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1 12. Hegel y la religión*

Analizar el tema de la religión en el pensamiento de Hegel no deja de resultar 
un tanto paradójico. Por una parte, se trata sin duda de un tema central dentro 
de 
puntos cardinales de su pensamiento, de tal manera que no parece posible 

-
peña no solo la religión en general, sino el cristianismo en particular, y este 

que Hegel hace de la religión puede resultar hoy en gran medida anacrónico, 
-

rio de la Real Academia: “Incongruencia que resulta de presentar algo como 
propio de una época a la que no corresponde”. 

-

despertando nuevo interés en los últimos años, después de que durante largo 

-
ques que recibiera por parte de pensadores como F. Nietzsche, K. Marx y S. 
Freud, entre otros, sin embargo, considerar la religión como núcleo central  

* El texto fue publicado, en una versión anterior, en: Acosta (2008, pp. 219-246).
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\�FODYH�GH�OD�UHÀH[LyQ�¿ORVy¿FD�VH�KDOOD�PX\�DOHMDGR�GH�QXHVWUD�IRUPD�DFWXDO�
de pensar. 

Ahora bien, a esto se añade un elemento adicional que, en el caso de Hegel, 

hace que su tratamiento de la religión resulte aún más “ofensivo a los oídos 

¿ORVy¿FRV´�GH�QXHVWURV�FRQWHPSRUiQHRV��\�HV�HO�KHFKR�GH�TXH�pO�FRQVLGHUD�
TXH�VX�VLVWHPD�¿ORVy¿FR��FRQ�HO�TXH�VH�SURSRQH�FRURQDU�HO�GHVDUUROOR�GH�OD�
cultura occidental cristiana, tiene su fundamento en la revelación de Dios a 

los hombres en Jesucristo. No se trata, entonces, de que la religión en cuanto 

fenómeno cultural ocupe un lugar central en su pensamiento, lo cual podría 

PX\�ELHQ�HQWHQGHUVH�FXDQGR�VH�FRQFLEH�OD�¿ORVRItD��WDO�FRPR�OR�KDFH�+HJHO��
como el trabajo para comprender al ser humano en toda su compleja realidad 

histórica. En efecto, nadie pone en duda que la religión ha desempeñado y 

VLJXH�GHVHPSHxDQGR�XQ�SDSHO�PX\�VLJQL¿FDWLYR�HQ�HO�GHYHQLU�GH�ODV�VRFLHGD-
des. Ni se trata tampoco de que el cristianismo haya sido objeto de su parti-

cular interés, dado el papel innegable que había jugado y seguía jugando —y 

FRQWLQ~D�MXJDQGR�KR\��SRU�VXSXHVWR²�HQ�OD�FRQ¿JXUDFLyQ�FXOWXUDO�H�KLVWyULFD�
de la modernidad. La intención de Hegel es mucho más atrevida, ya que con-

sidera que en las doctrinas fundamentales del cristianismo —la trinidad, la 

encarnación y la redención— se hallan las claves para la comprensión racio-

nal de la realidad, es decir, para el logro del propósito que ha venido orientan-

GR�OD�UHÀH[LyQ�¿ORVy¿FD�GHVGH�VXV�RUtJHQHV�HQ�*UHFLD��<�HVWR�HV�DVt�SRUTXH�OD�
realización plena de la libertad como meta que ha impulsado todos esos siglos 

de búsqueda y de luchas incansables se ha venido logrando precisamente en 

la medida en que la comprensión luterana del mensaje cristiano, tal como él la 

LQWHUSUHWD��VH�KD�LGR�FRQYLUWLHQGR�HQ�JXtD�SDUD�OD�RUJDQL]DFLyQ�GH�OD�VRFLHGDG��
en otras palabras, que la eticidad —como llama Hegel al momento supremo 

GHO�HVStULWX�REMHWLYR��HV�GHFLU��D�OD�FRQ¿JXUDFLyQ�GH�XQD�VRFLHGDG�GH�VXMHWRV�
libres dentro de un Estado de derecho— tiene como sustancia o como funda-

mento interior a la religión cristiana.

$�HVWH�SURSyVLWR��YDOH�OD�SHQD�UHIHULUQRV�D�OD�QRWD�TXH�DFRPSDxD�DO�������GH�
la Enciclopedia, que me voy a permitir citar por extenso, porque considero 

TXH��FRPR�KD�GLFKR�0DUJDUHW�:LOVRQ�GH�'HVFDUWHV��HO�PHMRU�FRPHQWDULVWD�GH�
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Hegel suele ser Hegel mismo. Habiendo terminado de exponer lo referente a 

la “eticidad”, nos dice en una nota:

La consecuencia inmediata de lo que precede consiste en que la 

eticidad es el Estado reconducido a su interioridad sustancial, 

y este es el desarrollo y efectiva realización de la eticidad, y la 

sustancialidad de esa misma eticidad y del Estado es la religión. 

De acuerdo con esta relación, el Estado descansa sobre el talan-

te ético y este sobre el religioso. En tanto que la religión es la 

conciencia de la verdad absoluta, [resulta que todo] lo que ha 

de valer como justicia y derecho, como ley y obligación, o sea, 

[todo] lo que ha de valer como verdadero en el mundo de la 

voluntad libre, solamente puede tener tanto valor, cuanto tiene 

parte en aquella verdad, está subsumido bajo ella y de ella se 

VLJXH��Enc. ������Q���

Sin entrar analizar los detalles de esta cita, lo que de ella resulta muy claro es 

que la eticidad constituye la sustancia del Estado, y la religión, a su vez, la 

VXVWDQFLD�GH�OD�HWLFLGDG��'H�HVWH�PRGR��WRGR�HO�HGL¿FLR�GHO�HVStULWX�REMHWLYR��
HV�GHFLU��GH�DTXHOODV�FRQ¿JXUDFLRQHV�TXH�ORV�VHUHV�KXPDQRV�KDQ�HODERUDGR�
para construir su propio mundo intersubjetivo y que vienen a ser para ellos 

como una segunda Naturaleza, como son el derecho, la moralidad y la etici-

dad misma, con sus tres grandes momentos de la familia, la sociedad civil 

\� HO�(VWDGR�� WRGR� HVH� HGL¿FLR�� GLJR�� YLHQH� D�GHVFDQVDU� VREUH� OD� FRQFLHQFLD�
religiosa. 

Ahora bien, Hegel señala a continuación que, para que esto sea efectivo, es 

necesario que la religión posea un concepto adecuado de Dios.

La eticidad —dice— es el espíritu divino como inhabitante1 

en la autoconciencia, en el presente efectivamente real de esta 

�� /D� WUDGXFFLyQ� GH�9DOOV� 3ODQD� WUDH� OD� VLJXLHQWH� QRWD�� ³(O� WpUPLQR� DOHPiQ� �inwohnend), 
inusitado en el lenguaje corriente, pertenece al lenguaje teológico y, más precisamente,  
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como presente de un pueblo y de sus individuos; esta autocon-
ciencia, entrando en su interior desde su efectiva realidad em-
pírica y haciéndose consciente de su verdad, solo tiene en su 
fe y en su conciencia moral aquello que tiene en la certeza de 
sí misma, o sea, lo que tiene en su efectiva realidad espiritual. 
Ambas cosas son inseparables; no puede haber dos clases de 
conciencia, una religiosa y otra ética, que se distingan entre sí 
según su haber y su contenido (2008, pp. 219-246).

La eticidad es, así, el espíritu que mantiene unido al cuerpo social, que le da 
su sentido y su fuerza de cohesión; pero esa eticidad tiene en la fe y en la con-
ciencia moral, es decir, en aquello que es propio de la religión, su verdadera 
certeza; de modo que es la religión la que caracteriza la idiosincrasia de un 
pueblo, y por eso no pueden darse dos conciencias, una religiosa y otra civil 
o ética. De ahí que la organización social se halle determinada por la religión; 
y por eso, para Hegel, solo una sociedad realmente cristiana puede llegar a 
ser una sociedad de sujetos verdaderamente libres. De ese tamaño es la pre-
tensión de Hegel acerca de la religión en general, y del cristianismo luterano 
en particular.

Ahora bien, ese doble anacronismo que consiste en considerar a la religión 
-

ve para comprender la modernidad es el que me propongo analizar en este 
artículo. Mi tarea va a consistir, entonces, en indicar de la manera más clara 
posible, aunque sin duda muy somera, cómo concibe Hegel la religión en 
general y el cristianismo en particular, para terminar con unas consideracio-

permita deshacer algunos malentendidos y orientar una posible confrontación 
con los textos mismos de Hegel, si se tiene en cuenta lo que cabe esperar de su 

a la teología del Espíritu Santo. Inhabitare designa el modo de estar presente el espíritu 
en la comunidad de los creyentes, constituyendo su unidad, y este es el sentido que Hegel 
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FRPSOHMR��VLQ�GXGD��SHUR�D�OD�YH]�WDQ�VLJQL¿FDWLYR�SDUD�QRVRWURV�FRPR�OR�HV�OD�
religión, y en particular el cristianismo.

En todo caso, debo dejar muy en claro que, dada la complejidad del tema 

por las múltiples conexiones que comporta dentro del sistema hegeliano,  

y por la diversidad de aspectos que Hegel busca integrar con una minuciosi-

dad “germana”, solo podré señalar algunas claves generales para la lectura de 

ORV�WH[WRV�\�SUHFLVDU�DTXHOORV�HOHPHQWRV�TXH�FRQVLGHUR�PiV�VLJQL¿FDWLYRV�SDUD�
su adecuada comprensión y crítica. 

Voy a comenzar, entonces, con algunas precisiones acerca de la forma en que 

me propongo exponer el lugar de la religión dentro del sistema, analizando 

la estructura general de este tal como aparece en los tres silogismos con los 

que culmina la Enciclopedia�� SURFHGHUp� OXHJR� D� H[SRQHU� FyPR� DSDUHFH� OD�
religión en cada uno de los tres momentos del sistema, a saber, el objetivo, el 

VXEMHWLYR�\�HO�DEVROXWR��SDUD�WHUPLQDU�FRQ�DOJXQDV�FRQVLGHUDFLRQHV�SHUVRQDOHV�
de carácter general. 

/D�¿ORVRItD�VHJ~Q�OD�Enciclopedia 
GH�ODV�FLHQFLDV�¿ORVy¿FDV2

&XDQGR�VH� WUDWD�GH�DERUGDU�XQ� WHPD�GH� WDQWD�VLJQL¿FDFLyQ�SDUD� OD�¿ORVRItD�
como estima Hegel que es la religión, considero indispensable tener muy en 

cuenta la dinámica general de su pensamiento tal como se halla expuesta de 

manera resumida en los cuatro últimos parágrafos de la Enciclopedia de las 
FLHQFLDV�¿ORVy¿FDV��������������(Q�HOORV�QRV�RIUHFH�OD�HVWUXFWXUD�JOREDO�GH�
OR�TXH�pO�HQWLHQGH�SRU�¿ORVRItD��GH�OD�FXDO�QRV�YLHQH�D�GHFLU�TXH�HV�DTXHOOD�
forma de comprender la realidad en su conjunto, o las diversas realidades 

TXH� WLHQHQ�YHUGDGHUD� VLJQL¿FDFLyQ�SDUD� ORV� VHUHV�KXPDQRV�� H[DPLQiQGRODV�

2 Las consideraciones siguientes están inspiradas en el artículo de André Léonard sobre la 
estructura del sistema hegeliano, así como en su aplicación al caso concreto de la fe en 
+HJHO��YHU�ELEOLRJUDItD�GH�OD�SDUWH�,��
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desde tres perspectivas posibles que se complementan siguiendo un orden: 
la objetiva, la subjetiva y la absoluta. Cada una de ellas está conformada por 
una estructura silogística y obedece a una dialéctica propia. Voy a tratar de 
explicar esto un poco más.

Para ello, es bueno tener muy en cuenta que la realidad es para Hegel un 
devenir incontenible que se lleva a cabo mediante un proceso de procesos. 
Ahora bien, la estructura general de un proceso implica que haya un punto 
de partida y un punto de llegada, y un movimiento que intermedie entre am-
bos. En un lenguaje lógico, un proceso tiene la estructura de un silogismo, 
porque también un silogismo consta de dos extremos que se hallan unidos  
y diferenciados por un término medio. Y, siguiendo con los términos lógicos, 
la división fundamental de los silogismos está conformada por las tres formas 
posibles de un concepto, a saber, la universal, la particular y la singular. 

Por otra parte, lo que determina el movimiento silogístico es precisamente 
el término medio, ya que es él el que une y separa a la vez los términos ex-
tremos. Por lo tanto, si organizamos esos tres elementos, el lógico, el natural 
y el espiritual, de modo que cada uno desempeñe sucesivamente el papel de 
término medio, tendremos tres silogismos básicos. Sin embargo, no viene al 

Basta señalar cómo esos tres silogismos van a estar determinados, en cuanto a 
su forma de proceder o a su dialéctica, por el término medio que les establece, 
por decirlo así, su ritmo, es decir, la forma de su mediación. 

Con estas bases muy generales, podemos entender que Hegel nos diga que la 
estructura general de la filosofía está compuesta por un triple silogismo, es 
decir, por un proceso de procesos en el que se articulan a su vez los tres 
conceptos básicos que desempeñan el papel de lo universal, lo particular y lo 
singular. Estos conceptos son, en primer lugar, lo universal abstracto, es 
decir, lo lógico; en segundo lugar, lo particular pasajero, es decir, lo material; 
y en tercer lugar, lo singular concreto y permanente, es decir, lo espiritual. De 
modo que Lógica, Naturaleza y Espíritu vienen a ser así los elementos funda-
mentales de su filosofía.
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Así, cuando el elemento natural desempeña el papel mediador entre lo lógico 

y lo espiritual, “la mediación del concepto tiene la forma exterior del pasar y 

la ciencia [tiene] la forma del curso de la necesidad” (§ 575). Se trata, enton-

ces, de una visión objetiva para la cual el concepto considerado se presenta 

como un estar pasando en la exterioridad del tiempo y del espacio, es decir, 

como un proceso de carácter histórico sometido a la necesidad. Es la forma 

Cursos de Berlín.

En el segundo silogismo, cuando el elemento espiritual desempeña el papel 

mediador entre lo natural y lo lógico, el ritmo cambia, porque ahora no se 

 

“Es el silogismo de la espiritual en la idea; la ciencia aparece como 

-

tratados en la Fenomenología del espíritu.

Finalmente, en el tercer silogismo, el mediador es lo lógico entre lo natural 

especulativa. Aquí es el concepto mismo el que se desdobla en un momento 

objetivo, propio del primer silogismo, y en un momento subjetivo, propio del 

segundo; y es claro que corresponde a la visión meramente conceptual que 

expone la Enciclopedia, así como los dos textos que desarrollan dos momen-

tos de esta, a saber, la Lógica y la Filosofía del derecho.

-

to por esos tres silogismos, para lo cual llamaremos al momento lógico, la  

Lógica (L), al momento natural, la Naturaleza (N), y al momento espiritual, 

el Espíritu (E):

Primer silogismo: Lógica (L) - Naturaleza (N) - Espíritu (E).

Segundo silogismo: Naturaleza (N) - Espíritu (E) - Lógica (L)

Tercer silogismo: Espíritu (E) - Lógica (L) - Naturaleza (N)
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No voy a analizar en detalle la estructura de cada silogismo, ni su orden con-

ceptual, sino que centraré mi atención únicamente en el término medio como 

DTXHO�TXH�PDUFD�HO� ULWPR�GH�FDGD�XQR�GH�HOORV��3HUR�FUHR�TXH�UHVXOWD� IiFLO�
entender que el orden en que los hemos colocado obedece al orden señalado 

anteriormente, a saber, comenzamos por el silogismo objetivo, marcado por 

HO�WpUPLQR�PHGLR�TXH�HV�OR�QDWXUDO�R�OD�1DWXUDOH]D��VHJXLPRV�FRQ�HO�VLORJLVPR�
VXEMHWLYR��PDUFDGR�SRU�HO� WpUPLQR�PHGLR�TXH�HV� OR�HVSLULWXDO�R�HO�(VStULWX��
y terminamos con el silogismo absoluto, cuyo término medio es lo lógico o 

la Lógica, y que tiene como sus extremos a los dos silogismos anteriores, el 

espiritual y el natural. En otras palabras, el último silogismo es en realidad un 

VLORJLVPR�GH�VLORJLVPRV��\�SRU�HVR�HV�³OD�LGHD�GH�OD�¿ORVRItD´���������

$KRUD�ELHQ��FXDQGR�OR�QDWXUDO�GHVHPSHxD�HO�SDSHO�PHGLDGRU��/�1�(���KH�VH-
ñalado que la dialéctica del silogismo está marcada por su carácter objeti-

YR��GH�PRGR�TXH�OD�FRQVLGHUDFLyQ�¿ORVy¿FD�H[DPLQDUi�HO�DVXQWR�HQ�FXHVWLyQ�
como algo que sucede frente a sus ojos, como un devenir espacio-temporal, 

HV� GHFLU�� FRPR� XQ� SURFHVR� GH� FDUiFWHU� KLVWyULFR��$Vt�� VL� QRV� ¿MDPRV� HQ� OD�
forma como se organizan los textos en las llamadas Lecciones de Berlín, es 

GHFLU��HQ�ORV�FXUVRV�TXH�GLFWy�+HJHO�DO�¿QDO�GH�VX�YLGD�HQ�OD�8QLYHUVLGDG�GH�
Berlín, podremos ver que su organización obedece a dicho silogismo.

Veamos un ejemplo que habré de retomar después. Se trata de las Lecciones 
VREUH�¿ORVRItD�GH�OD�UHOLJLyQ, las cuales siguen la organización del primer silo-

gismo, L-N-E, cuyo movimiento o dialéctica es pasar. En efecto, comienzan 

determinando el concepto general de religión, que corresponde al momento 

OyJLFR�R�PHUDPHQWH�FRQFHSWXDO��OXHJR�H[DPLQDQ�XQD�YLVLyQ�KLVWyULFD�GH�ODV�
religiones, es decir, la manera como las religiones se han ido presentando  

\�VXFHGLHQGR�D�OR�ODUJR�GH�OD�KLVWRULD�KXPDQD��SDUD�WHUPLQDU�PRVWUDQGR�FyPR�
ese despliegue en el espacio y en el tiempo ha obedecido precisamente al de-

VDUUROOR�SDXODWLQR�GHO�FRQFHSWR�PLVPR�GH�UHOLJLyQ��FRQ�OR�FXDO�HVH�DFRQWHFHU�
histórico viene a manifestarse como una realidad espiritual.

6L�QRV�¿MDPRV�DKRUD�HQ�HO�VHJXQGR�VLORJLVPR��1�(�/��YHPRV�TXH�HO�WpUPLQR�
medio es el Espíritu o lo espiritual, que se caracteriza ya no por un pasar en el 
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tiempo y un acontecer en el espacio, sino por un UHÀH[LRQDU�sobre sí a partir  

de su exteriorización. Esta forma dialéctica es precisamente la que corresponde  

a la Fenomenología del espíritu¸ en la cual la conciencia humana, partiendo 

de un estado inmediato o natural al que Hegel llama la certeza sensible, se 

YXHOYH�VREUH�Vt�PLVPD�SDUD�GHVFXEULU��HQ�GLYHUVRV�HVWUDWRV�TXH�OD�FRQ¿JXUDQ��
los rastros que en ella han ido dejando las experiencias de la humanidad a lo 

ODUJR�GHO�WLHPSR��(VWH�FDPLQR�GH�UHÀH[LyQ�FXOPLQD�SUHFLVDPHQWH�LQWURGXFLHQ-

GR�D�OD�FRQFLHQFLD�HQ�HO�VLVWHPD�¿ORVy¿FR�TXH�VH�SURSRQH�RIUHFHUQRV�+HJHO��
en el cual él busca recuperar y llevar a su término todas esas experiencias,  

o todas esas formas de experimentar la realidad y de conocerla que se han ido 

desarrollando a lo largo de la historia de la cultura humana.

Finalmente, tenemos el tercer silogismo, E-L-N, donde, como he dicho, los 

extremos corresponden a los dos silogismos anteriores, haciendo de este úl-

timo silogismo un verdadero silogismo de silogismos. El término medio es 

ahora la Lógica o el momento lógico, es decir, aquel en el que la densidad de 

lo objetivo y la unilateralidad de los subjetivo se integran en la transparencia 

GH�VX�FRPSUHQVLyQ��6HUi�DVt�OD�¿ORVRItD�OD�TXH��FRQ�VX�SHQVDU�HVSHFXODWLYR��
tal como se expone en la (QFLFORSHGLD�GH�ODV�FLHQFLDV�¿ORVy¿FD, integre las 

experiencias subjetivas de la conciencia humana y el desarrollo objetivo de 

su historia en un sistema global de conocimiento.

3RGHPRV��HQWRQFHV��UHVXPLU�HVWRV�WUHV�VLORJLVPRV�GLFLHQGR�TXH�ODV�Lecciones 
de Berlín SUHVHQWDQ�OD�¿ORVRItD�FRPR�XQD�YLVLyQ�objetiva de cada uno de los 

grandes momentos que determinan la vida humana, a saber, la historia, el 

DUWH�� OD�UHOLJLyQ�\�OD�¿ORVRItD�PLVPD��(Q�HIHFWR��HVWRV�VRQ�SUHFLVDPHQWH�ORV�
temas de dichas Lecciones: VREUH�¿ORVRItD�GH�OD�KLVWRULD�XQLYHUVDO��VREUH�¿-

ORVRItD�GHO�DUWH��HVWpWLFD���VREUH�¿ORVRItD�GH�OD�UHOLJLyQ�\�VREUH�¿ORVRItD�GH�OD�
¿ORVRItD��KLVWRULD�GH�OD�¿ORVRItD���/D�Fenomenología, por su parte, presenta 

la visión subjetiva, es decir, el recuento organizado de las experiencias que 

ha venido acumulando la conciencia humana a través de la historia cultural 

de occidente. Y la Enciclopedia QRV�RIUHFH�HO�VLVWHPD�JOREDO��TXH�VH�FRQ¿JX-

ra, una vez más, en tres grandes momentos: el lógico, que corresponde a la 
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/yJLFD�FRPR�WDO��HO�QDWXUDO��TXH�FRUUHVSRQGH�D�OD�¿ORVRItD�GH�OD�1DWXUDOH]D��\�
HO�HVSLULWXDO�R�UHÀH[LYR��TXH�FRUUHVSRQGH�D�OD�¿ORVRItD�GHO�(VStULWX�

Si ahora, con esta visión panorámica del pensamiento de Hegel, nos pre-

guntamos por el sentido que tiene para él el fenómeno religioso, veremos 

TXH�HVWH�GHEH�VHU�FRQVLGHUDGR�GHVGH�HVD�WULSOH�SHUVSHFWLYD��3ULPHUR��FRPR�XQ�
fenómeno social e histórico que tiene un desarrollo a través del tiempo, pero 

un desarrollo que obedece a la racionalidad que le otorga el mismo concepto 

de religión debidamente comprendido, tal como lo presentan las Lecciones 
VREUH�¿ORVRItD�GH�OD�UHOLJLyQ. Luego debe considerarse la religión en cuanto 

que se despliega como una experiencia profundamente humana tanto per-

sonal como colectiva, tal como la considera la Fenomenología, en donde la 

religión se muestra como el fundamento mismo que dirige las experiencias de 

los seres humanos en los diversos momentos de su devenir y los prepara para 

HOHYDUVH�KDVWD�HO�YHUGDGHUR�VDEHU�HVSHFXODWLYR��<��¿QDOPHQWH��HQ�OD�Enciclo-
pedia la religión alcanza su verdadero lugar sistemático, al presentarse como 

XQD�GH�ODV�IRUPDV�HQ�TXH�VH�PDQL¿HVWD�D�ORV�VHUHV�KXPDQRV�HO�PLVPR�HVStULWX�
DEVROXWR��HV�GHFLU��'LRV�R�HO�VHQWLGR�~OWLPR�GH�WRGD�UHDOLGDG��3HUR��SDUD�HQWHQ-

GHU�ELHQ�HO�VHQWLGR�GH�HVWD�~OWLPD�\�GH¿QLWLYD�PDQLIHVWDFLyQ��FRQYLHQH�WHQHU�
en cuenta las otras dos formas como ese espíritu absoluto, es decir, Dios,  

VH�PDQL¿HVWD�pO�PLVPR�D�ORV�VHUHV�KXPDQRV�

La primera forma es de carácter meramente objetivo, y por ello mismo 

también meramente subjetivo, y es en el Arte. Allí el espíritu adquiere  

la forma de la belleza, manifestación que se dirige a la sensibilidad bajo 

OD� ¿JXUD� GH� ORV� GLYHUVRV� REMHWRV� EHOORV�� (Q� OD�Religión, en cambio, esa 

manifestación se interioriza como experiencia subjetiva, pero lo hace 

SUHFLVDPHQWH�GH�XQD�PDQHUD�H[WHULRU�PHGLDQWH�ODV�¿JXUDV�UHOLJLRVDV��FRPR�
son la piedad, los ritos, los dogmas y las diversas formas de comportamiento. 

Será entonces en la Filosofía donde esas dos formas de manifestación del 

espíritu absoluto adquieran todo su sentido, al ser comprendidas como 

momentos necesarios, pero por ello mismo unilaterales, de la verdadera 

forma como Dios existe en los seres humanos, es decir, mediante la paulatina 

toma de conciencia que estos llevan a cabo, y la igualmente paulatina forma 
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como van transformando el mundo meramente natural o meramente dado 

en un mundo humano con sentido.

Ese triple movimiento dialéctico, que hemos podido ver como un pasar obje-
tivo, como un y como un desdoblarse para recuperar-
se de carácter absoluto, resulta, entonces, claro: la religión, que es nuestro 

histórico, como una experiencia de carácter subjetivo tanto personal como 

colectiva, y como un momento de la manifestación de Dios a los seres hu-

manos. Pero será este último momento, el propiamente especulativo, el que 

tenga, por así decir, la última palabra, es decir, el que nos permita comprender 

Ahora bien, si pensamos por un momento en cómo se muestra la realidad 

como un todo, veremos que se trata de un proceso absoluto en el que, a partir 

de una unidad originaria pero meramente potencial, se lleva a cabo un desdo-

blamiento, es decir, un exteriorizarse en la densidad del espacio y del tiempo, 

para irse recuperando paulatinamente, mediante la conciencia, en un mundo 

espiritual, en un mundo que los seres humanos vamos construyendo a través 

del tiempo. Este será el sentido último de esa realidad, a saber, la realización 

de la humanidad en su historia. De esa manera busca Hegel superar la rígida 

lógica del entendimiento que solo es capaz de comprender en la medida en 

que distingue y compara, pero que no llega hasta la unidad que caracteriza a 

la razón; porque, gracias a la razón, esos momentos distintos y relacionados 

vienen a ser comprendidos como elementos parciales de una verdadera uni-

dad dinámica. 

Así, para el caso concreto de la religión, Albert Chapelle formula muy bien 

cuál es la intención que persigue Hegel, al señalar la contraposición que 

se da entre la religión misma y su comprensión racional, cabe decir, entre 

religión y teología. Lo que se propone Hegel, nos dice, es “poner en evidencia 

 

la representación religiosa revela de manera correlativa la dimensión religiosa 

del pensamiento especulativo” (1964, 10). Voy a tratar de traducir esta densa 
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formulación al lenguaje que he venido utilizando. Nos dice que de lo que 

VH�WUDWD�HQ�OD�UHÀH[LyQ�¿ORVy¿FD�HV�SUHFLVDPHQWH�GH�WRPDU�FRQFLHQFLD�GH�OD�
escisión o no identidad interna que caracteriza al pensamiento, en cuanto que 

implica la distinción previa del sujeto frente a su objeto y de este frente a aquel, 

pero de tal manera que uno y otro se necesitan mutuamente. Es precisamente 

esa no identidad la que permite comprender que la representación religiosa, 

SRU�VX�PLVPD�LQWHQFLyQ�GH�WUDVFHQGHQFLD��SRVHH�XQ�FDUiFWHU�¿ORVy¿FR��SHUR�
también nos permite comprender que el mismo pensamiento especulativo, 

HV�GHFLU��¿ORVy¿FR��HVWi�PDUFDGR�SRU�XQ�VHQWLGR�UHOLJLRVR�TXH�QR�HV�SRVLEOH�
negar. 

Voy a tratar, entonces, de examinar un poco más en detalle las formas como 

la religión se nos presenta en esos tres momentos del sistema, a saber, en la 

Fenomenología del espíritu, en las /HFFLRQHV�VREUH�¿ORVRItD�GH� OD�UHOLJLyQ� 
y en la (QFLFORSHGLD�GH�ODV�FLHQFLDV�¿ORVy¿FDV�

La religión en la Fenomenología del espíritu

Desde la perspectiva propia a las experiencias de la conciencia que desarrolla 

la Fenomenología, es decir, en una visión subjetiva del fenómeno religioso, 

nos encontramos en primer lugar con la fe religiosa, que Hegel distingue muy 

ELHQ�GH�OD�UHOLJLyQ�SURSLDPHQWH�WDO��SRUTXH�OD�IH��FRPR�H[SHULHQFLD�GH�OD�FRQ-

ciencia, es un fenómeno cultural de adhesión no razonada a una ortodoxia que 

se impone por autoridad y de manera extrínseca. En otras palabras, se trata de 

una pura subjetividad frente a una pura objetividad. 

Ahora bien, antes de exponer la religión como experiencia de la conciencia 

colectiva, es decir, como autoconciencia del espíritu, el texto examina ese es-

StULWX�FRPR�XQ�YDVWR�SURFHVR�GH�HGXFDFLyQ��Bildung) que va desde los albores 

GH�OD�FXOWXUD�RFFLGHQWDO�HQ�*UHFLD�KDVWD�OD�OODPDGD�,OXVWUDFLyQ��Aufklärung). 

Como todo proceso educativo, se trata de un doloroso desgarramiento con 

respecto a la realidad inmediata, de un tomar distancia frente al mundo que 

llamamos real. Sin entrar a examinar los detalles, por demás interesantes,  



315

Jorge Aurelio Díaz

de ese complejo proceso, baste decir que el desgarramiento que conlleva vie-

ne a culminar en dos formas contrapuestas de ruptura con la realidad, a saber, 

OD�IH�\�OD�,OXVWUDFLyQ��OD�FRQ¿DQ]D�HQ�XQ�RWUR�\�OD�FRQ¿DQ]D�HQ�Vt�PLVPR�

Mientras que la primera, la fe, huye de la realidad hacia un más allá inde-

terminado e indeterminable, la segunda, la Ilustración, se aferra a su puro 

interior mediante una metafísica del entendimiento incapaz de comprender al 

absoluto, al que busca sin embargo con denuedo. Una y otra en realidad son 

víctimas de la misma alienación de la que pretenden escapar, ya que ambas 

se esfuerzan por alcanzar la verdad más allá de lo real, a la vez que chocan 

entre sí de manera frontal3. 

No entraré a analizar la forma y los resultados de esta interesante confronta-

ción entre la fe y la Ilustración, de la que se pueden extraer aportes muy valio-

sos para la comprensión de nuestra situación actual. Solo diré que, en cuanto 

a la fe, su carácter de huída ante la realidad se halla presente, en el momento 

KLVWyULFR�HQ�HO�TXH�+HJHO�GHVDUUROOD�VX�UHÀH[LyQ��WDQWR�HQ�HO�REMHWLYLVPR�SUR-

pio de la doctrina católica cuya fe se halla puesta en objetos concretos ajenos 

a la conciencia, como en el sobrenaturalismo bíblico de la ortodoxia luterana 

que coloca la verdad en la obediencia a mandatos que la razón no está en 

condiciones de juzgar. 

En particular, como lo ha señalado Lorenz Dickey, eran tres los grupos 

protestantes adversarios de Hegel: una neoortodoxia luterana liderada por  

E. Hengstenberg, un neopietismo cuyo representante era A. Tholuck y la teo-

ORJtD�GHO�VHQWLPLHQWR�UHOLJLRVR�SURSXHVWD�SRU�)��6FKOHLHUPDFKHU��3HUR�WRGRV�

3 La profesora María del Rosario Acosta me ha hecho notar que ya desde El espíritu del 
cristianismo y su destino, obra que pertenece a los llamados “escritos de juventud”, Hegel 
había visto el problema del cristianismo, o del destino que Jesús había dejado para su 
pueblo, a saber, la incapacidad de asumir la realidad, en lo cual Hegel ve una semejanza 
HQWUH�-HV~V�\�.DQW��3DUHFH�TXH�HQ�OD�Fenomenología viene a darse cuenta de una impor-
tante diferencia entre el destino de la Ilustración y el destino del cristianismo, pero sigue 
comprendiendo ambos fenómenos como las dos caras de una misma moneda.
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ellos coincidían, aunque de maneras diferentes, en proyectar el objeto de la 
creencia más allá de la razón:

En la situación precisa en la que Hegel la describe —nos dice 
André Léonard—, la fe se halla circunscrita como aquella expe-
riencia de una conciencia intelectual que, presa del mundo alie-
nante y alienado de la cultura, no estima poder encontrar otro 
recurso a su malestar sino en la huida del mundo efectivo y en la 
transposición de la organización inestable al elemento tranquilo 
del pensamiento positivo de la esencia absoluta. Marcada por 
esta huída de las realidades mundanas, por esa acerca 
de la extrañeza de un mundo despreciable, la fe no es enton-
ces la autoconciencia de la esencia absoluta tal como ella es en  
y para sí; en una palabra, ella no es la religión tal como la des-
cribe el capítulo VII de la Fenomenología en la absolutez mani-

en y para sí. Por ello, el Absoluto de la fe 
aparece a la conciencia creyente bajo los trazos de un más allá 
sin referencias que se le impone a ella con tanta autoridad, que 
ella no puede dar razón de él (Léonard, 1970, p. 167).

Es cierto que la fe , tal como la concibe la tradición luterana, con su 

la seguridad que otorga la religión en su camino hacia el saber absoluto, ya 
que este último sí comprende la identidad dialéctica entre el propio sí mismo 

fe conlleva un momento de alienación de la conciencia, ya que esta, como 
dice Léonard, “es por completo ignorante de la identidad dialéctica que  
podría existir entre su esencia absoluta y el sí mismo de la intelección” (1970, 
p. 168), es decir, entre su propia autoconciencia y la autoconciencia divina. 

Por eso, cuando la Fenomenología entra a considerar el momento propio de 
-

pleto, porque ya no se trata de la actitud de la conciencia que, huyendo del 
mundo que la acongoja, proyecta su esencia en un más allá incognoscible, 



317

Jorge Aurelio Díaz

sino de la “autoconciencia del espíritu”, es decir, que asistimos ahora a la 

manifestación del espíritu mismo para sí mismo en la conciencia humana, de 

manera incoativa en la conciencia de cada creyente y de manera plena en la 

conciencia de la comunidad creyente. 

Esta forma de expresarse, sin duda extraña, debemos tomarla en toda la osada 

desde el punto de vista de la conciencia, asistimos al proceso de revelación 

del espíritu absoluto, es decir, del sentido último de todo lo que existe tal 

como este sentido se revela para sí mismo en la conciencia de los creyentes, 

tanto en la conciencia singular como en la colectiva. En otras palabras, en la 

religión es Dios mismo el que, a través del tiempo, va tomando conciencia de 

sí y lo hace al ritmo del desarrollo de la cultura humana:

Hegel no concibe la religión como una dimensión del hombre al 

lado de otras —nos dice Mariano de la Maza—, sino más bien 

como la síntesis suprema de todas aquellas experiencias funda-

mentales que el hombre puede hacer acerca de la verdad (p. 249).

Hegel mismo nos ofrece una formulación, en la Enciclopedia de las ciencias 
, que, a pesar de haber sido elaborada desde una perspectiva dife-

rente, como es la propia de la Enciclopedia, nos explica muy bien cuál es su 

intención en lo referente a la religión: 

Dios es solamente Dios en tanto se conoce a sí mismo; su sa-

berse es además un auto-conocimiento en el ser humano, y es  

el saber del ser humano acerca de Dios el que se prolonga hasta el  

saberse del ser humano en Dios (Enc. § 564 n.).

Ahora bien, cuando comienza la exposición de la religión en tanto que quinto 

momento en el devenir de la conciencia4, el texto señala que ya la religión se 

4 La compleja estructura del texto de la Fenomenología hace que el capítulo VII sobre la 

Religión corresponda en realidad al quinto momento en las experiencias de la conciencia: 
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KDEtD�KHFKR�SUHVHQWH�HQ�ODV�¿JXUDV�DQWHULRUHV�GH�OD�FRQFLHQFLD��SUHFLVDPHQWH�
en aquellas donde la conciencia se veía abocada a proyectar más allá de sí un 

referente incognoscible. Es el caso del entendimiento que, como resultado del 

proceso perceptivo, apunta a un interior de la cosas de carácter suprasensible, 

a saber, a ese ignotum quid o sustancia del que nos habla Locke, que termina 

siendo concebido como mera fuerza. Y es también el caso de la conciencia 

desventurada, que proyecta su propia esencia en un absoluto más allá inal-

canzable, tal como puede verse en el judaísmo y en el cristianismo, e incluso 

en el islam. E, igualmente, la religión se ha hecho presente en la eticidad, es 

GHFLU��HQ�HO�PXQGR�JULHJR��EDMR�OD�¿JXUD�GHO�PXQGR�VXEWHUUiQHR�GRQGH�UHLQD�
el más oscuro fatum.

3HUR�DKRUD��FXDQGR�+HJHO�HQWUD�D�FRQVLGHUDU�OD�UHOLJLyQ�HQ�VX�YHUGDGHUR�VHQ-

tido, es decir, como autoconciencia del espíritu, o como la conciencia que 

tiene cada cultura acerca de sí misma, es precisamente esa conciencia de lo 

absoluto la que viene a ser el objeto mismo de la consideración fenomenoló-

JLFD��SRUTXH�VH�WUDWD�GH�ODV�IRUPDV�HQ�ODV�TXH�HO�HVStULWX�VH�PDQL¿HVWD�FRPR�
WDO��HV�GHFLU��FRPR�VHQWLGR�~OWLPR�GH�ODV�UHDOLGDGHV�KXPDQDV��3RU�HVR�HQ�OD�
religión, como autoconciencia del espíritu, se hace presente todo aquello que 

una cultura considera como lo más verdadero, como lo más valioso, como lo 

PiV�VLJQL¿FDWLYR�

Esa revelación del espíritu sigue un desarrollo progresivo, ya que se mues-

tra primero, en las religiones de la naturaleza, como la sustancia de todo lo 

real, lo que corresponde al momento de la conciencia estudiado al comenzar 

esta exposición. Esto lleva a que los seres humanos divinicen los objetos 

mismos como tales, lo que es propio de las formaciones culturales anteriores  

a la aparición del mundo griego. En este último, en cambio, vemos apare-

cer la religión del arte, cuya visión religiosa se desarrolla en tres momentos:  

la obra de arte abstracta, la obra de arte viviente y la obra de arte espiritual. 

1. Conciencia, 2. Autoconciencia, 3. Razón, 4. Espíritu, 5. Religión y 6. Saber absoluto. 
3RUTXH�HO�SULPHU�PRPHQWR��OD�&RQFLHQFLD��VH�GHVSOLHJD�HQ�WUHV�FDStWXORV��D�VDEHU��&HUWH]D�
VHQVLEOH��3HUFHSFLyQ�\�(QWHQGLPLHQWR�
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-
mento, Hegel parece no haber logrado establecer una clara relación entre el 
cristianismo y la religión judía. De ahí que esta última venga a ocupar lugares 

católica como la protestante han tenido una relación muy ambivalente con 

tienen sus raíces. .

Ahora bien, si tenemos en cuenta que la religión del arte, como llama Hegel 

sobre sí misma, podemos entender la forma como la caracteriza Jean Hyp-
polite. Se trata, dice, del “espíritu sustancial de una ciudad humana que ha 
superado el carácter salvaje de la naturaleza, pero que no ha logrado alcanzar 
aún la abstracción y el dolor de la subjetividad” (p. 528). Y ese mismo carácter 
sustancial es el que dará pie a su superación, porque la sustancia social viene 
a escindirse en potencias contrapuestas que terminan por destruirla; por un 
lado el saber y por otro el no saber, por un lado la lucidez de la conciencia tal 

como experiencia dolorosa e incomprensible:

El paso de la conciencia feliz a la conciencia desventurada, es 
-

tituyen —dice Hyppolite— los presupuestos históricos de la 

sí mismo bajo la forma de espíritu. La religión del arte nos ha 
conducido así del saber del espíritu como sustancia al saber del 
espíritu como sujeto (Hyppolite 537).

hace presente de manera inmediata la identidad sustancial de la naturaleza 
humana y la divina, y por ello su conocimiento no es solo el conocimiento de 
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un hecho histórico, sino la revelación de mismo Dios al ser humano. Sin em-

EDUJR��FRPR�UHYHODFLyQ�GHO�VDEHU�HVSHFXODWLYR��SLHQVD�+HJHO��OD�¿JXUD�VHQVL-
ble del Dios-hombre debe desaparecer para dar lugar a la fe de la comunidad 

HQ�OD�FXDO�pO�YLHQH�D�UHVXFLWDU�WUDV¿JXUDGR��'H�HVWD�PDQHUD��PLHQWUDV�TXH�HO�Vt�
mismo singular, es decir, el creyente, se aliena para elevarse hasta la esencia 

GLYLQD��HVWD��D�VX�YH]��DEDQGRQD�VX�FDUiFWHU�DEVWUDFWR�SDUD�LGHQWL¿FDUVH�FRQ�
el sí mismo singular. De ahí la importancia que Hegel le otorga al culto re-

ligioso, en el que la conciencia del creyente vive la experiencia de ese doble 

desasimiento. La comunidad creyente se presenta así como una forma im-

perfecta de la razón, en cuanto que se sabe como “cuerpo místico” de Cristo, 

pero sigue proyectando ese saber fuera de sí, ya sea en un pasado histórico, ya 

VHD�HQ�XQ�IXWXUR�HVFDWROyJLFR��SRUTXH�VROR�DOOt��HQ�OD�¿JXUD�KLVWyULFD�GH�-HV~V�
R�HQ�OD�UHVXUUHFFLyQ�DO�¿QDO�GH�ORV�WLHPSRV��YH�OD�YHUGDGHUD�LGHQWLGDG�GH�OD�
autoconciencia humana con la divina. 

Si en un primer momento la fe se mostraba como un huir de la realidad hacia 

un más allá, ahora, en la religión propiamente tal, esa huída se convierte en 

la renuncia inevitable que debe sufrir la singularidad para abrirse, por una 

parte, a la revelación del absoluto como espíritu y, por la otra, a la comunidad 

creyente en la que dicha revelación se hace realidad. Esa revelación la ve re-

sumida Hegel en la encarnación, a la que considera como la verdad suprema 

GH�'LRV��SRUTXH�HQ�HOOD��QRV�GLFH�9DOOV�3ODQD��³HV�GRQGH�VH�UHYHOD�OD�VXVWDQFLD�
como sujeto, y revelarse como sujeto es revelarse como subjetividad que se 

UHDOL]D�HQDMHQiQGRVH´��������(Q�RWUDV�SDODEUDV��OD�HQFDUQDFLyQ�GH�'LRV�YLHQH�
a ser el modelo que el creyente debe tomar como sentido de su propia exis-

WHQFLD��KD\�TXH�VDEHU�UHQXQFLDU�D�HOOD��D�EXVFDU�HO�SURSLR�EHQH¿FLR�VLQJXODU��
en aras de la realización de la comunidad ideal que conforma la Iglesia como 

“cuerpo místico de Cristo”. 

Sin embargo, como ya lo he señalado, Hegel considera que la comunidad 

creyente no alcanza la transparencia especulativa en la que se lleva a cabo  

OD�LGHQWLGDG�GLDOpFWLFD�HQWUH�OD�FRQFLHQFLD�¿QLWD�\�OD�LQ¿QLWD��SRUTXH�SUR\HFWD�
esa identidad fuera de sí mediante la representación, situándola en el pasa-

do histórico de la vida y muerte de Jesús o en el futuro escatológico de la 



321

Jorge Aurelio Díaz

salvación, y otorgándole así el carácter de un hecho gratuito. Será entonces el 

VDEHU�DEVROXWR��HV�GHFLU��OD�¿ORVRItD�HVSHFXODWLYD��HO�TXH�KDEUi�GH�OOHYDU�D�FDER�
la superación de esa exterioridad representativa para elevar la conciencia a su 

identidad dialéctica con el sí mismo del absoluto. En esta forma, lo que Hegel 

anuncia con el saber absoluto es que ese futuro escatológico y ese pasado 

histórico vienen a condensarse en el presente, que ha sido hecho posible me-

diante el desarrollo de los acontecimientos políticos que están teniendo lugar 

a partir de la Revolución francesa.

La religión en las Lecciones sobre 
OD�¿ORVRItD�GH�OD�UHOLJLyQ

Cuando de la Fenomenología del espíritu se pasa a las /HFFLRQHV�VREUH�¿OR-
sofía de la religión,�HO�SDQRUDPD�HVSHFXODWLYR�FDPELD�GH�PDQHUD�VLJQL¿FDWLYD��
Como he tenido ocasión de señalarlo en la primera parte de la exposición, el 

ritmo dialéctico que siguen las Lecciones de Berlín obedece al silogismo de la 

exterioridad o de la objetividad, de modo que aquí la religión se nos presenta 

como el proceso histórico mediante el cual su concepto va desplegándose en 

HO�WLHPSR�KDVWD�DOFDQ]DU�VX�SOHQD�UHDOL]DFLyQ�FRPR�VXVWDQFLD�HVSLULWXDO��3DUD�
FRQ¿UPDUOR��EDVWD�SUHVHQWDU�ORV�JUDQGHV�PRPHQWRV�GHO�WH[WR�GH�OD�Lecciones 

tal como aparecen en la organización original del manuscrito hegeliano que 

KD�VLGR�UHVFDWDGD�SRU�$OEHUW�&KDSHOOH���������5HFRUGHPRV�TXH�HVDV�Leccio-
nes fueron publicadas incluyendo los apuntes de algunos de sus oyentes, lo 

que llevó a que el esquema original de Hegel sufriera algunas deformaciones 

o se viera ocultado por la diversidad de los textos que fueron integrados. 

Chapelle llevó a cabo una cuidadosa depuración del texto para entresacar la 

estructura original que Hegel había establecido para sus Lecciones.

En la división tripartita de estas se puede ver claramente la estructura silogís-

tica que hemos señalado: de lo lógico se pasa a lo natural y de este a lo espiri-

tual. Se comienza por determinar el concepto general de religión, es decir, su 

DVSHFWR�OyJLFR�R�PHUDPHQWH�FRQFHSWXDO��/���6H�H[DPLQD�OXHJR�OD�UHDOL]DFLyQ�
de ese concepto en la llamada, de manera muy general, religión determinada 
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R�UHOLJLyQ�¿QLWD��¿JXUD�TXH�FRUUHVSRQGH�D�ODV�UHOLJLRQHV�QR�FULVWLDQDV�\��SRU�
OR� WDQWR�� DO�PRPHQWR� QDWXUDO� X� REMHWLYR� �1��� (VWH�� HQ� HIHFWR�� VH� GHVSOLHJD� 
en el tiempo en tres grandes etapas. En primer lugar, de manera inmediata, en  

ODV� UHOLJLRQHV�QDWXUDOHV�� OXHJR��GH�PDQHUD� UHÀH[LYD�� HQ� ODV� UHOLJLRQHV�GH� OD�
sublimidad y la belleza, que corresponden a las religiones judía y griega res-

SHFWLYDPHQWH��\��¿QDOPHQWH��HQ�XQD�VHJXQGD�UHÀH[LyQ�GH�UHWRUQR�D�OR�UHDO��HQ�
OD�UHOLJLyQ�GH�OD�¿QDOLGDG�LQPHGLDWD�\�GHO�HQWHQGLPLHQWR�¿QLWR��TXH�QR�HV�RWUD�
TXH�OD�UHOLJLyQ�SUDJPiWLFD�GH�ORV�URPDQRV��3RU�~OWLPR��WHQHPRV�OD�UHOLJLyQ�
SOHQD�R�PDQL¿HVWD�� TXH� FRUUHVSRQGH�D� OD� UHOLJLyQ�FULVWLDQD��\� FRQVWLWX\H�HO�
PRPHQWR�HVSLULWXDO��(��GH�UHFRQFLOLDFLyQ�HQWUH�OD�H[WHULRULGDG�GHO�FRQFHSWR�
de Dios y la interioridad del culto religioso, llevando así a su plenitud el con-

cepto mismo de religión. 

De esta manera, si en la Fenomenología el propósito era mostrar cómo la 

experiencia de la religión cristiana constituía el paso necesario y último para 

DFFHGHU� DO� VDEHU� HVSHFXODWLYR� R� VDEHU� DEVROXWR�� HV� GHFLU�� D� OD� ¿ORVRItD� WDO� 
FRPR�+HJHO�OD�FRQFLEH��HQ�ODV�Lecciones, en cambio, el propósito es mostrar cómo  

HQ� OD� UHDOLGDG�KLVWyULFD�HV� WDPELpQ� OD� UHOLJLyQ�FULVWLDQD� OD�TXH�FRQ¿JXUD� OD�
realización plena del concepto de lo religioso en cuanto manifestación del 

espíritu absoluto bajo la forma de la representación, es decir, de una manera 

accesible a todos los seres humanos.

No es posible detenerme a considerar en detalle los pasos que desarrollan 

las Lecciones a propósito de cada una de esas diversas religiones, en las que 

se examinan de manera sucesiva su respectivo concepto de Dios, luego la 

UHSUHVHQWDFLyQ� GH� HVWH� SDUD� OD� FRQFLHQFLD� FUH\HQWH� \�� ¿QDOPHQWH�� HO� FXOWR�� 
(VWH�~OWLPR��DO�TXH�+HJHO� OH�RWRUJD�XQD� VLJQL¿FDFLyQ�PX\�HVSHFLDO�� HV�HQ-

tendido de manera muy amplia como la forma efectiva en que la creencia se 

hace presente en la acción del creyente, y abarca todas aquellas actividades 

orientadas a experimentar la presencia de lo sagrado. Se trata, una vez más, 

GHO�PLVPR�ULWPR�VLORJtVWLFR�TXH�\D�FRQRFHPRV��SRUTXH�GH�XQD�FLHUWD�GHWHU-
minación objetiva de Dios como un ser con tales y tales características, que 

corresponde al momento lógico, se avanza al aspecto subjetivo de un saber en 

el que ese Dios se muestra como algo ajeno o exterior a la conciencia, lo que 
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corresponde al momento natural
entre la subjetividad del creyente y la objetividad de Dios en el culto, que 
corresponde al momento espiritual. 

El interés de este ritmo silogístico viene a ser doble. Por una parte, dar razón 
del carácter de exterioridad y sucesividad recíproca entre los momentos es-
tudiados, no solamente en las diversas religiones, sino particularmente en el 
cristianismo, de modo que su presentación resulta sin duda necesaria, aunque 

que se lleva a cabo en la Fenomenología el mundo solo aparece como el es-
cenario en el que tiene lugar un drama interior, aquí en las Lecciones 
ese mismo mundo constituye su realización objetiva y temporal en donde se 
conjuga la experiencia histórica con la revelación del Dios que se entrega de 
manera generosa a la comunidad de los creyentes. 

Por otra parte, ese mismo ritmo enfatiza la concepción típicamente luterana 
que Hegel tiene de la Iglesia, a la que considera como el reino de la subjeti-
vidad espiritual, más allá de toda estructura jerárquica, de modo que en la fe 
de la comunidad creyente llega el espíritu a su plena revelación. Conviene, 
sin embargo, señalar que las páginas en las que Hegel analiza de manera 

y en las 
.

En las primeras, Hegel considera que el gran mérito de Lutero fue haberle 
abierto los ojos al mundo cristiano para que comprendiera el verdadero sen-
tido de la reconciliación realizada por Dios en Cristo, reconciliación en el 
más amplio sentido de la palabra, porque, al haber reconducido la conciencia 

 
Con ello se alcanza la verdadera libertad, tal como la había proclamado Lute-
ro en el conocido escrito sobre la Libertad del cristiano: con su total someti-
miento a Dios, es decir, con su más completa servidumbre, el ser humano se 
libera por completo de sí mismo y de toda otra sujeción terrena, con lo cual 
adquiere su más plena libertad. Y se logra además desterrar la exterioridad 
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que caracteriza al catolicismo romano: no más culto eucarístico idólatra, no 

más distinción entre sacerdotes y laicos, no más liturgia en una lengua ex-

traña. Se trata de que todo en la religión y en el culto sea reconducido al 

principio de la subjetividad, es decir, de la libertad. Y otro tanto podemos 

encontrar en las /HFFLRQHV�VREUH� OD�¿ORVRItD�GH� OD�KLVWRULD�XQLYHUVDO��Fe y 

JRFH��Genuss) son los términos que resumen el descubrimiento protestante 

de la intimidad, porque la exterioridad de las obras y el peso de la autoridad 

eclesiástica, que caracterizan al catolicismo romano, se ven suplantados por 

una auténtica subjetividad libre propia del espíritu que se ha hecho presente 

a sí mismo.

Sin embargo, Hegel ve también un grave peligro en el subjetivismo formal 

del dogmatismo luterano de carácter pietista, porque desprecia los contenidos 

objetivos del dogma, al privarlo de su profundidad especulativa. En este 

punto le reconoce un valor a la teología católica de herencia medieval. 

(VD� GHVYLDFLyQ� VXEMHWLYLVWD� GHO� SLHWLVPR� OD� DWULEX\H� D� OD� LQÀXHQFLD� GHO�
calvinismo y del protestantismo liberal, que conceden un valor excesivo a la  

convicción subjetiva de cada individuo, cayendo así en un peligroso 

individualismo. De ahí que la apelación a la interioridad tenga que ser orientada 

por una especulación racional que caracteriza a los pueblos germanos y que, 

a los ojos de Hegel, no ha sido posible para la mentalidad latina propia del 

catolicismo.

Considera, sin embargo, que es necesario ir más allá de Lutero, ya que la 

misma exigencia de su doctrina tiene que desembocar en un saber totalmente 

DXWyQRPR��SURSLR�GH�OD�¿ORVRItD��TXH�SRU�HO�PRPHQWR�VROR�SXHGH�YLVOXPEUDU-
se en el horizonte como el anhelo de un entendimiento abstracto, tal como lo 

SURSRQH�OD�,OXVWUDFLyQ�FRQ�VX�PHWDItVLFD�GH�OD�UHÀH[LyQ�\�VX�OODPDGR�D�SHQVDU�
por sí mismo. La referencia apunta al conocido adagio de Immanuel Kant: 

sapere aude.
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La religión en la Enciclopedia de 
ODV�FLHQFLDV�¿ORVy¿FDV

El lugar que ocupa la religión en la estructura general del sistema, tal como 

aparece en la (QFLFORSHGLD�GH�ODV�FLHQFLDV�¿ORVy¿FDV��HV�PX\�VLJQL¿FDWLYR��
ya que, como he tenido ocasión de señalarlo, constituye la segunda forma de 

manifestación del espíritu absoluto, es decir, corresponde al momento sub-

jetivo de este, punto de encuentro y de diferenciación entre la exterioridad 

REMHWLYD�GHO�DUWH�\�OD�XQLGDG�HVSHFXODWLYD�GH�OD�¿ORVRItD��$KRUD�ELHQ��VL�FRQ-

sideramos que estos tres momentos de la manifestación del espíritu absoluto 

²DUWH��UHOLJLyQ�\�¿ORVRItD²�FRQIRUPDQ�XQ�VLORJLVPR��GHEHPRV�GHFLU�TXH�HO�
PRPHQWR�PHGLDGRU�OR�GHVHPSHxD�SURSLDPHQWH�OD�¿ORVRItD��TXH�VH�GHVGREOD�
en la exterioridad del arte y en la interioridad de la religión, para recuperarse 

en la unidad especulativa del saber. Sin embargo, desde la perspectiva del 

avance mismo del conocimiento, la religión es el paso intermedio entre la 

H[WHULRULGDG�GLVSHUVD�GH�OD�EHOOH]D�HQ�HO�DUWH�\�OD�LQWHULRULGDG�XQL¿FDGRUD�GHO�
VDEHU�HQ�OD�¿ORVRItD��&RPR�SDVR�LQWHUPHGLR��OD�UHOLJLyQ�VH�FDUDFWHUL]D�SRU�OD�
UHÀH[LyQ�TXH�GHVGREOD�\�VHSDUD�VXV�RSXHVWRV��UHÀH[LyQ�TXH�HV�SURSLD�GH�OR�
TXH�+HJHO�OODPD�OD�UHSUHVHQWDFLyQ��Vorstellung), y se sitúa entre la inmedia-

tez de la intuición y la doble mediación del concepto que sale a la exterioridad 

para recuperarla dentro de sí.

Ahora bien, para una mayor claridad, y teniendo en cuenta que las considera-

ciones sobre la religión se llevan a cabo en la Enciclopedia dentro de la esfera 

del espíritu absoluto, conviene precisar un poco más qué entiende Hegel por 

HVWH�FRQFHSWR��\��HQ�SULPHU�OXJDU��SRU�HO�FRQFHSWR�GH�HVStULWX��

&XDQGR�HQ�HO��������+HJHO�VH�SURSRQH�H[SOLFDU�HO�FRQFHSWR�GH�HVStULWX��FLWD�OD�
conocida inscripción del Templo de Delfos, conócete a ti mismo, indicando 

que no se trataba, ya entonces, 

de un mero auto-conocimiento según la aptitudes particulares 

del individuo, su carácter, inclinaciones o debilidades, sino 

TXH�VX�VLJQL¿FDGR�HV�HO�FRQRFLPLHQWR�GH�OR�YHUGDGHUR�GHO�VHU�
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humano, así como de lo verdadero en y para sí, de la esencia 
misma como espíritu.

La formulación merece examinarse con atención. Espíritu viene a ser lo 
propiamente humano, pero teniendo en cuenta que lo humano no se agota en sí  
mismo, sino que apunta más allá de sí; en otras palabras, lo humano por 
su misma naturaleza se trasciende para encontrar su esencia más allá de sí 
mismo. 

Según esto, espíritu subjetivo y espíritu objetivo vienen a ser los dos momen-
tos de aquello que es propio de los seres humanos: por una parte, en cuanto 

-
tersubjetiva. Ahora bien, la manifestación suprema de lo espiritual en cuanto 
meramente humano se halla en la historia universal, en la que los Estados 
particulares sucumben a su carácter particular o natural, al ser consumidos 

palabras tomado de Schiller: Weltgschichte, Weltgericht; historia-universal, 
juicio-universal. Dicho en otros términos, el espectáculo de la historia, como 
realización suprema de los seres humanos, es decir, del espíritu humano en 

 
de ellos en una realidad que sea capaz de perderse a sí misma saliendo fuera de  
sí, pero de tal manera que, al hacerlo, se recupere a sí misma en ese su ser 
otro. Y esto, a los ojos de Hegel, solo puede hacerlo el espíritu propiamente 
tal, es decir, el espíritu absoluto. Por eso, si el último momento del espíritu 
objetivo es la historia, esta viene a dar paso al espíritu absoluto como unidad 
dialéctica del espíritu subjetivo y del espíritu objetivo. 

André Léonard ha sabido expresarlo en forma muy clara:

La historia universal, que una y otra vez suscita y abandona 

los espíritus nacionales particulares, es el proceso por el cual 

el espíritu pensante se libera de sus límites, rompe sus últimas 

ataduras que lo ligan a la Naturaleza, rechaza lo que puede 
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contener todavía de contingente y de arbitrario, para elevarse 
al saber de su universalidad concreta y absoluta (1970, p. 329). 

-

dar continuidad a la universalidad de la especie, anuncian, según Hegel, la 
aparición del espíritu como aquella entidad capaz de sobrevivir a su propia 
negación, comenta Léonard:

Así como, al sucumbir mortalmente bajo el peso de la univer-
-

nitud del espíritu, el más allá verdadero de la vida, así también 
la incesante ingratitud de la historia con respecto a los pueblos 
que actualizan su progreso proclama que, más allá del saber de 
sí de los espíritus nacionales particulares, se halla el saber del  
espíritu absoluto “como la verdad eternamente efectiva en la 
cual la razón que se sabe existe libremente para sí, y donde  
la necesidad, la Naturaleza y la historia no son sino los instru-
mentos de su revelación y los receptáculos de su gloria” [Enc. § 
552] (Léonard 1970, p. 329). 

Ahora bien, cuando Hegel examina el concepto de religión como segundo 
momento del espíritu absoluto, en ese análisis especulativo ya no entran en 
consideración ni las experiencias que han llevado a la conciencia a compren-
der que su esencia se halla más allá de sí en el saber especulativo, ni las 

efectiva el concepto de religión, ya que unas y otras se han mostrado como 
“fenómenos”, como momentos de una realidad que se hallaba más allá de 
ellas en el saber absoluto, en el caso de la conciencia, o en la religión mani-



328

Ahora bien, al hacerlo así, la conciencia olvida que la realidad es un continuo 
devenir, un proceso incontenible, de modo que tales diferencias no pueden 
ser más que momentos pasajeros o relativos de la unidad dinámica que los 
constituye. Comprenderlos como tales momentos es lo que solo puede hacer-
se de manera adecuada desde la unidad dialéctica del espíritu, es decir, desde 
esa realidad que, como lo enseña el dogma cristiano de la Trinidad, sale eter-
namente de sí para recuperarse a sí misma en su completo ser otro.

Pues bien, la idea de Hegel es que el concepto adecuado de espíritu nos ha 

comprender ese concepto, porque en la religión cristiana el espíritu se mani-

a saber, en la vida, muerte y resurrección de Jesús, que deberá tener su cum-

La clave para comprender esa compleja relación se halla en la diferencia que 
establece Hegel entre la representación (Vorstellung) y el concepto (Begriff), 
ya que la tarea de la filosofía cosiste precisamente en elevar la representación 
de Dios que tiene el cristianismo a la transparencia del concepto que es 
propia de la filosofía especulativa. Y es ahí donde la propuesta hegeliana 
suscita los problemas más graves, a la vez que las ideas de mayor interés. Es 
cierto que, en una primera aproximación, puede decirse que la representa-
ción, como un paso intermedio entre la inmediatez de la intuición y la com-
pleta mediación del concepto, se presenta como una mediación incompleta 
en la que los términos se diferencian unos de otros y se relacionan entre sí de 
manera externa sin alcanzar su verdadera unidad. La conciencia reflexiva, 
que comienza por establecerse como tal frente al mundo de los objetos, los 
conoce en la medida en que establece diferencias entre ellos, fija dichas 
diferencias, las relaciona y, de esa forma, le otorga un orden al desorden de 
sus percepciones inmediatas. Como esa compleja actividad de diferenciar, 
fijar esas diferencias y relacionarlas condiciona el conocer, los objetos con 
sus determinaciones le aparecen a la conciencia como dados, como estando 
ahí para ser constatados. Se trata de la clase de reflexión a la que Hegel llama 
presuponente, porque pone eso dado como si no hubiera sido puesto, es 
decir, como pre-supuesto.
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Lo absoluto es el espíritu ²QRV�GLFH�+HJHO²� KH�DTXt�OD�GH¿-

QLFLyQ�VXSUHPD�GH�OR�DEVROXWR��+DOODU�HVWD�GH¿QLFLyQ�\�FRQFHELU�
su sentido y contenido puede decirse que ha sido la tendencia 

DEVROXWD�GH� WRGD� FXOWXUD�\� WRGD�¿ORVRItD��6REUH� HVWH�SXQWR� VH�
KD�FRQFHQWUDGR�WRGD�UHOLJLyQ�\�>WRGD@�FLHQFLD��VROR�GHVGH�HVWH�
esfuerzo debe concebirse la historia universal. La palabra  

y la representación de espíritu [subraya Hegel] fueron halla-

das tempranamente, y el contenido de la religión cristiana es 

GDU�D�FRQRFHU�D�'LRV�FRPR�HVStULWX��/D�WDUHD�GH�OD�¿ORVRItD�HV�
captar en su propio elemento, [que es] el concepto, eso que es-

taba ahí dado a la representación, y que es en sí� OD� HVHQFLD��
tarea que no se ha cumplido de manera verdadera e inmanente 

mientras el concepto y la libertad no sean su objeto y su alma  

�Enc. ������Q���

Tal vez el mejor comentario a esta nota lo encontramos en otra larga nota 

DO�������GH�OD�Enciclopedia, donde Hegel busca explicar “la relación de la 

¿ORVRItD� FRQ� OD� UHOLJLyQ´�� SDUD� OR� FXDO� VHxDOD� TXH� ³VH� WUDWD�� HQ� GH¿QLWLYD�� 
de la distinción entre las formas del pensamiento especulativo y las formas de  

OD�UHSUHVHQWDFLyQ�\�GHO�HQWHQGLPLHQWR�UHÀH[LYR´��/R�TXH�VH�GLVFXWH��YLVWR�D�OD� 
OX]�GH�OD�OyJLFD�HVSHFXODWLYD��HV�³TXH�HO�FRQWHQLGR�GH�OD�¿ORVRItD�\�GH�OD�UH-
ligión es el mismo”, si se prescinde de otros elementos que no pertenecen 

propiamente a la religión como tal. “Ahora bien —dice Hegel—, la religión 

es la verdad para todos los seres humanos��OD�IH�GHVFDQVD�HQ�HO�testimonio del 
espíritu��HO�FXDO��HQ�FXDQWR�WHVWL¿FD��HV�HO�HVStULWX�HQ�HO�VHU�KXPDQR´��(VWR�MXV-
WL¿FD�TXH�OD�UHOLJLyQ�VH�YDOJD�GH�³ODV�UHSUHVHQWDFLRQHV�VHQVLEOHV�\�GH�ODV�FDWH-
JRUtDV�¿QLWDV�GHO�SHQVDPLHQWR´��SHUR�H[SOLFD�WDPELpQ�TXH�HO�HVStULWX�³UHWHQJD�
¿UPHPHQWH��HQ�FRQWUD�GH�HOODV��VX�>SURSLR@�FRQWHQLGR��HO�FXDO��VLHQGR�UHOLJLR-

so, es esencialmente especulativo, [de modo que] las violenta y se comporta 

de manera inconsecuente a su respecto”. Esa lucha del espíritu por corregir 

OR�TXH�WDOHV�UHSUHVHQWDFLRQHV�\�FDWHJRUtDV�WLHQHQ�GH�LQVX¿FLHQWH��H[SOLFD�SRU�
qué “nada le es más fácil al entendimiento que encontrar contradicciones en 

la exposición de la fe, y proporcionar así triunfos a su [propio] principio,  

o sea, a la identidad formal”.
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Ahora bien, continúa precisando Hegel:

lo aniquila. La religión tiene entonces perfecto derecho a guar-

de ella. Pero es algo muy distinto si ella se pone en contra de la 
razón que concibe, [es decir, que piensa en conceptos], y, en ge-

cuyo contenido es especulativo y por ende religioso, [es decir, 
Enc. § 573 n.). 

La confrontación se debe a que no se distingue el contenido de la forma, ya 
-

lativa. De este modo, nos dice Hegel:

-
proches y acusaciones desde el lado de la religión y, a la inver-
sa, por causa de su contenido especulativo los ha recibido de 

de contenido [es decir, del acendrado pietismo]; para la primera 
[la religión] tendría poco Dios, y para la segunda [el racionalis-
mo ilustrado], demasiado (Enc.  § 573 n.).

Creo que no resulta difícil comprender por qué una interpretación de la reli-
gión en general y del cristianismo en particular, tal como la que nos ofrece 
Hegel, haya sido objeto de innumerables controversias, y lo siga siendo hasta 
nuestros días. Como él mismo lo señaló, mientras que los creyentes le repro-

no creyentes consideran que no ha tenido el coraje de sacar las consecuencias 
de su propia postura, y que, como se dice vulgarmente, “mató el tigre, pero 
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VH�DVXVWy�FRQ�HO�FXHUR´��/RV�XQRV�GLFHQ�TXH�VX�¿ORVRItD�QR�HV�FULVWLDQD��\�ORV�
otros, que debería ser atea.

Un recuento muy completo de tales controversias puede encontrarse en el 

libro de Michael Theunissen, titulado La doctrina de Hegel sobre el espíri-
tu absoluto como tratado teológico-político��DVt�FRPR�HQ�HO�GH�+DQV�.�QJ�� 
La encarnación de Dios. No es el caso entrar aquí a considerar esas con-

WURYHUVLDV��7DO�YH]�XQDV�SDODEUDV�GH�.�QJ��TXH�PH�YR\�D�SHUPLWLU�D�FLWDU�HQ�
extenso, nos sirvan para determinar con precisión dónde se encuentra el punto 

FHQWUDO�GH�OD�GLVFXVLyQ��SXQWR�HQ�HO�TXH�FRLQFLGHQ��GH�XQD�IRUPD�X�RWUD��ORV�
críticos de uno y otro bando: 

La cuestión fundamental podría decirse que es el problema de lo 

universal y lo particular, de lo abstracto y lo concreto, del objeto  

y del sujeto en todas y cada una de las innumerables etapas de la 

dialéctica hegeliana del espíritu, puesto que cada una de ellas ha de 

ser entendida como realización del proceso especulativo-concreto 

de diferenciación y sistematización del espíritu absoluto. Ahora 

bien, según la dialéctica avanza, se complica la problemática, que 

queda planteada en toda su agudeza bajo la forma de la “religión 

absoluta” y del “saber absoluto”. La cuestión puede plantearse 

aquí, tanto en el sentido ontológico como en el noético, como la 

pregunta por la identidad entre la identidad y la no-identidad del 

HVStULWX�¿QLWR�FRQ�HO� LQ¿QLWR��GH�'LRV�FRQ�HO� VHU�KXPDQR� �PXQ-

do). Y se concreta en los problemas teológicos del Dios trinitario 

y de su libertad, de la creación del mundo, de la encarnación y de 

la consumación del universo. Sobre una determinada interpreta-

ción de Hegel venida del ala izquierda, que cree posible eliminar 

simplemente esos puntos fundamentales, Heidegger advierte en 

XQD�QRWD�FRQ�RFDVLyQ�GHO�����DQLYHUVDULR�GH�VX�QDFLPLHQWR���������
“Asistimos a un renacimiento de Hegel, porque difícilmente pode-

mos sacar el pensamiento dominante del molino de la dialéctica. 

3HUR�HV�XQD�UXHGD�GH�PROLQR�TXH�VH�PXHYH�VLQ�QDGD�TXH�PROHU��
porque la posición fundamental de Hegel, que es su metafísica 
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cristiano-teológica, ha sido abandonada; y solo en esta tiene su ele-
mento y su apoyo la dialéctica de Hegel” (p. 555).

Una vez más, nos encontramos con el problema central de todo monismo, o 

la razón, a saber, que se corre el peligro de anular toda diferencia al verse 
absorbida por el totalitarismo de lo uno. Sin embargo, hay que subrayar que 
Hegel fue muy consciente del problema y que trató de resolverlo precisamen-
te mediante la idea de espíritu, tomada de la doctrina cristiana de la Trinidad: 
“tres personas distintas y un solo Dios verdadero”. Y de ahí el valor que tie-
nen para él la vida y muerte de Jesús, en la cual el espíritu absoluto muestra de 
manera sensible, de manera intuitiva, que solo puede ser tal si se aliena hasta 

 
De esta manera pensaba resolver el problema de la diferencia, al mostrar que 
esta era condición indispensable de la verdadera unidad. Solo en lo Uno que 
tenga la estructura del espíritu resulta posible pensar la verdadera alteridad 
sin tener que renunciar por ello a la unidad de la razón que constituye la con-
dición de toda comprensión y de toda comunicación. 

En todo caso, como lo anota Laurence Dickey, si tomamos una visión más 
histórica y nos situamos en el momento concreto de la elaboración de su 

-
tima dentro de la historia intelectual del protestantismo, más que como una 

(315). Considero, sin embargo, que la interpretación que ofrece Hegel del 
cristianismo no hace justicia a elementos fundamentales de este, tales como 
la idea misma de revelación.

Voy a terminar mi exposición reproduciendo el diálogo con el que Umberto 
 su conocida novela El nombre de la rosa, ya que allí se nos 

presenta, con la claridad propia de la buena literatura y a manera de contraste, 
el problema que implica tratar de concebir a Dios tal como aparece a los ojos 
de un convencido nominalista, como lo es el protagonista de la novela, es 
decir, tal como es visto desde una orilla opuesta a la hegeliana:
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“Es difícil aceptar la idea —dice el protagonista, el franciscano 

Guillermo de Baskerville— de que no puede existir un orden 

en el universo porque ofendería la libre voluntad de Dios y su 

omnipotencia. Así, la libertad de Dios es nuestra condena, o al 

menos la condena de nuestra soberbia”.

3RU�SULPHUD�\�~OWLPD�YH]�HQ�PL�YLGD�²FRPHQWD�$GVR�GH�0HON��
el novicio que le sirve de escribano— me atreví a extraer una 

FRQFOXVLyQ�WHROyJLFD��³¢3HUR�FyPR�SXHGH�H[LVWLU�XQ�VHU�QHFHVD-
rio totalmente penetrado de posibilidad? ¿Qué diferencia hay 

HQWRQFHV�HQWUH�'LRV�\�HO�FDRV�SULPLJHQLR"�$¿UPDU� OD�DEVROX-

ta omnipotencia de Dios y su absoluta disponibilidad respecto 

de sus propias opciones ¿no equivale a demostrar que Dios no 

existe?”.

Guillermo me miró sin que sus facciones expresaran el más 

mínimo sentimiento, y dijo: “¿Cómo podría un sabio seguir 

FRPXQLFDQGR� VX� VDEHU� VL� UHVSRQGLHVH� D¿UPDWLYDPHQWH� D� WX�
pregunta?”.

No entendí el sentido de sus palabras: “¿Queréis decir —pre-

gunté— que ya no habría saber posible y comunicable si faltase 

el criterio mismo de verdad, o bien que ya no podríais comuni-

car lo que sabéis porque los otros no os lo permitirían?”.

En aquel momento un sector del techo de los dormitorios se 

desplomó, produciendo un estruendo enorme y lanzando una 

nube de chispas hacia el cielo. Una parte de las ovejas y las 

cabras que vagaban por la explanada pasó junto a nosotros emi-

tiendo atroces balidos. También pasó a nuestro lado un grupo 

de sirvientes que gritaban, y que casi nos pisotean. “Hay dema-

siada confusión aquí —dijo Guillermo—. Non in commotione, 
non in commotione Dominus� �(O�6HxRU�QR�VH�HQFXHQWUD�HQ� OD�
confusión)”.




