencia, por la necesidad 
circunstancial o la violencia, como a quienes implantan una 
monarquía estable.18 

16. Ob. cit., pp. 295-296. 

17. Ob. cit., p. 297. 

18. Nos parece que éste es uno de los puntos en el que los errores de Hegel con 
respecto al pueblo hebreo se hacen más palpables. En efecto, los líderes que Hegel 
dice se impusieron por la prepotencia, la fuerza o la necesidad, de hecho fueron 
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La manera como Hegel ve el espíritu del pueblo judío se 
encuentra patéticamente descripta en la comparación del águila 
y los pichones que se encuentra en el Deuteronomio: "Al pasar 
revista a su vida política [Moisés] [...] compara la manera con que 
el Dios de los judíos guiaba a éstos por su intermedio con el 
comportamiento del águila que quiere acostumbrar a sus picho-
nes al vuelo: despliega continuamente sus alas por encima del 
nido, carga los pequeños sobre sus alas y los transporta por el aire. 
Únicamente que los israelitas no cumplieron con esta bella 
imagen: estos pichones no se han convertido en águilas. Ofrecen 
más bien, en relación con su Dios, la imagen de un águila que, 
engañada, calienta piedras, les enseña a volar y las lleva sobre sus 
alas hasta las nubes; sin embargo, la pesadez de las mismas nunca 
se aligera para convertirse en vuelo, el calor que les transmitió 
nunca se enciende para arder con la llama de la vida".19 

los jueces. Éstos, efectivamente, eran jefes circunstanciales, pero no porque se 
impusieran por la fuerza sino porque las tribus que conformaban la primitiva 
confederación israelita no admitían ningún señor que los dominase, en contra de 
todo lo que piensa Hegel. Sólo cuando había que enfrentar a los enemigos de la 
confederación, las monarquías cananeas, se elegía un jefe que sólo funcionaba 
como tal mientras durase la guerra. Dios -Yavé- no era el dominador que Hegel 
supone. Estaba comprometido en los pactos o alianzas que las tribus componen-
tes de la confederación realizaban entre sí. Él era el único Señor, pero un Señor 
especial, que sólo podía reinar allí donde se daba la libertad, la realización plena 
de la comunidad, formada por los mutuos pactos de las tribus. Por ello los profetas 
se opondrán terminantemente a la implantación de la monarquía, como lo 
atestigua el Libro de Samuel. La corriente profética será la enemiga principal de 
la monarquía por el tipo de opresión que comportaba. (Para la confederación 
israelita primitiva, cf. N.K. Gottwald, The Tribes ofYahweh (A Sociology of the 
Religión of Libérated Israel, 1250-1050 B.C.E.) y Max Weber, Sociología delle 
religioni, t. II, pp. 78-1.106.) En La utopía de Jesús hemos desarrollado tanto lo 
relativo a la primitiva confederación como la oposición profética a la monarquía 
(pp. 137-145). 

19. G.W.F. Hegel, Escritos dejuventud, cit., p. 298. Lamentablemente la interpre-
I ación que hace Hegel está completamente descontextualizada. Él se basa en un 
texto del Deuteronomio que pone en boca de Moisés estas palabras: "Como un 
águila alimenta a sus polluelos y revolotea sobre ellos así él [Dios] extendió sus alas 
y lo tomó y lo llevó sobre sus plumas" (Dt. 32, 11). Este texto, perteneciente a la 
tradición profética, es, a su vez, una reinterpretación de otro, correspondiente al 
Exodo, según el cual Dios le dice al pueblo: "Ustedes han visto cómo he tratado 
a los egipcios y que a ustedes los he llevado sobre las alas del águila" (Éx. 19, 4). 

Tomados estos dos textos fuera de contexto dan pie a una interpretación 
como la de Hegel. El único protagonista de la historia parece ser Dios. El pueblo 
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Un pueblo pasivo, como las piedras, esclavo de un señor 
todopoderoso. Absoluta imposibilidad de conciliación entre esos 
dos extremos. Por lo tanto, ninguna felicidad verdadera era 
posible. En consecuencia, se busca el consuelo en las ideas: el 
judío común espera al Mesías, el fariseo se refugia en el culto y las 
leyes, los saduceosen la variedad délas distracciones y los esenios 
en una confraternidad separada del mundo. Son fugas, no reali-
zación de la bella totalidad. 

El dominio de los romanos no logra moderar el fanatismo del 
mal genio judío.20 En síntesis, "el destino del pueblo judío es el de 
Macbeth quien, al abandonar los mismos vínculos de la naturale-
za, se alió con seres ajenos y que, al pisotear y destruir, en el 
servicio de los mismos, todo lo sagrado de la naturaleza humana, 

es completamente pasivo como un objeto, como un esclavo o como un niño que 
debe ser llevado en brazos. Ésa es más o menos la interpretación de Hegel, quien 
se basa exclusivamente en el texto del Deuteronomio. 

Sin embargo, esos dos textos deben ser completados con un tercero, referido 
a la misma comparación del águila. Aludimos al Déutero-Isaías que pone en boca 
de Dios: "Los que esperan en Yavé sentirán que se les renuevan sus fuerzas y que 
les crecen las alas como de águilas. Correrán sin fatigarse y andarán sin cansarse" 
(Is. 40, 31). Aquí evidentemente las cosas han cambiado. El protagonista ahora no 
es Dios, sino el pueblo. La fe en Dios no hace más que infundir fuerzas, les hace 
crecer "las alas como de águilas". 

Para entender bien el sentido del mensaje contenido en estos textos referidos 
al mismo tema, la relación del pueblo conDios, redactados en momentos históricos 
diferentes, es necesario comprender cómo veían los profetas esa relación. Pueblo 
y Dios, o Dios y el pueblo, conformaban una unidad, como una especie de elipse 
con dos polos. Éstos estaban constituidos precisamente por Dios y el pueblo, de 
tal manera que era imposible pensar en Dios sin el pueblo, como pensar en el 
pueblo sin Dios. 

Por ello nunca el tema profético es Dios sino la justicia. Creer en Dios es 
practicar la justicia, es reconocerlo como rey, lo que significa rechazar todas las 
monarquías por cuanto éstas eran opresoras. El reino de Yavé era la confederación 
de tribus, confederación de iguales, de hombres libres. 

Los profetas, algunas veces, hacen hincapié en el polo Dios -Yavé- y, otras, 
en el polo pueblo. La acentuación depende del contexto histórico. Cuando hay 
posibilidades de un proyecto político, cuando se ve la posibilidad del triunfo 
mediante la acción mancomunada, el acento se pone en el pueblo. Es el caso del 
Déutero-Isaías, que ve inminente el regreso de los desterrados en Babilonia. 
Cuando, en cambio, la liberación es un tema casi desesperante, la confianza debe 
dirigirse al otro polo, a Dios. Es el caso de los otros textos. 
20. Cf. ob. cil., p. 300. 
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tenía que ser abandonado por sus dioses (puesto que éstos eran 
objetos y él su siervo, estrellándose en su misma fe)".21 

2. EL ESPÍRITU DE JESÚS 

Hegel presenta la época de la aparición de Jesús con trazos 
enérgicos, en los que en realidad está presente la situación de 
Alemania, época de disolución, de crisis, pero también de fermen-
tación. "Jesús apareció poco tiempo antes de la última crisis 
provocada por la fermentación de los diversos elementos del 
destino judío. En esta época de fermentación interior (mientras 
que estos diversos elementos se desarrollaban para unirse en un 
todo y las oposiciones se hacían más radicales hasta desembocar 
en la guerra abierta), el último acto fue precedido por varias 
explosiones parciales. Había hombres (apasionados pero de alma 
ordinaria) que tenían una comprensión limitada del destino del 
pueblo judío: en consecuencia, no poseían la tranquilidad sufi-
ciente ni para dejarse llevar sin conciencia por las olas del destino 
y nadar con la corriente de la época, ni para esperar desarrollos 
ulteriores que hubieran sido necesarios para aliarse a una poten-
cia mayor. Es así como se adelantaron al proceso de fermentación 
de la totalidad de su mundo y cayeron sin honor y sin consecuen-
cias."22 

21. Ob. cit., p. 302. 

22. En ob. cit., p. 303. La descripción que hace Hegel del momento histórico en el 
que se produce la aparición de Jesús es bastante exacta. Efectivamente, eran 
momentos de gran agitación "por la fermentación de los diversos elementos" 
interiores al pueblo, es decir, por movimientos populares de liberación que 
arrancan desde la resistencia de los assidim o piadosos a la opresión a que Antíoco 
IV (siglo II a. de C.), de la dinastía de los seléucidas, había sometido al pueblo 
hebreo, pretendiendo destruir su cultura y, por ende, su religión, para hacer de 
todas las partes de su imperio (que era un verdadero mosaico) una realidad 
homogénea. 

La resistencia se transforma en la insurrección macabea que pasa por diversas 
etapas. En el año 63 a. de C. Pompeyo incorpora la Palestina a Roma. Con la 
transformación de la república romana en imperio, la Palestina formará parte del 
imperio romano. Contra él continúa el movimiento insurreccional iniciado en el 
siglo II a. de C. 

En esa lucha de liberación, como siempre ocurre en casos semejantes, la 
población se dividió en diversas opciones políticas. Las clases dominantes -nobleza 
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Época de crisis. Hegel habla de la Palestina, pero evidente-
mente se refiere a Alemania, de cuya crisis, por esa misma época, 
está haciendo el diagnóstico en los primeros esbozos de la Cons-
titución alemana, diagnóstico que continuará en los años siguien-
tes hasta culminar en La Constitución de Alemania, escrita en 
Francfort en 1802, que ya hemos comentado. En esta crisis las 
oposiciones se hacían más radicales. En los esbozos citados sobre 
la Constitución alemana Hegel escribía en la misma época: "Las 
partes independientes del todo aspiran cada día a retirarse aún 
más allá del límite".23 

Estas "oposiciones se hacían más radicales hasta desembocar 
en la guerra abierta". Directamente se trata de la guerra del pueblo 
judío liderado por los zelotes en contra del imperio romano (66 d. 
de C.) que terminaría con la destrucción del Estado judío; pero 
indirectamente Hegel apunta a la guerra de la Alemania feudal en 
contra de la Francia revolucionaria. Efectivamente, Hegel se 
preguntaba: "¿Cuál va a ser el resultado de la devastadora guerra 
que el imperio alemán ha llevado contra Francia? ¿Se reducirá a 
que le sean arrebatados algunos de sus países más bellos y 
algunos miles de sus hijos?".24 

Los "hombres apasionados" pero que "tenían una compren 
sión limitada del destino del pueblo judío" y, en consecuencia, se 
apresuraron en querer superar la fermentación, fueron sobre todo 
los dirigentes zelotes, incapaces de comprender que era necesario 
esperar todavía ulteriores desarrollos para aliarse posteriormenlc 
a "una potencia mayor". Ésta es Roma. Indirectamente es la 

sacerdotal y laica- formaron el partido de los saduceos, que optó por la colabora 
ción con el dominador, ya fuese el seléucida o el romano. Los sectores dominados 
o populares se distribuyeron entre los fariseos, los esenios, los bautistas y los 
zelotes, todos los cuales estaban enfrentados al opresor, difiriendo la manera y 
radicalidad de la oposición. 

Los fariseos terminaron compartiendo el poder con los saduceos y colabora n< lo 
con el poder opresor. Los esenios se segregaron de la sociedad, formando 
comunidades aisladas, en las que esperaban acumular fuerzas para darla batalla 
final contra el odiado opresor. Los bautistas retomaban las tradiciones prolcl iras 
en contra de la dominación. Los zelotes expresaban un nacionalismo que 
propiciaba la lucha armada. (Hemos desarrollado esta situación en La n/o/wi </<• 
Jesús, cit., pp. 71-83.) 

23. G.W.F. Hegel, ob. cit., p. 389. 

24. Ob. eil.. p. 387. 
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Francia revolucionaria. Poco después, en Jena (1802), Hegel 
clamará por el poder de un conquistador, un Teseo que unifique 
los Estados dispersos de Alemania, constituyéndola en un Estado 
en el que participen de una manera organizada.25 Aquí ya con 
claridad estaba pensando en Napoleón, que debía llevar a Alema-
nia los beneficios de la Revolución Francesa. Napoleón es como 
Richelieu, uno de esos genios cuya visión alcanza a la totalidad del 
destino de un pueblo y, en consecuencia, saben esperar la 
maduración de las fuerzas que lo componen para intervenir. 

Poco antes de la última crisis, la del 66, aparece Jesús, el cual 
"no combatió solamente una parte del destino judío -ya que no 
estaba encadenado a otra parte del mismo-, sino que se enfrentó 
con su totalidad. Estaba por encima de él. La clase de enemistad, 
sin embargo, que él intentó suprimir se vence solamente a través 
de la valentía y no se puede reconciliar por amor. Por eso, su 
elevado intento de superar la totalidad del destino tuvo que 
fracasar en su pueblo y él mismo debió convertirse en víctima de 
la tentativa".26 Aquí Hegel expresa su concepción sobre Jesús con 
sus aspectos positivos y negativos: 

1. Jesús no pertenecía a aquellos que tenían "una comprensión 
limitada del destino del pueblo judío", sino a aquellos que 
tenían una visión amplia del mismo. Por ello se enfrenta con 
su totalidad. En este sentido pertenece a la categoría de los 
genios, como Richelieu, Federico II, Teseo y sobre todo Napoleón. 
La amplitud de visión hace que estos genios no estén enreda-
dos en una parte del destino, en uno de los elementos en los 
que la fermentación lo ha dividido y lanzado contra los otros 
elementos, sino que se encuentren sobre todos los elementos, 
lo cual los impele a querer levantar a sus respectivos pueblos 
por sobre su destino que está definitivamente en descompo-
sición. E ŝto es lo que intenta Jesús. Aquí se encuentra lo 
positivo de su mensaje, aquello que será necesario rescatar en 
la tarea de unir al Estado alemán. 

Pero para esa tarea se necesita valentía, fuerza, violencia, no 
amor. Poco después, en la citada Constitución de Alemania, 

'.',!> ( ) VV.l'. Hegel. La Constitución de Alemania, cil., p. 153. 

'(. <", W.K. Hegel, Escritos de juventud, cit.. p. 303. 
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volvería a insistir sobre el tema de la necesidad de la fuerza 
para su unificación.27 Achaca a Jesús que, en lugar de emplear 
la fuerza, recurriese al amor, que es totalmente impotente 
frente a la violencia desatada por la fermentación de los 
distintos componentes del destino judío. En síntesis, le repro-
cha a Jesús el ser un alma bella, tema que va a desarrollar 
posteriormente en el mismo escrito que estamos analizando. 

Creemos que hay aquí un error fundamental en cuanto a 
la interpretación de la práctica de Jesús, como trataremos de 
mostrarlo posteriormente, al desarrollar el tema del alma 
bella, pero nos hace comprender cuál es el pensamiento de 
Hegel. Sin violencia, sin fuerza, es absolutamente imposible 
que Alemania salga del estado de postración y miseria en que 
se encuentra. En el artículo sobre el derecho natural habla de 
la virtud del coraje y de la "necesidad de la guerra", que "es la 
libre posibilidad de que sean aniquiladas no sólo las determi-
naciones singulares sino también la integralidad de éstas, en 
tanto se reducen a lo puramente biológico... Conserva tam-
bién la salud ética de los pueblos en su diferencia hacia las 
determinaciones y hacia el proceso mediante el cual se 
instalan como hábitos y se fijan". Luego viene la célebre 
comparación: "Como el movimiento de los vientos preserva a 
los mares de podredumbre en la que los arrojaría una calma 
duradera, así también lo haría para los pueblos una paz 
duradera o, afortiori, una paz perpetua".28 

3. Finalmente, esta limitación de Jesús, su incapacidad para 
emplear la fuerza, lo habría de llevar al fracaso. Quiso estar 
sobre todo destino y terminó teniendo el más cruel de los 
destinos. Murió aplastado por el destino que quería superar. 

27. "Si todas las parles llegaran a conseguir que Alemania sea un Estado, tal 
acontecimiento no seria fruto de la reflexión, sino de la fuerza" (G.W.F. Hegel, La 
Constitución ele Alemania, cit., p. 152). Justificando las tesis centrales de El 
príncipe de Maquiavelo, dice: "Aquí, sin embargo, no es cuestión de elección de 
medios, pues los miembros gangrenados no se pueden curar conagua de lavanda. 
Una situación en la cual el veneno y el asesinato son las armas habituales no 
reclaman remedios delicados (s an fte). La vida en descomposición sólo se puede 
reorganizar mediante los procedimientos más vigorosos" (ob. cit.. p. 122). 
28. Cl AV. I«\ 1 Icgel. Des manieres de traiter scientifiquement du droit naturel, pp. 55-
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Al captar en su globalidad el destino del pueblo judío, Jesús 
se opuso terminantemente a todos los mandamientos que sólo 
exigían del hombre sumisión y obediencia e hizo hincapié en el 
"impulso humano", en la subjetividad del hombre. Se pronunció 
terminantemente contra toda la positividad de los mandamientos 
morales, pero lamentablemente lo hizo mediante una ambivalencia 
que proviene de la postración en la que se encontraba el pueblo, 
que le impedía captar la integralidad del mensaje que Jesús quería 
transmitir. Efectivamente, en los mandamientos que Jesús incul 
ca hay siempre un debe, y en ese sentido es algo ajeno, algo que 
se impone al individuo desde el exterior. No salimos de la positividad. 
Pero, por otra parte, "en cuanto concepto [la universalidad) es algo 
subjetivo". 29 De esta manera la positividad desaparece sólo 
parcialmente. El amo, el dominador, el señor, ya no está afuera, 
ya no domina desde el exterior. Ahora lo hace desde dentro. Aquí 
Hegel ataca directamente la moral kantiana, la del imperativo 
categórico. La moral no coincide con el deber, como creía Kant, 
pues en ese caso el hombre estaría dividido entre deber e inclina-
ciones, ley e impulsos. 

El espíritu de Jesús, continúa Hegel, "se eleva por encima de 
la moral" y, en consecuencia, está "directamente opuesto a las 
leyes", como aparece en el sermón de la montaña, de tal manera 
que se trata de "mandamientos en un sentido totalmente diferente 
que el debe del mandamiento del deber". En este último caso se da 
una separación y un antagonismo entre "el concepto y la realidad", 
mientras que en el mensaje de Jesús las leyes deben tomarse "con 
una justicia diferente -más amplia y más completa- que la justicia 
de los esclavos del deber", una justicia en la que se da "la síntesis 
del sujeto y del objeto, en la cual el sujeto y el objeto han perdido 
su oposición". "En la virtud kantiana, en cambio, esta oposición 
permanece; la universalidad se vuelve dominante y la particulari-
dad, dominada."30 

Estamos en la médula de lo que Hegel quiere pensar en este 
estudio: la relación entre lo particular y lo universal, entre la parte 
i) el todo, en una palabra, la totalidad. En la concepción ordinaria 
y kantiana de la ley, ésta es lo opuesto a la inclinación. El hombre 

•.".). (i.W.F. Hegel. Escritos de juventud, cit., p. 308. 

:!<). (>1). til., pp. 300 310. 
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es un campo de batalla entre ley e inclinación; "en el complemento 
de las leyes, sin embargo, la ley [...] cesa de ser algo opuesto a la 
inclinación y la inclinación cesa de ser algo particular, algo 
opuesto a la ley. En este caso la concordancia es vida y, en cuanto 
relación de entes distintos, amor... Jesús opone a un mal manda-
miento el genio superior de la reconciliación (una modificación del 
amor), que no sólo actúa contra esta ley, sino que la hace 
completamente superflua, pues abarca en sí una plenitud tan viva 
y tan rica que para él algo tan pobre como la ley ni siquiera existe".31 

La vida concilia los opuestos de ley e inclinación, deber e 
impulso: el amor concilia a lo seres distintos. Vida y amor no 
expresan unidades muertas como es el caso de la ley, sino 
unidades vivientes, totalidades. Éstas conllevan en su seno la 
contradicción, aquello que precisamente las mueve. En el caso de 
la vida las contradicciones son la ley y las inclinaciones, pero que 
ahora no son dominador y dominado, sino unidad viviente; en el 
caso del amor, son los distintos individuos. El individuo tironeado 
por la ley y las inclinaciones puede terminar en la disolución, 
"únicamente la sensación de la totalidad, el amor, puede impe-
dir"32 que tal cosa sobrevenga. El amor eleva al hombre sobre el 
derecho, la justicia, la equidad, los servicios de la amistad y sobre 
el ámbito de la propiedad. 

Uno de los momentos cantrales del desarrollo que Hegel hace 
del espíritu de Jesús lo constituye la dialéctica de la ley, el castigo 
y el destino, primera formulación de la dialéctica -el aporte tal vez 
fundamental de Hegel al pensamiento- que habría de presentar 
con toda madurez y esplendor en la Fenomenología. 

Comienza Hegel el desarrollo de esta dialéctica con una 
afirmación que es una reafirmación de lo que ha venido pensando 
desde la época de Berna: "Jesús opuso el hombre a la positividad 
de los judíos",33 es decir, puso la subjetividad del hombre, la 
totalidad del hombre sobre todo lo impuesto desde el exterior. Al 
hacer esto naturalmente tuvo que enfrentarse con las leyes de las 
que eran custodios los sacerdotes, escribas y fariseos. Las leyes 
representan lo muerto frente a lo viviente que es la subjetividad del 
hombre. 

31. Ob. cit., p. 311. 

32. Ob. cit., p. 312. 

33. (>b. rii.. p. : I IK. 
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"Mientras las leyes sean lo más alto que existe es imposible 
retirarlas y lo individual será sacrificado a lo universal y herido de 
muerte [...] la ley [...] es únicamente por su oposición a lo 
particular. La condición de la universalidad de la ley está en que 
los actores o los actos son particulares, y los actos son particulares 
en la medida en que se consideran en relación con la unviersalidad, 
con las leyes."34 La ley, lo general, es el amo, y los individuos, lo 
particular, el esclavo. Exterioridad y dominación. Ninguna posibi-
lidad de síntesis. En consecuencia, es sumisión y miseria. 

La ley ejerce un poder, como el amor, "pero aún soltándolo, 
este poder se retrae en una actitud amenazante; su figura no ha 
desaparecido ni se ha hecho amistosa", de tal manera que el 
criminal "sólo puede refugiarse en la gracia".35 Cuando el criminal 
ha cumplido con la pena que le asigna la ley, el poder de ésta ha 
sido soltado, se ha alejado, no golpea más al criminal, pero éste no 
tiene ninguna posibilidad de reconciliarse con él, pues éste se ha 
retraído y ahora desde una lejanía continúa amenazando. El poder 
de la ley es exterior, está arriba, amenaza. Sólo la gracia, un acto 
venido de fuera, otorgado por quien tiene poder, le puede dar un 
sustituto de conciliación. 

Queda claro, en consecuencia, que en el orden de la ley no hay 
posibilidad de conciliación. ¿Está entonces el hombre condenado 
a la frustración y la miseria? No necesariamente, pues "ley y 
castigo no pueden ser conciliados, pero se pueden cancelar y 
elevar en la reconciliación del destino" debido a que en éste "el 
castigo es Un poder ajeno, algo individual, en el que lo universal 
y lo particular están unidos también en el sentido de que en el 
deber y la ejecución de este deber no están separados... En el poder 
hostil del destino tampoco lo universal está separado de lo 
particular, en el sentido en que la ley, en cuanto universal, se 
opone al hombre o a sus inclinaciones. El destino es un enemigo 
solamente y el hombre se enfrenta a él como en lucha coritra un 
\)(nler. La ley, por el contrario, como universal, domina sobre lo 
particular y obliga a éste a la obediencia".38 

En la ley la relación es de lo universal contra lo particular, de 

;i (>b. cit.., p. 320. 

•>:. OI), eit... pp. 320-321. 

OI). (il. [). pp. 321-322. 
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lo universal en contra de las inclinaciones. Ninguna síntesis, 
ninguna superación dialéctica es aquí posible. No queda más que 
la obediencia, el sometimiento. La ley como universal aplasta a lo 
particular. Si el lugar de la ley lo ocupa el destino, la situación 
cambia: ya no es el aplastamiento de lo particular por lo universal, 
del individuo por la ley, sino la lucha del individuo en contra de un 
enemigo. Éste se presenta como "un hueco en la vida", una 
carencia, una herida. El hueco puede llenarse, la carencia puede 
transformarse en abundancia, la herida puede curarse. La ley 
ejerce un señorío sobre el individuo; el destino, en cambio, 
significa "el poder de la vida con el que uno se ha enemistado".37 

Ante el señorío la única actitud posible es la sumisión. Ante el 
enemigo cabe la lucha y la reconciliación. 

"Esta reconciliación no es ni la destrucción o la opresión de 
algo ajeno, ni una contradicción entre la conciencia de sí y la 
esperada imagen diferente de uno mismo en la conciencia de un 
otro, ni una contradicción entre lo que se merecería de acuerdo con 
la ley y lo que se cumple de ella; no es una contradicción entre el 
hombre en cuanto concepto y el hombre en cuanto realidad. Esta 
sensación de la vida que se reencuentra a sí misma es el amor, y 
en él se reconcilia el destino."38 Se descartan, en consecuencia, 
todas las falsas conciliaciones que no son otra cosa que 
sometimiento, ya se trate del sometimiento a algo ajeno, a una 
imagen ideal, a la ley, o a un determinado concepto del hombre. 
La conciliación de la que aquí habla Hegel es la de la vida que se 
reencuentra a sí misma. Se trata de la vida. Hemos salido del reii i< > 
de los muertos, es decir, del reino de la ley, el castigo, el ideal, lo 
universal, para entrar al reino de lo concreto y vital. La vida puede 
ser herida, puede producirse en ella un hueco. Esto significa una 
escisión y, en consecuencia, un principio de muerte. Hay un 
desencuentro. Éste debe saldarse. El reencuentro debe producir 
se. Se realiza mediante el amor. Ésta es la potencia que hace que 
el destino de enemigo se transforme en amigo, pues él no es olra 
cosa que "la conciencia que se tiene de sí mismo, pero en cuanto dt • 
un ser enemistado".39 

Es ésta, tal vez, la definición más lograda que Hegel nos lia 

37. Ob. cit., p. 324. 

38. Ob. cit., p. 324. 

39. Ob. cil.. p. •".'.'!> 
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entregado del destino, definición en la cual vemos dibujarse la 
dialéctica en su mismo nacimiento. La conciencia plena de sí, en la 
cual la certeza-Gewissheit- coincida con la verdad -Warheit- implica 
necesariamente el momento negativo de la alienación -Entfremdung, 
Entáusserung-. Es ese momento negativo el que en esta etapa de 
su pensamiento Hegel expresa con el concepto de destino. El 
hombre debe pasar por la experiencia del destino, es decir, de la 
alienación, para tener plena conciencia de sí mismo. La 
Fenomenología será el largo camino de las alienaciones de la 
conciencia -Bewusstsein- para llegar a ser espíritu -Geist-, con-
ciencia plena de sí mismo y de toda la realidad. 

Pero ante el destino debe asumir un comportamiento activo, 
receptivo por una parte, y valiente por otra. Receptividad, pues es 
necesario que el individuo experimente la pérdida, sienta el hueco 
en su vida, haga la experiencia de lo negativo. Para ello se necesita 
una gran sensibilidad y un gran despliegue de valor, pero que no es 
suficiente para lograr la reconciliación. Para ésta hace falta una 
nueva dosis de valentía que lleve a asumir voluntariamente la culpa, 
que se enfrente con el destino como con un enemigo. Si sólo se posee 
la receptividad del destino y su consecuente dolor, se produce la 
conocida figura del alma bella -die schóne Seele-, figura que será 
central a lo largo de todo el pensamiento de Hegel. Ésta se retira del 
mundo, "como una planta hipersensible se retira más y más en sí 
misma cada vez que alguien la toca. Antes de convertir la vida en su 
enemigo, antes de suscitar frente a sí un destino (particular), huye 
de la vida", haciendo lo cual sufre "el más desgraciado de los 
destinos, pues es aplastada por el mundo del cual se retrajo".40 

El alma bella, al estar situada por encima de todo lo jurídico, 
se abre completamente a la reconciliación, lo cual es condición 
indispensable "para el perdón de las propias faltas", lo que 
significa "la cancelación del propio destino hostil",41 con lo cual el 

40. Ob. cit.. pp. 32,7-328. Hegel aplica a Jesús la figura del alma bella, con lo cual 
incurre en un grueso error, pero no imputable sólo a él sino a toda una corriente 
de pensamiento muy común, tanto en los ambientes cristianos como extracristianos. 
Max Weber, en la misma linea de pensamiento, cataloga a Jesús en la categoría 
del "amor acósmico", junto con Buda. En términos hegelianos, debemos decir, por 
el contrario, que Jesús murió no por huirdel mundo como una "planta hipersensible" 
sino por mezclarse demasiado en él. (Hemos desarrollado el tema en La utopía de 
Jesús, cit., pp. 209-234.) 

ILG.W.F. llegel, F.sci ¡lo-, ih • /wren/iuí. eil., p. 32!). 
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hombre retorna a la "situación original, a la totalidad, puesto que 
[...] es más que un pecado existente, más que un crimen dotado de 
personalidad; es un hombre: el crimen y el destino están en él. 
Puede retornar de nuevo a sí mismo, y si lo hace, entonces crimen 
y castigo están debajo de él... La vida ha reencontrado, en el amor, 
a la vida".42 Ha aparecido la totalidad, el ámbito en el que puede 
funcionar la dialéctica. Ahora, el momento negativo, el destino, no 
es algo general, abstracto, que siempre amenaza de lejos y que en 
el momento del cumplimiento de la pena no se reintegra, aleján-
dose amenazadoramente; sino que es interno a la totalidad, es un 
hueco que vuelve a llenarse. Se vuelve entonces a "la situación 
original". 

Hegel está ya en posesión de los instrumentos dialécticos, pero 
todavía estos instrumentos no funcionan bien en sus manos. Si se 
vuelve a la situación original, no se ha caminado, no se ha 
avanzado, se ha permanecido en el mismo lugar. Cuando esté en 
plena posesión de la dialéctica, la recuperación se hará en un 
nuevo nivel. El universal concreto final es mucho más rico en 
determinaciones que el pobre universal abstracto del comienzo. 

Hegel busca el espíritu de Jesús, una "unión viviente" que 
supere completamente ese camino, encontrando en el amor la 
reconciliación del "criminal con el destino" y del "hombre con la 
virtud". Esta no debe entenderse en el sentido kantiano según el 
cual no es otra cosa que una verdadera "violencia contra sí mismo", 
sino como una modificación o un aspecto del amor. Propone Hegel 
"un vínculo viviente de las virtudes, una unión viviente... algo 
totalmente distinto de la unión del concepto",43 donde aparece con 
claridad que su concepción del concepto no es todavía el Begri[) 
producido por la Vernunft, sino la Abstraktion producida por el 
Verstand. Es decir, se trata del concepto abstracto, muerto, propio 
tanto del positivismo como de la Ilustración. Es el concepto 
incapaz de captar la totalidad concreta, el universal concreto, en 
el cual las abstracciones del Verstand cobran vida. La captación 
de la totalidad es dejada al amor".44 

42. Ob. cit., p. 331. 

43. Ob. cit., p. 337. 

'14. Este es el camino del romanticismo que, a medida que se desarrolle lasocied.H I 
burguesa, irá asumiendo posiciones cada vez más reaccionarias, hasta preslm I. i 
Inndii mentación epistemológica ,il la'-.cismo hit leriano. La vía del corazón culi mu,'i 
el i el pleno ii r,MKU I,I 11-,n io 
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Todavía Hegel no está en posesión del Begriff. Para entender 
el alcance de este concepto en Hegel es menester conocer la 
trayectoria de su formación. El Begriff ocupará el lugar de la Liebe. 
Ello significa que no consiste en una abstracción que deja de lado 
la vida -aquello que en su nivel capta el amor- sino que capta la 
totalidad y, en consecuencia, también lo viviente, lo valioso, lo 
encantador. No es la racionalidad del positivismo o de la Aufklámng, 
sino una nueva racionalidad que no deja de lado la riqueza del 
mundo. 

Hegel establece una gradación que comienza en la "obediencia 
frente a las leyes" en su nivel inferior, se continúa con la virtud 
como complemento, es decir, como realización superior, para 
culminar con el amor, "complemento de las virtudes", es decir, el 
nivel superior de realización. El paso posterior de Hegel consistirá 
en interpretar la totalidad del amor como totalización del concepto. 
Por el momento es el amor el que puede quebrar "el poder de la 
objetividad", es decir, de lo muerto. 

La última cena, el acto de despedida de Jesús, ocupa un lugar 
intermedio entre un acto de amistad y un acto religioso. El acto de 
amistad une. Ésta no puede sufrir el proceso de objetivación. Pero 
al significarse ese acto en el pan y el vino, se halla cercano a la 
objetivación y, por ende, a lo religioso. En el pan y en el vino el 
espíritu de Jesús se objetiva, se hace objeto; pero en el acto de 
comer retorna al sujeto. Seda aquí una contradicción, la presencia 
de dos elementos heterogéneos, que explicará el deslizamiento del 
cristianismo hacia la positividad. En efecto, el pan y el vino son 
cosas, objetos, y como tales se captan mediante la vista, se ven. El 
consumo, por el contrario, pertenece al sentimiento, a la fe, a la 
devoción. "Hay siempre dos elementos presentes, la fe y la cosa, la 
devoción y el ver o el saborear; para la fe, es el espíritu el que está 
presente; para la vista y para el gusto es el pan y el vino. Entre los 
dos no hay unificación alguna. El entendimiento contradice a la 
sensación y la sensación al entendimiento".45 

Es evidente para Hegel que Jesús se halla en total oposición 
con respecto al "principio de sujeción y al señor infinito de los 
judíos",46 y bucea sobe la forma en que se da dicha oposición. 

1!). O.W.F. Hegel, Ksirittr. </,• jiiivnliifl. oil., p. 324. 

Hi. ()l>. cil., p. :m:Í. 
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Mientras los judíos pensaban en su relación con Dios de manera 
semejante a como se relacionan el amo y el esclavo, Jesús la piens; i 
a la manera como se hallan entre sí relacionados el padre y el hijo, 
es decir, en el ámbito del amor. Se da una gradación en la relaciói i 
entre dos personas que va desde la dominación hasta el amor, 
pasando por la moral consciente. "En los momentos del amor feliz 
no hay lugar para la objetividad, pero cada reflexión suprime el 
amor, reconstituye la objetividad y se comienza así, de nuevo, la 
esfera de las limitaciones."47 

Hegel quiere captar la "vida pura", no la "unidad de abstrae 
ción". Esta vida pura es lo divino de Jesús, aquello que no contiene 
"nada de antagónico" y que sólo se puede captar "en el entusias-
mo". Lamentablemente, a Jesús le tocó vivir en el seno del pueblo 
judío, un pueblo cuya cultura es muy "pobre en relaciones 
espirituales", por lo cual se vio obligado al "empleo de conexiones 
objetivas'"58 que siempre introducían ciertas deformaciones en su 
mensaje. En este sentido, Hegel valora el lenguaje de Juan, pues 
en él los conceptos no constituyen algo objetivo, meramente 
pensado, sino "algo existente, algo viviente". 

Entre los judíos, a Dios se lo concebía siempre en el ámbito de 
los desgarramientos y las oposiciones, mientras que en las exprc 
siones "hijo de Dios", "hijo del Hombre", tan frecuentes en los 
labios de Jesús, no existe una unidad pensada sino "una relación 
viviente entre los vivientes... Se trata únicamente de modificacio 
nes de la misma vida, no de oposiciones a partir de la esencia, no 
de una multiplicación de sustancialidades absolutas".49 Hegel va 
en busca de la captación de la totalidad viviente y se encuentra con 
que el pensamiento es incapaz de ella, por lo cual recurre a olía 
vía, la del sentimiento. 

Dos elementos son aquí fundamentales: por una parte, la 
búsqueda de la totalidad que en Hegel será permanente a lo largo 
de toda su evolución y la maduración de su pensamiento, y que de 
Hegel pasará a Marx, para constituir uno de los fundamentos 
epistemológicos del pensamiento marxiano. En esta búsqueda de 
la totalidad, Hegel se halla en el mismo terreno del historicisino y 

47. Ob. cit., p. 344. 

48. Ob. cil.. p. 347. 
40. OI>. ni . p :ü.(l 
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del romanticismo que es historicista. Pero por otra, encuentra que 
la totalidad buscada sólo puede alcanzarse por la vía del sentimien-
to y no del intelecto. Tambiún aquí Hegel está plenamente en el 
terreno romántico.50 El gran paso ulterior será descubrir el camino 
del pensamiento para llegar a la captación de la totalidad. Ello sólo 
será posible cuando Hegel descubra la Vernunft y consecuente-
mente la dialéctica. De esa manera saldrá del campo romántico, 
pero sin perder el contenido en la aprehensión de la realidad, como 
lo hará el positivismo derivado de la Ilustración. 

En esta búsqueda de la totalidad, Hegel encuentra "pueblos 
naturalmente indivisos" en los cuales los individuos son sólo parte 
de la totalidad, y pueblos como los de la "Europa actual" en la cual 
los individuos "no llevan en sí mismos la totalidad del Estado". En 
éstos la totalidad es una pura abstracción del pensamiento. De 
estos dos tipos de pueblos, sólo los primeros son auténticamente 
libres. "Entre los árabes, como entre todo pueblo auténticamente 
libre, cada uno es al mismo tiempo parte y totalidad. La afirmación 
de que la totalidad es diferente de sus partes es válida únicamente 
para los objetos, para lo muerto; en lo viviente, en cambio, una 
parte del mismo es igualmente 'lo Uno', es la misma unidad que la 
totalidad."51 

Hay puntos importantes en estas observaciones hegelianas: 

1. Los pueblos "naturalmente indivisos" de los que habla Hegel son 
pueblos que se encuentran en modos de producción primitivos, 
en los cuales no se ha producido todavía la revolución burguesa 
y la consecuente formación de la sociedad civil -bürgertiche 
Gesellschaft-, que implica la separación del individuo con 
relación a la totalidad. 

2. En esta etapa de su pensamiento, Hegel valora sobremanera a 
esos pueblos. Sólo en ellos se da la verdadera libertad. Más 
tarde, cuando descubra el momento de la subjetividad, esa 
valoración se trasladará a la sociedad burguesa, la cual, en 
esta etapa, es considerada negativamente. 

!>0. La vía del sentimiento para la aprehensión de la realidad se convertirá en la 
vía irracional que, como ya lo hiciéramos notar, por senderos diversificados 
; i limcntará a la epistemología que en gran parte servirá de fundamento al fascismo. 
(<'!. C¡. Lukáes, E! asalto a la razón.) 

!>l. (i.W.K. Hegel, Escritos de juventud, cit., p. 350. 



El espíritu del cristianismo y su destino 6!) 

3. La libertad para Hegel siempre estará concertada con la 
totalidad. Sólo en el seno de la totalidad se puede ser libre. La 
diferencia fundamental que se producirá en su pensamiento 
es que en esta etapa la totalidad reina soberana sobre el 
individuo que no ha descubierto aún su subjetividad. Más 
adelante, la totalidad se conjugará dialécticamente con la 
particularidad. 

"El Hijo de Dios es también Hijo del Hombre; la conexión entre 
lo finito y lo infinito es, naturalmente, un misterio sagrado, porque 
esta conexión es la vida misma. "52 El pensamiento fracciona lo que 
toca. No puede captar la totalidad, es decir, lo infinito. Esto 
constituye lo divino, lo sagrado. Se da una gradación cuyo nivel 
más bajo es el de "la oscuridad", es decir, el estar prisionero de la 
objetividad. El segundo grado es el de "un vislumbre" de lo divino 
producido por la fe; y el más elevado, el de la "plena luz", es decir, 
el de una "vida enteramente divina". Cuando Pedro, ante la 
pregunta de Jesús sobre la opinión que los hombres tenían en lo 
referente a su persona, contestó que era el Hijo de Dios, Jesús le 
dijo: " «Mi Padre que está en los cielos te lo ha revelado», es decir: 
lo divino que está en ti me reconoció como divino; has comprendido 
mi ser, éste ha retenido su eco en ti".53 

Jesús transmite un mensaje de totalidad, de armonía con el 
todo. En este sentido, su particularidad es un estorbo. Sabe que 
debe desaparecer. Lo bello es la armonía del todo, la unión de los 
hermanos. El pecado mayor es la blasfemia contra el "espíritu de 
la totalidad". 

Al desarrollar el tema del bautismo, Hegel bosqueja las 
primeras pinceladas en las que se advierten claramente los tres 
momentos fundamentales de su concepción dialéctica de la histo 
ria: "El niño lleva dentro de sí mismo la unión, la vinculación, la 
concordancia con la armonía entera en forma ilesa, aunque no 
desarrollada. Comienza con la creencia en dioses fuera de 
mismo, con el temor, hasta que llega a actuar, separar másy ma:. 
por sí mismo, pero vuelve, a través de las unificaciones, a la unión 
originaria, esta vez desarrollada, autoproducida, sentida. Conoec 

52. OI), cü i. :t!>l. 
[>3. OI> <•„ ,> IV . 
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así a la divinidad, es decir que el espíritu de Dios está con él, se 
libera de sus restricciones, cancela su modificación y reconstituye 
la totalidad. ¡Dios, el Hijo, el Espíritu Santo!".54 

Nos encontramos pues con los tres momentos de la dialéctica: 
1) la unión no desarrollada; 2) los dioses fuera de sí, la separación; 
y 3) la unión desarrollada. Pocos renglones más adelante los 
distingue como: 1) "lo Uno concordante"; 2) "la modificación" 
(separación); y 3) "la reunificación desarrollada dentro de la vida 
y del espíritu". El bautismo, la inmersión en el agua significa la 
inmersión en el infinito, en la totalidad. Esto nos lleva directamen-
te al "Reino de Dios". "Lo que Jesús llama el 'Reino de Dios' es la 
armonía viviente de los hombres, su comunidad en Dios; es el 
desarrollo de lo divino en el hombre, la relación con Dios en la que 
los hombres entran al ser colmados por el Espíritu Sagrado, es 
decir, al convertirse en sus hijos y vivir en la armonía de su ser y 
carácter entero, de su propia multiplicidad desarrollada... Ya no 
forman una asamblea, sino una comunidad, puesto que están 
unidos no por un ser universal, por un concepto... sino por la vida, 
por el amor".55 

3. EL ESPÍRITU DE LOS DISCÍPULOS 

El estudio de Hegel se cierra en forma breve con algunas 
consideraciones sobre el espíritu de la comunidad que se formó a 
partir de las enseñanzas de Jesús. Las características sobresalien-
tes que nota en ella son las siguientes: 1) la separación con respecto 
al mundo que ahora, debido a que se encontraban varios de la 
misma mentalidad, se hizo más completa que en el caso de Jesús; 
2) "el vínculo del amor" entre ellos... "una unificación viviente de 
individualidades", lo cual representa el aspecto más positivo, el más 
realizador y rescatable; 3) finalmente, la objetivación de lo divino en 
la persona de Cristo. De esta manera se volvió al destino judío contra 
el que había luchado Jesús. Dios "es algo positivo, algo objetivo que 
contiene en sí tanto de ajeno, de dominación, cuanto de dependencia 
existe en el espíritu de la comunidad. En esta comunidad de la 
dependencia, en esta comunidad a través de un fundador común, 

!>1. Ol>. til.. p. 360. 

!>!>. OI), cit.. p. 363. 
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en esta intervención de algo histórico, de algo real en su vida, la 
comunidad reconoció su vínculo real, la seguridad en su unión, que 
no podía llegar a sentirse en el amor falto de vida. Éste es el punto 
en el que la comunidad [cristiana], que pareció haber escapado a 
todo destino por haber mantenido su amor impoluto y que se había 
alejado de toda alianza con el mundo, fue atrapada por el destino... 
Lo objetivo carente de divinidad, cuya adoración se exige también, 
no puede llegar a ser nunca divino por más que se le rodee de 
esplendor".56 

De esta manera, a través de este desvío sufrido por la primitiva 
comunidad cristiana, Hegel se percata de por qué la religión 
cristiana, que debía servir para unir a la comunidad germana y 
liberarla, sirvió en cambio para dividirla y mantenerla sometida. 
Jesús no pudo hacer triunfar su destino. En este fracaso se 
encuentra la clave del fracaso alemán. 

Trataremos ahora de sintetizar nuestras conclusiones: 

1. El intento de Hegel es pensar la totalidad, la de la Alemania 
dividida y la de la sociedad burguesa presa de los egoísmos 
separatistas de la hürgerlíche Gesellschajt. Busca el elemento 
que según él debería ser capaz de conformar la totalidad, el 
cristianismo. Va a sus raíces, al pueblo hebreo. Lo ve a través 
del prisma de la división y la miseria alemanas y de la sociedad 
civil. Ello hace que vea la separación y la sujeción como los 
elementos fundamentales del espíritu del pueblo judío, lo que 
volvía finalmente luego de la infructuosa tentativa de Jesús 
por superarlo. Es la relación del amo y del esclavo que, ele 
facto, está presente en la realidad alemana en la que vive 
Hegel, la que a su parecer caracteriza al pueblo hebreo. 

2. Jesús realiza un intento sobrehumano de superación del 
espíritu del pueblo judío, es decir, de superación de la:; 
relaciones de d ominio y separación. Intenta realizar la u n i< I a< I 
mediante el amor. Su intento fracasa, pero allí queda como 
raíz que debe ser tenida en cuenta, como posibilidad pai.i 
Alemania en particular y la revolución burguesa en gcnei al 
Este intento es el que ha de fructificar en la realización de la 
Síttlíchkeít y finalmente del absolute Geist en el seno del 
objektiver Geist. 

!><>. <)l>. < it . |i|> 'i/"/ :iv» 



r>80 Rubén Dri 

3. Jesús es el prototipo del alma bella -die schóne Seele-, la cual, 
si por una parte es valiente, asume su responsabilidad y su 
destino, por otra, se mantiene en una "pasividad doliente" que 
la ata solamente a "su pérdida". Hay un mensaje profundo en 
esta figura, el mensaje de la totalidad indicado en la superación 
de las contradicciones desgarrantes mediante el amor que 
supera todas las leyes y la misma justicia. Pero este mensaje, 
tal como ella lo transmite, es ineficaz porque no enfrenta las 
contradicciones del mundo sino que se retrae, queriendo 
alcanzar evasivamente la totalidad. 

4. A pesar de su intento por superar el destino del pueblo judío y 
su positividad, hay en Jesús gérmenes de positividad que 
serían luego reavivados por sus discípulos posteriores y 
acabarían transformando el cristianismo en una religión 
positiva, incapaz de fermentar el espíritu de totalidad que 
estaba germinando y que produciría el luminoso estallido de 
la Revolución Francesa. Estos gérmenes, debido fundamen-
talmente a la necesidad que Jesús tuvo de adaptarse a la 
mentalidad del pueblo al que se dirigía, se encuentran en la 
forma de mandamientos con la cual revistió su mensaje de 
amor dirigido a la intimidad de la subjetividad, para despertar 
su fuerza creadora. En lugar de despertarla, estos manda-
mientos terminaron aplastándola. El cristianismo servía 
espléndidamente paras las tiranías feudales que pululaban en 
el territorio alemán. 

5. La comunidad cristiana entiende el mensaje de amor transmi-
tido por Jesús y se da a la tarea de realizar la comunidad del 
amor y con ello la superación del destino judío. Pero en esta 
tarea los cristianos se separan completamente del mundo, 
haciendo de la comunidad un alma bella. Pierden de esa 
manera la posibilidad de realizar la verdadera totalidad que 
incluye en su seno todas las riquezas del mundo. Una 
comunidad de ese tipo es incapaz de ser el impulso de unión 
y creación que necesitan Alemania y la sociedad civil. Por otra 
parte, dicha comunidad termina volviendo a la objetividad y 
con ello a la positividad, al sustituir el impulso creativo por 
mandamientos que provienen del Maestro, y fundamentar 
estos en los milagros, hechos objetivos, históricos. 

(>. IVro Ilegei está ya en la vía de las claves para la elaboración 
madura de su (>< i r.. i mii 11 (< >. La noción de destino 1<- lia 
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permitido pensar la negatividad, la alienación, la separación 
y su misión en términos históricos y, en consecuencia, 
dialécticos. Todavía no ve cómo el elemento negativo -el 
destino- pueda ser adecuadamente pensado. Por el momento, 
sale del paso recurriendo a los conceptos de vida -Leben- para 
el individuo, y amor -Liebe- para la comunidad. Estos térmi 
nos aluden a la totalidad por sobre las partes. 





CAPÍTULO VI 
HEGEL FRENTE AL ROMANTICISMO Y LA AUFKLÄRUNG 

Es conocida la interpretación que ha hecho de Hegel un romái ít ice > 
y, en consecuencia, un representante de la línea irracionalista en 
la historia del pensamiento filosófico. Lukács presenta dos lincas 
en la interpretación del pensamiento de Hegel. En efecto, dice que 
su libro nació "del intento de iluminar con un nuevo método de 
investigación fáctica la línea de desarrollo filosófico que, partiendo 
de la Ilustración y pasando por Goethe y Hegel, llega a Marx y 
desemboca en la ulterior construcción fecunda del método marxis 
ta, en contraposición a la línea dibujada a partir de un Goethe 
falseado, pasando por un Hegel desplazado o deformado en 
irracionalismo, por Schopenhauer, Kierkegaard y Dilthey, hasta 
desembocar en un nihil existencialista, o consumándose otra', 
veces en Chamberlain y Rosenberg'V 

En consecuencia, habría una línea falsa en la interpretación 
del pensamiento de Hegel, línea que termina sirviendo de funda 
mentó al fascismo hitleriano. Esa línea comportaría los siguientes 
pasos fundamentales: Goethe falseado, Hegel desplazado. 
Schopenhauer, Kierkegaard y Dilthey, nihil existencialista o 
Chamberlain y Rosenberg. Frente a esa línea Lukács propone la 
verdadera, según la cual Hegel termina fundamentando el peí isa 
miento de Marx. Los puntos fundamentales de esta interprelaeioi i 
serian Ilustración, Goethe, Hegel, Marx. 

Lukács ve la interpretación irracionalista del pensamiento < le 
Hegel en conexión con el movimiento reaccionario de la época 

1. G. Liilcáes, /'.'//(icen lli-i/cl, eil., pp. 10-11. 
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imperialista de Alemania, que culmina con la instauración del 
nazismo. Se hacen presentes entonces tendencias reaccionarias 
en la filosofía, como el "renacimiento romántico, el vitalismo, la 
fenomenología husserliana, la 'psicología real' diltheyana, etc".2 

En esta fundamentación ideológica de los movimientos políticos 
reaccionarios jugará un papel importante la recuperación de Hegel 
para la causa irracionalista, y en este sentido el trabajo de Dilthey 
es fundamental: "La gran popularidad conseguida por la forma 
específicamente diltheyana de renovación del hegelianismo se 
debe precisamente al hecho de que Dilthey ha falsificado la 
dialéctica de Hegel en el sentido de abrirla a una recepción del 
irracionalismo filosófico. Desde este punto de vista la monografía 
de Dilthey acerca del joven Hegel (1906) representa un importante 
punto de inflexión en la concepción alemana de Hegel. Lo esencial 
histórico-filosóficamente es que Dilthey abre camino a las tenden-
cias imperialistas y reaccionarias encarnadas en la renovación del 
romanticismo filosófico al poner a Hegel en conexión directa con 
el mismo, ignorando o falseando incluso los hechos más patentes 
e importantes de una biografía de Hegel a este respeto".3 

Esta tesis, así planteada, es unilateral y, por lo tanto, falsa. 
Lukács llega a decir que los Escritos teológicos de Hegel "en su 
tendencia fundamental, son escritos contra la religión cristiana" 
y que esta "lucha contra el cristianismo no llega nunca a ser un 
ateísmo materialista".4 Creemos que de esta manera Lukács se 
cierra las puertas para comprender en toda su riqueza el intento 
de Hegel. Establece una separación tajante, una lucha a muerte 
contra el movimiento romántico, religioso, que lleva al 

2. Ob. cit., p. 19. 

3. Ob. cit., p. 21. Agrega además Lukács: "El neohegelianismo de la posguerra 
[ ('.corre en lo esencial los caminos trazados por Dilthey. Richard Kroner ha dicho 
en su libro Von Kant. zu Hegel (De Kant a Hegel), que es una obra decisiva para el 
posterior desarrollo del neohegelianismo: «La dialéctica es el irracionalismo hecho 
método, el irracionalismo hecho racional», y la aspiración general de estos 
ncohegelianos tal como puede apreciarse en los discursos pronunciados por 
Kroner, Glockner, etc., en los diversos congresos hegelianos- consiste en aplicar 
la reconciliación' hegeliana, en utilizar aparentemente el método hegeliano de la 
liisloria ele la filosofía, para conseguir una 'síntesis' de todas las corrientes 
filosóficas contemporáneas incluyendo, naturalmente, las fascistas" (ob. cit., p. 
v.l). 

I i>b. cil., p. 41. 
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irracionalismo, por una parte, y la Ilustración, el ateísmo, que lleva 
a la ciencia, por otra, y coloca a Hegel en esta segunda corriente, 
si bien tiene que decir continuamente que Hegel no pudo ser 
totalmente consecuente con esta posición. 

Nosotros haremos un planteo distinto del problema. Hegel es 
deudor de ambos movimientos, del romántico y del ilustrado, a 
ambos les debe cosas importantes, pero busca una salida al 
problema no por el abierto pronunciamiento en favor de una de las 
dos tendencias con exclusión de la otra, ni por una pretendida 
"reconciliación" de las mismas, sino por una "superación" -Auf-
hebung- que las elimine como tales, las conserve en sus creaciones 
positivas y las eleve a un nivel superior. En pocas palabras, Hegel 
busca una nueva forma de pensamiento que tenga toda la claridad 
y la penetración intelectual de la Ilustración, pero que no deje en 
el camino toda la riqueza de la realidad. El pensamiento de la 
Ilustración, que Hegel denominará 'pensamiento del entendimien-
to' -Verstand- empobrece e inmoviliza la realidad con sus abstrac-
ciones, necesarias, pero sólo como parte del conocimiento. Debe 
dar paso a la razón - Vernunft- que colocará esas abstracciones 
nuevamente en el seno de la realidad, de la totalidad, que sólo ella 
es capaz de captar. La riqueza del espíritu que la Ilustración deja 
en manos del sentimiento es devuelta a la razón. 

Creemos necesario hacer un breve recorrido histórico del 
problema hasta llegar a Hegel y su continuación en Marx que sólo 
dejaremos indicada. Lo que pretendemos es mostrar cómo se dio 
el proceso histórico del pensamiento hasta llegar al concepto de 
razón totalizante - Vernunft- de Hegel. 

Antes de la revolución burguesa (siglo XVI), el pensamiento no 
conoció los desgarramientos de la época moderna. Sentimiento y 
razón en general marcharon de común acuerdo. Sin embargo, se 
notan perfectamente dos líneas de pensamiento, una de las cuales 
acentúa el aspecto místico, afectivo, de la realidad, mientras otra 
hace lo propio con el aspecto intelectual, racional. Una arranca ele 
Platón, y la otra de Aristóteles. No queremos hacer de Platón un 
místico irracionalista y de Aristóteles un intelectual positivista. 
Ambos tienen aguda conciencia de la totalidad del conocimiento, 
admiten la gradación en la realidad, lo que significa que para ellos 
el conocimiento va unido a la valoración. Sin embargo, es evidente 
que Platón aeenlna en ciertos momentos los aspectos místico 
afectivos, miciiii .r. <|iic /\i !• .1«>tdes liare lo propio con el aspcrlo 
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intelectivo. Tanto es así que la realidad suprema para Platón, 
aquella que es el momento trascendente, la idea del Bien, está más 
allá de toda esencia -epékeina tes ousías- y, por lo tanto, sólo 
místicamente puede ser captado; mientras que el ser de Aristóteles, 
incluso el ser supremo, el théos, es fundamentalmente de natura-
leza intelectual -pensamiento del pensamiento-, de modo que es el 
pensamiento el órgano adecuado para captarlo. 

La línea que parte de Platón se continúa con el neoplatonismo, 
que sustituye el Bien por el Uno, en el cual los aspectos místicos 
del Bien platónico se acentúan notablemente. La vía mística es 
postulada como la más adecuada para la captación de la realidad. 
El pensamiento es retomado por San Agustín, Scoto Eriúgena y, 
en general, el agustinismo medieval. Éste siempre antepuso la 
voluntad al intelecto y privilegió la vía afectiva sobre la intelectual. 
El pensamiento que arranca de Aristóteles será continuado por 
Santo Tomás en la Edad Mediay, en general, por la teología tomista 
que privilegiará siempre el aspecto racional sobre el afectivo. 

Tendríamos, entonces, dos líneas de pensamiento cuyos hitos 
serían: Platón, Plotino, San Agustín, Scoto Eriúgena, agustinismo 
por una parte, quienes privilegian la vía afectiva; y Aristóteles, 
Santo Tomás, tomismo por otra, los cuales, a su vez, hacen lo 
propio con la vía intelectual. Sin embargo, hasta el momento los 
puentes no se habían cortado. Era una cuestión de acentuación. 
Nadie reducía el mundo a lo racional o a lo afectivo, a lo cuantita-
tivo o a lo cualitativo. A partir de la revolución burguesa las cosas 
se comportan de otro modo. Lo que hasta el momento era 
acentuación se convertirá en exclusividad. Los puentes comien-
zan a romperse, hasta transformarse en vías antagónicas. 

La vía mística tomará primero la forma de romanticismo, para 
pasar luego a distintas formas de irracionalismo que se esparcirán 
en formas de diversas corrientes como existencialismo, vitalismo, 
captación emocional de los valores, etc., que en conjunto preparan 
uno de los aspectos importantes de la ideología mediante la cual 
pretenderá autojustificarse el nazismo hitleriano.5 

La vía racional asume la forma de Ilustración, para luego 
transformarse en positivismo con la consiguiente cuantificación y 

5. Lukács, de una manera tal vez un tanto exagerada, pero apuntando en una 
dirección que nos parece acertada, desarrolló la evolución del irracionalismo 
alemán como preparación de la ideología nazi en El asalto a la razón. 



Hegel frente al romanticismo y la Aufklárung Hí) 

desencantamiento del mundo, y culminar en el estructural 
funcionalismo y el neopositivismo. 

Es aquí donde se hace comprensible la hondura y la importan 
cia de la tentativa hegeliana: recuperar - aufheben- una concepción 
de la razón que tenga toda la luminosidad -y mucho más- de la 
Ilustración, pero sin perder la riqueza del mundo espiritual dejada 
en manos del sentimiento. Su concepto de razón -Vernunft- no es 
la mera continuación de la Ilustración, como pareciera indicarlo 
Lukács; pero su concepto de la totalidad no es la mera continua-
ción de la totalidad del romanticismo captada sentimentalmente. 
La Vernunjt hegeliana capta la totalidad pletórica de vida del 
romanticismo, pero con el instrumento de la razón, por vía del 
pensamiento, como lo quería la Ilustración. Es un nuevo concepto 
de razón el que está en juego, es un nuevo racionalismo el que 
pretende nacer con Hegel y se continúa con Marx. Lamentable-
mente, este aspecto fundamental del pensamiento de Marx ha sido 
uno de los menos comprendidos y aceptados. El marxismo de la 
Segunda Internacional ya se encontraba profundamente trabaja 
do por el positivismo, influencia que se deja sentir incluso en Lenin 
y con mucha intensidad en el marxismo ortodoxo posterior.6 

Pensamos que estamos tocando uno de los problemas centra 
les de la humanidad. Max Weber, uno de los pensadores sin duda 
más lúcidos y profundos que ha producido la burguesía, ha 
presentado con muchísima claridad la consecuencia fundamen tal 
de la brecha abierta por la revolución burguesa: el desencantamienh > 
del mundo. El mundo ha perdido completamente su encanto 
porque ha perdido todo sentido, se ha tornado unidimensional, 
como lo subraya con fuerza Herbert Marcuse. El avance de la razói i 
ilustrada le va quitando al mundo todo sentido, todo calor, todo 
impulso creativo. Sólo queda un manto de hielo. Con lógica y 
valentía saca Max Weber las consecuencias: el que no sea capa/, 
de enfrentarse virilmente a este mundo, el único que puede 
presentarnos la racionalidad moderna, que se refugie en las 
iglesias, que funde hermandades de amor separadas de las luchas 
del mundo, que vaya al cine, en una palabra, que recurra a algún 
tipo de evasión. 

Hegel vio claramente este problema y lo atacó con decisión. 

(i. Iísl c coi ice|iln 11< i, i /i ni i-:; i i h >111,ii li > t i>n resultados diversos por peiisai leu i 
nuil >:é.l .i:; eiiini i I i it .ii I'.iu • .i 11 i 11 .mi.'.i i. /.eleny. eleélei ;i. 
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Pero antes de adentrarnos en la manera como abrió pistas para su 
correcta comprensión y adecuada solución, debemos aclarar que 
no se trata de un problema meramente epistemológico. De hecho, 
de acuerdo con el principio de totalidad, nunca los problemas 
pueden ser totalmente unilateralizados. 

Podríamos decir, tal vez, que se trata del problema del 
reduccionismo, de la reducción del hombre y de la realidad toda 
a una sola dimensión. Si observamos de cerca el problema, se nos 
aparecerán los diversos niveles en los que tal fenómeno se 
manifiesta: el nivel económico, en primer lugar. En la sociedad 
capitalista que surge de la revolución burguesa todo se reduce 
cada vez más a mercancía. Es el mundo del tráfico y la manipu-
lación. También el hombre es considerado como una mercancía: 
no sólo el obrero, del cual lo único que cuenta es su fuerza de 
trabajo, sino todos los demás hombres pertenecientes a las otras 
clases sociales son considerados con acuerdo a patrones de 
producción para el mercado. En el nivel político, esto se traduce 
en la más descarada manipulación. La política no es el elevado 
oficio de trabajar para formar una sociedad en la que los hombres 
puedan ser mejores, como creía Aristóteles, sino la habilidad para 
manipular a los hombres, ejercer el poder y acumular mercancías. 
En el nivel de las formas de conciencia social, esto se traduce en 
la concepción positivista con su fruto más legítimo, el 
neopositivismo. 

La tentativa epistemológica de un nuevo concepto de razón, 
pues, que intenta Hegel es al mismo tiempo la tentativa de una 
nueva sociedad, de una nueva manera de ser hombres, de una 
nueva política, de una nueva economía. Sólo teniendo en cuenta 
la vastedad del proyecto entenderemos la posición de Hegel frente 
a la religión en general y al cristianismo en particular. Nunca 
quiere defender la religión o el cristianismo por interés meramente 
religioso, o debido a sus intereses de clase, sino porque ve el nivel 
religioso, y en particular el cristiano, como importante para la 
plena realización del hombre y de la humanidad, en su termino-
logía, del espíritu. 

En pocas palabras, lo que Hegel quiere epistemológicamente 
es un concepto de razón que capte, que aprehenda íntegramente 
la totalidad, que no sea menos rica que el amor, capaz de 
sumergirse en la totalidad, pero que tenga toda la luz del pensa-
miento. Este concepto de razón -Vernunft- surge en Hegel en la 
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obra de 1801, en Jena: Diferencia entre los sistemas filosóficos de 
Fichte y de Schelling.7 

En esa obra Hegel reconoce como alto mérito de la filosofía 
kantiana el contener el "principio puramente especulativo" que se 
encuentra en la "deducción de las categorías" y que ha sido 
reconocido por Fichte como "el espíritu de la filosofía kantiana"." 
"En esta deducción de las formas del entendimiento", dice Hegel, 
"se expresa con el más alto grado de precisión el principio de la 
especulación, la identidad del sujeto y del objeto. Es esta teoría del 
entendimiento la que la razón ha tenido sobre las fuentes bautis-
males".9 Más adelante subraya que la identidad es lo racional. 

Estamos en el meollo del problema. Hegel lo plantea breve 
mente e indica la dirección de la solución con la metáfora del 
bautismo. Mediante este rito se obtiene un segundo nacimiento. 
El entendimiento -Verstand- debe someterse a la inmersión 
bautismal para renacer como razón -Vemunft-. El entendimiento 
capta la escisión y con ella las contradicciones. Es lo que le pasa 
a Kant que no puede salir racionalmente de las contradicciones de 
la analítica trascendental si no es a través de los postulados de la 
razón práctica. El entendimiento debe morir en las aguas bautis-
males para renacer a la vida de la razón. Sólo con este renacimien 
to será capaz de captar el verdadero principio especulativo, la 
unidad del sujeto y del objeto, pero no como una unidad abstracta. 
ahistórica, sino como la totalidad viviente que incorpora la esei 
sión como un momento. 

La filosofía surge de la escisión del espíritu como instancia 
superad ora de la misma: "Nosotros lavemos brotar, de una parte, 
de la originalidad viviente del espíritu, que por él mismo ha 
restablecido en ella y construido espontáneamente la armonía 
desgarrada, y por otra, de la forma particular que reviste la 
escisión donde nace el sistema. La escisión es la fuente de la 
necesidad de la filosofía y, en tanto que cultura de una época, el 
aspecto necesario y dado de la figura concreta. En la cultura, la 
manifestación del absoluto se ha aislado del absoluto y fijado con i< > 

7. El titulo en alemán es Differenz zur Fichteschen und Schelling schen System i leí 
Philosophie. Las citas de esta obra, lo mismo que las de Glauben und Wissei i. setau 
extraídas de la versión francesa: G.W.F. Hegel, Premieres publications. cil. 

8. G.W.F, Hegel. Premieres piihlkations, cil., pp. 79-80. 

«.). Oh. cil . p. HO 
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un elemento autónomo. Pero al mismo tiempo la manifestación no 
puede negar su fuente, debe tender a constituir la multiplicidad de 
sus limitaciones en un todo".10 En este intento por recuperar su 
unidad, el espíritu empuja al entendimiento hacia adelante, pero 
éste no hace más que desarrollarse en "unamultiplicidad infinita", 
de tal manera que se produce "él mismo sin fin y se mofa de sí 
mismo".11 

Hegel hace una interesante historia de las oposiciones en las 
que se traduce el desgarramiento del espíritu. En un primer 
momento tuvieron lugar las oposiciones "entre el espíritu y la 
materia, el alma y el cuerpo, la fe y el entendimiento, la libertad y 
la necesidad, etc.". Estas oposiciones, con el progreso de la 
cultura, se transformaron en las "oposiciones entre razón y 
sensibilidad, inteligencia y naturaleza", es decir, entre "subjetivi-
dad absoluta y objetividad absoluta". Esta historia debe concluir 
con la superación de estas escisiones, pues "suprimir las oposicio-
nes así fijadas es el único interés de la razón. Este interés, que es 
el suyo, no significa que se oponga absolutamente a la oposición 
y a la limitación; porque la escisión necesaria es un factor de la 
vida, la cual se construye mediante perpetuas oposiciones, y la 
totalidad sólo es posible en la suprema vitalidad restaurándose en 
el seno de la suprema división. Pero la razón se opone al acto por 
el cual el entendimiento fija absolutamente la escisión".12 

Estos textos son sumamente claros y nos presentan a Hegel 
ya en posesión de los instrumentos necesarios para las grandes 
construcciones teóricas con las que asombrará al mundo. Las 
escisiones, las oposiciones no sólo existen de facto en el mundo, 
sino que son necesarias. En consecuencia, ningún escándalo por 
el hecho de que Alemania esté dividida y "ya no sea un Estado"; ni 
por los intereses egoístas de la época del Directorio; ni por el hecho 
de que sea necesario "aullar con los lobos". Pero esas escisiones y 
oposiciones deben ser superadas. El entendimiento -Verstand-
llegó hasta aquí, comprendió las escisiones pero es incapaz de 
seguir adelante. Pretende fijarlas escisiones parala eternidad. En 
consecuencia, debe morir, sepultarse en las aguas bautismales, 
para resurgir como razón -Vernunft- capaz de captar las oposicio-

10. Ob. cit., p. 86. 

I 1. Ob. eil., p. 87. 

I'.'. ( >b. cil., pp. 87-R.S. 
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nes en movimiento hacia una nueva unidad. Aquí interviene la 
filosofía como comprensión de este movimiento, con su órgano 
adecuado, la Vemunft. 

Pero interviene también, y como elemento necesario, la reli-
gión; sólo que ésta ya no puede intervenir como lo hizo en otro 
momento, en la Edad Media, sino que debe hacerlo de otra manera. 
"La suprema perfección estética, tal como se forma en una religión 
determinada, donde el hombre se eleva por encima de toda 
escisión, y ve la libertad del sujeto y la necesidad del objeto 
desaparecer en el reino de la gracia, no pudo ser eficaz más que 
hasta un cierto nivel de la cultura, y en la barbarie común o 
popular. En su progreso la cultura se separó de ella por escisión, 
colocándola a su costado y yuxtaponiéndosele y, dado que el 
entendimiento llegó a estar seguro de sí mismo, ambos términos 
progresaron uno al lado del otro, hasta el punto de saborear una 
cierta quietud por el hecho de estar aislados en dominios separa-
dos, no encontrando cada uno de ellos significación en lo que 
acontecía en el otro."13 

Aquí está planteado por Hegel el problema con mucha clari-
dad. En la Edad Media, razón y sentimiento, intelecto y razón, aún 
no se habían separado. El hombre lograba superar la escisión "en 
el reino de la gracia". Ello evidentemente no satisface al espíritu, 
es decir, a la humanidad en la presente etapa de su evolución, pero 
esto no significa que para ese momento no constituyese una 
solución válida.14 "La libertad del sujeto y la necesidad del objeto" 
desaparecen "en el reino de la gracia". Allí se vivía la totalidad. 
Luego viene la separación entre "el reino de la gracia", o sea, todo 
el ámbito religioso, y el de "la cultura", bajo los dominios del 
entendimiento. "Ahora bien, la tarea de la filosofía consiste en 
unificar ambos presupuestos -la existencia del absoluto y su 
escisión-, en poner el ser en el no ser en tanto que devenir, la 
escisión en el absoluto, en tanto que ella constituye la manifesla 
ción del mismo, lo finito en lo infinito, en tanto que vida."15 

Allí está todo Hegel, su proyecto político y teórico, la superacioi i 

13. Ob. cit, pp. 88-89. 

14. Esta visión de la Edad Media no contempla todavía la figura de la "concici íeia 
desgraciada", ano será capital en la Fenomenología, con la que se cierra el periodo 
de .lena y el < le la jiiveal n< I del pensamiento de Hegel. 

1 !i. C,.W.I''. I le/'el. rtemí, i r , /iiiMk uame,. p. !>(). 
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de todas las escisiones en la realidad política, social y humana, y 
su perfecta comprensión en el ámbito teórico. Hegel indica exac-
tamente el gravísimo problema que se abrió paso con la revolución 
burguesa, la pérdida de la totalidad, el empobrecimiento del 
espíritu, o sea, de la humanidad, inherente a escisiones que no 
sólo no se saldan sino que se ahondan cada vez más. 

El ensayo termina reafirmando lo dicho anteriormente: "Si la 
necesidad de la filosofía no llega a su centro, muestra separados 
los dos lados del absoluto -que es a la vez interioridad y exterioridad, 
esencia y manifestación fenomenal-, en particular la esencia 
interior y la manifestación exterior".16 Quienes se lanzan por la vía 
de la "manifestación exterior" haciendo consistir en ella toda la 
realidad del absoluto "en su esfuerzo hacia la cantidad infinita 
muestran la ligazón inconsciente con el absoluto".17 La realidad de 
la cosa -el absoluto- les plantea sus exigencias, a las que los que 
se mantienen en el exterior pretenden responder extendiendo "al 
infinito lo empírico", trabajo condenado a la esterilidad como el de 
las míticas Danaides, que nunca logran llenar el tonel de agua. El 
esfuerzo es estéril porque el camino está equivocado. Desde el 
inicio se cercenó el infinito, se lo empobreció, se lo redujo a 
"manifestación" externa, es decir, a cantidad. El reduccionismo de 
la Ilustración y de su hijo natural, el positivismo, queda aquí 
claramente denunciado, pero por otro lado, "la densidad interior 
del exaltado -Schwärmers- [...] desdeña el agua que, habiéndose 
condensado, se podría cristalizar en una figura concreta".18 Aquí 
Hegel denuncia y ataca el otro extremo de la escisión, el que se 
mantiene en el interior mediante la efusión sentimental que no 
quiere saber de ninguna "figura concreta", y en consecuencia 
inteligible, que pudiera asumir el absoluto. 

Hegel hace una última consideración sobre la filosofía que 
"gracias a la identidad absoluta eleva a la vida los frutos de la 
muerte de la escisión y, gracias a la razón que aprehende los dos 
términos y los pone de una manera igualmente maternal, dirige su 
esfuerzo hacia la conciencia de esta identidad de lo finito e infinito, 
es decir, hacia el saber y la verdad".19 

IG. Ob. cit., p. 170. 

17. Ob. cit., p. 170. 

1K. Ob. cit., p. 170. 

Iii. OI), cil., p. 171. 
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De esta manera, entre la "intuición intelectual" de Fichte, 
incapaz de salir del yo = yo, y en consecuencia de la interioridad, 
y la "identidad absoluta" de Schelling que involucraba en ella la 
totalidad, la interioridad y la exterioridad, Hegel se pronuncia 
clara y fundadamente por la "identidad absoluta", por Schelling, 
y en contra de Fichte. Naturalmente que para nosotros, que 
conocemos la trayectoria posterior de Hegel, es fácil ver las 
diferencias que ya se hacían presentes en Hegel con relación a 
Shelling. En efecto, los elementos de la dialéctica ya han hecho su 
aparición, la Vernunft ya ha nacido y con ella el instrumento 
fundamental para denunciar "la noche en la que todos los gatos 
son pardos" de la "identidad absoluta" schellinguiana, como lo 
hará unos años después en la Fenomenología. 

La tarea fundamental está indicada: comprender mediante la 
razón la identidad de finito infinito, que supone no pasar por sobre 
la escisión, elevar a la vida sus frutos muertos, hacerlos revivir 
volviéndolos a la totalidad de la que fueron extraídos por el 
entendimiento. La Vernunft es como la madre que pare la identidad 
de finito e infinito. 

Toda esta temática será planteada todavía con más claridad 
y seguridad en el ensayo hegeliano de 1802 Glauben und Wissen 
-Fe y saber-. El título ya constituye un claro planteamiento de la 
problemática. Allí nos dice Hegel que "la cultura ha elevado de tal 
manera nuestro tiempo por encima de la vieja oposición entre la 
razón y la fe, entre la filosofía y la religión positiva, que esta 
oposición entre fe y saber ha adquirido un sentido totalmente 
diferente: actualmente ha sido transferida al interior mismo de la 
filosofía"; de tal manera que el triunfo correspondería en forma 
absoluta a la razón, "pero se plantea el problema de saber si la 
razón victoriosa no corrió la suerte que habitualmente corrió la 
fuerza triunfante de las naciones bárbaras con relación a los 
vencidos, más débiles, pero más cultos, es decir, ser vencedora 
según el poder externo, pero vencida según el espíritu".20 

Aparentemente, con la Ilustración se da un rotundo triunfo de 
la razón sobre la religión. Ésta desaparece, fagocitada por aquélla. 
Pero en realidad, dice Hegel, se trata sólo de un triunfo aparente, 
pues "ni la religión positiva contra la que ella [la Ilustración] inició 
la guerra siguió siendo religión, ni ella, victoriosa, siguió siendo 

'.'.O. ( >l>. c-il , |> I '» I 
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razón, y el engendro que planea triunfante sobre esos cadáveres 
que unió a título de hijo común de la paz, contiene en él mismo tan 
poco de razón como de auténtica fe".21 

La religión, después de la batalla de la Ilustración, ya no es 
más religión, el absoluto aprehendido por el hombre mediante el 
sentimiento y la representación, sino superstición, obra de la 
ignorancia; la razón no es ya razón, sino entendimiento. Éste, que 
se maneja con abstracciones como si la realidad estuviese formada 
por ellas, sin saberlas comprender en su proceso dialéctico, 
renuncia a comprender la religión "de manera idealista", es decir, 
como perteneciente al reino del espíritu y, en consecuencia, de la 
razón -Vemunft-, para interpretarla sólo "como alguna cosa 
positiva", como un hecho acaecido históricamente. Después de esa 
batalla, en la que la religión ha sido desechada, la razón se mira 
a sí misma, comprende su nada y coloca el absoluto en "un más 
allá" inalcanzable para la razón y sólo accesible a la fe. 

Así, para Kant, el más allá es inaccesible a la razón, es 
incognoscible; para Jacobi, es accesible mediante el sentimiento, y 
para Fichte, mediante una fe, de tal manera que la razón "se hace 
de nuevo sierva de una fe".22 Estas conclusiones a las que llegan los 
"filósofos de la reflexión" se deben a dos motivos fundamentales: 

1. A la marcha general de la Aufldárung, de la cual son los máximos 
representantes filosóficos. Efectivamente, como la Ilustración 
trabaja sólo con el Verstand, y éste separa sin unir, separa y 
fija las partes separadas como oposiciones que luego no 
encuentran su reunificación, separa lo finito de lo infinito, lo 
empírico de lo absoluto y se queda sólo con lo finito y empírico, 
lo absoluto sólo puede ser alcanzado mediante el presenti-
miento y la aspiración de la subjetividad. En una palabra, la 
razón renuncia al absoluto y se recluye en lo finito. 

2. Pero "la gran forma del espíritu universal que se manifestó en 
esas filosofías es el principio del norte, es decir, en términos 
religiosos, del protestantismo, a saber, la subjetividad, donde 
la belleza y la verdad se presentan en sentimientos y convic-
ciones, en el amor y el entendimiento".23 Aparece, pues, la 

21. Ob. cit., p. 193. 
22. Ob. cit., p. 194. 

23. Ob. cit.. p. 195. 
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subjetividad. Éste es un elemento esencial de todo el pensa-
miento hegeliano. El principio del norte, expresado re-
ligiosamente por el protestantismo, es, de hecho, la aparición 
del hombre como individuo, como sujeto singular con dere-
chos propios. Éste señala un nuevo momento de la historia del 
espíritu, el momento de la revolución burguesa. Este descu-
brimiento abrirá a Hegel las puertas para su reconciliación 
con la sociedad nacida de dicha revolución. La bürgerliche 
Gesellschaft, brillantemente desarrollada en su Filosofa del 
derecho (1821), es el producto de esta aparición de la subje-
tividad, momento esencial del espíritu, causa de la disgrega-
ción de la polis, totalidad en la que todavía no tenía cabida la 
subjetividad. 

Lo que caracteriza, pues, a las "filosofías de la reflexión" es la 
escisión.24 El concepto reducido aquí todavía a producto del 
Verstand, en consecuencia no verdadero Begriff, está separado de 
la intuición. Sólo ésta puede elevarse a lo absoluto. Aquél perma 
nece enredado en lo empírico, único ámbito que quedó para el 
hombre. 

Las filosofías de la reflexión son filosofías de la Aufklärung, la 
cual, en su lucha en contra de la religión, se ha visto empujada a 
encerrarse en la finitud. Lo trascendente, lo infinito, o fue decla-
rado inexistente, campo de la superstición -el empirismo-materia 
lismo- o fue puesto fuera del alcance de la razón. Se abren así las 
vías irracionales o extrarracionales para llegar al mismo. Por otra 
parte, el descubrimiento del sujeto, su carácter de absoluto, 
empuja a estas filosofías a una sostenida y exaltada búsqueda del 
absoluto. Por ello "el tormento de lo mejor de nuestra naturaleza, 
sometida a este estado limitado o a esta exposición absoluta, se 
expresa por la aspiración y por el esfuerzo. En otras palabras, la 
conciencia de estar en un estado limitado, sin salida para ella, se 
expresa como la fe en un más allá con relación a ella; pero, como 
impotencia perpetua, se expresa al mismo tiempo la imposibilidad 
para esta naturaleza de levantarse más allá del límite -Schranke-,; 11 
nivel de la razón lúcida y sin aspiración".25 

Estas filosofías toman lo finito y la subjetividad "como mu 

24. Oh. eil., p. V.Ol . 
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absoluta verdad bajo la forma de conceptos, pero no son capaces 
de purificarlos poniéndolos en relación con el infinito, porque este 
infinito no es en sí mismo lo verdadero, pues no puede absorber 
la finitud. Pero, si en la filosofía la realidad efectiva y la temporal 
como tales desaparecen, ello equivale a una cruel disección que no 
respeta la integridad del hombre, y a una violenta abstracción que 
no contiene ninguna verdad, en particular ninguna verdad prác-
tica; y tal abstracción es concebida como el doloroso sacrificio de 
una pieza esencial a la integridad del todo; cuando en realidad se 
reconoce como pieza esencial y como absoluto en sí lo temporal 
empírico y la privación. Es como si aquel que sólo ve los pies de una 
obra de arte, en el caso de que la obra fuese descubierta plenamen-
te ante sus ojos, se quejase porque se lo priva de la privación, 
porque falta la laguna".26 

Se imponen algunas conclusiones que nos permiten visualizar 
el punto al que ha llegado Hegel: 

1. El texto devela las escisiones de las filosofías de la reflexión, 
escisiones que tienen su máxima expresión en la separación 
entre finito e infinito. Constituyen la más acabada expresión 
del desmembramiento alemán. "Alemania ya no es un Esta-
do." Esta constatación es la que palpita en este texto hegeliano 
y es la que lleva a los filósofos de la reflexión a ser filósofos del 
desgarramiento. 

2. Para los filósofos de la reflexión, lo infinito es incognoscible. La 
filosofía ha de renunciar definitivamente a aprehenderlo. Se 
ha de contener en el ámbito de lo finito, quedando lo infinito 
a merced del sentimiento, de la fe o de otras vías ajenas a la 
razón. Lo que subyace a esta concepción es la incapacidad de 
la burguesía alemana de realizar su propia revolución. Lo que 
no se puede transformar no se puede conocer. La impotencia 
en la práctica genera impotencia en la conciencia. 

3. Pero, por otro lado, hace su irrupción "el principio del norte", 
el sujeto. De hecho, hay una gran inflación del sujeto, cuyas 
aspiraciones no se detienen ante el infinito, aunque éste se 
niegue a la razón. Lo que así se hace presente es la creatividad 
de la burguesía. La burguesía como sujeto hace irrupción en 
la historia derribando las barreras del feudalismo, dominando 

26. Ob. cit., p. 202. 
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la naturaleza, revolucionando las relaciones sociales, creando 
"un mundo a su imagen y semejanza". Nunca se había visto 
revolución similar. 

4. Esta enorme contradicción de un sujeto que siente nacer un 
poderoso impulso a dominar el mundo y proyectarse sin limita 
ciones, y una filosofía que se resigna a autolimitarse, a encerrar 
se en los muros de lo finito, debe ser superada y debe serlo por 
la filosofía, pues "la tarea de la verdadera filosofía es la de 
resolver [...] las oposiciones que se presentan y se conciben, ya 
sea como oposiciones del espíritu y la materia, ya del cuerpo y 
el alma, ya del yo y la naturaleza, etc. [...], su única idea que 
tiene realidad y verdadera objetividad para la filosofía es el ser 
suprimido absoluto de la oposición, y esta identidad absoluta 
no es un postulado universal, subjetivo, irrealizable -es, por el 
contrario, la única realidad verdadera-, y el conocimiento de 
esta identidad no es una fe, es decir, un más allá para el saber; 
es, por el contrario, el único saber para la filosofía".27 

La exigencia que aquí está presente es la de la superación de 
los desgarramientos, de las contradicciones, de las oposiciones. La 
conquista de la totalidad. Es la exigencia que plantea una clase que 
ya ha vencido a su enemiga, ha consolidado su poder, se expande 
con la majestad y la tranquilidad de quien ha vencido y mira el 
terreno ganado. Tiene necesidad de la elaboración de la filosofía 
correspondiente. La etapa de las escisiones ha terminado. lia 
llegado el momento de la totalización. Ésta no debe dejar nada en 
el camino. Debe asumir las realizaciones anteriores, con todas sus 
contradicciones, y elevarlas a un nuevo nivel. La Aufklärung 110 
entendió esto. Creyó que se debían eliminar regiones enteras de la 
realidad por pertenecer a etapas anteriores, propias de la clase 
enemiga. Por ello perdió lo absoluto, el infinito, relegado al mundo 
religioso, y se quedó sólo con lo empírico, lo alcanzable con el 
entendimiento. 

Hegel llega así a su momento de madurez. Adquiere el último 
nivel de conocimiento, el de la Vernunft, que le habría de abrir las 
puertas de la totalidad. 

27. OI), cil.. ]>|> '.'O!. '.'OI. 





BIBLIOGRAFÍA 

BELO, F., Lectura materialista del Evangelio de Marcos, Estella, Verbo 
Divino, 1975. 

CONSTANT, Benjamin, Principios de politica, Madrid, Aguilar, 1970. 

DRI, Rubén, Los modos del saber y su periodización, Buenos Aires, Letra 
Buena, 1993. 

GARAUDY, Roger, Dios ha muerto, Buenos Aires, Siglo XX, 1973. 
GOTTWALD, N.K., The Trìbes of Yahweh. (A Sociology of the Religion of 

LiberatedIsrael, ¡250-1050B.C.F.), NuevaYork, OrbisBooks, 1985. 
HEGEL, G.W.F, Escrìtos de juventud, Mexico, FCE, 1- ed., 1978. 

-, Histona de Jesús, Madrid, Taurus, 2- ed., 1981. 
-, La Constitución de Alemania, Madrid, Aguilar, 1- ed., 1972. 
-, Des manières de traiter scientifiquement du droit naturel, Paris, Vrin, 

1972. 

- Premières publications, Paris, Ophrys, 41 éd., 1975. 
- Lecciones sobre historia de la filosofia, III, Mexico, FCE , 2- reimpr., 

1979. 
HYPPOLITE, Jean, Introducción a la filosofia de la historia de Hegel, Buenos 

Aires, Caldén. 1970 
LUKÀCS, Georgy, Eljoven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, 

Barcelona, Grijalbo, 1972. 
MAguiAVELo, N., Obras políticas, La Habana, Editorial de Ciencias Socia-

les, 1971. 
MARX, Carlos, El capital, I, 1, Mexico, Siglo XXI, 5a ed., 1977. 

199 1 



r>100 Rubén Dri 

RIPALDA, J.M., La nación dividida. (Raices de un pensador burgués: G.W.F. 

Hegel), México, FCE, 1978. 
ROUSSEAU, J.-J., El contrato social, México, Porrúa, 4- ed., 1975. 

SMITH, Adam, Investigación sobre la naturaleza y causas de la riqueza de 

las naciones, México, FCE, 1- reimpr., 1979. 
SPINOZA, Baruch de. Tratado teológico-político, México, Juan Pablos, 1975. 
WEBER, Max, Sociologia delle religioni, Turin, UTET, I A ed., 1976. 



Este libro forma parte de una investigación hermenéutica que el 
profesor Rubén Dri está realizando y de la cual, además de este 
libro, ya ha publicado la segunda parte con el título de 
Intersubjetividad y reino de la verdad, y la tercera, llamada Razón 
y libertad. 

Presentamos el título y las diversas partes del proyecto que 
oportunamente irán siendo publicadas: 

L A O D I S E A D E L A C O N C I E N C I A 

Hermenéutica de la Fenomenología del espíritu para la 
construcción de una nueva racionalidad 

I. Revolución burguesa y nueva racionalidad. (Sociedad burguesa 
y razón en el joven Hegel.) 

II. Intersubjetividad y reino de la verdad. (Prólogo, conciencia y 
autoconciencia, caps. I-IV de la Fenomenología del espíritu.) 

III. Razón y libertad. (Hermenéutica del cap. V. de la Fenomenología 
del espíritu.) 

IV. El universal saberse a sí mismo en su absoluto contrario (cap. 
VI). El espíritu. 

V. Las figuras agrupadas en torno a lafigura del espíritu (cap. VII). 
La religión. 

VI. Elrecuerdoy el calvario del espíritu absoluto (cap. VIII.) El sabci 
absoluto. 

VII. La nueva racionalidad. 
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