13. Hegel y la superacion
de la religion”

En la conferencia titulada “Las raices antropologicas de la religion y de la
mistica”, Ernst Tugendhat analiza ambos fenémenos, la religion y la misti-
ca, como dos formas de responder a lo que, de manera general, ¢l denomina
la mala suerte, es decir, el conjunto de frustraciones que sufre un ser humano,
la mayor de las cuales, pero no la tnica, es la muerte. Como “en principio la
mala suerte no se puede superar” y, “‘en particular, nunca habra remedio con-
tra la muerte” (2007, p. 9) —dice Tugendhat—, los seres humanos nos vemos
frente a tres alternativas. Una es “apretar los dientes”, que es la opcion que él
atribuye a Freud, y podriamos atribuirla también a Nietzsche. La otra es la
religion, en la que podemos encontrar a su vez tres niveles o tres posturas
escalonadas en su desarrollo histdrico: la primera trata de lograr una influen-
cia magica sobre los poderes divinos a los que atribuye la causa de sus
posibles frustracio- nes; la segunda busca mover la voluntad divina mediante
la oracion, y es “la postura religiosa propiamente dicha” (2007, p. 11). Pero
hay una actitud superior, que “parece ser la mas alta a la que se pueda llegar”
(2007, p. 12), y es la que vemos expresada por Jesus en su oracion en el
huerto de los olivos: “Padre mio, si es posible librame de este trago amargo;
pero que no se haga lo que yo quiero, sino lo que quieres ta” (Mt 26, 39).

*  Una primera version fue publicada en la revista /deas y Valores, Bogota, LVI, 133, abril
2007, pp. 23-37.
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Ahora bien, a quien la opcion de Freud no le resulta satisfactoria y, por otra
parte, como lo expresa Tugendhat, considera la opcion religiosa excluida por
lo que considera “una obligacion de honestidad intelectual” (14), le queda
como tercera alternativa la mistica, a la que define de manera tentativa como
“un estado de conciencia en el que el sujeto se siente unido con la totalidad de
las cosas, o con el ser, o con Dios” (15). Este Gltimo caso, el de la uniéon con
Dios, se refiere, claro esta, a la mistica dentro de la religion.

No considero necesario entrar a detallar las caracteristicas de la mistica
y sus diversas interpretaciones en el budismo y el taoismo, tal como lo hace
el conferencista; bastenos tomar las dos opciones que presenta como cami-
nos posibles para enfrentar la “mala suerte”, que corresponden, en sus lineas
generales, a las mismas que analiza Joseph Ratzinger (el romano pontifice
Benedicto XVI) en un articulo cuyo titulo es La unidad y la pluralidad de
las religiones. El lugar de la fe cristiana en la historia de las religiones
(15 y ss.). En este caso, la contraposicion sirve para distinguir las religiones
monoteistas (judaismo, cristianismo e islam) de las misticas orientales, lo que
viene a concordar con la anotacion de Tugendhat: “Si la potencia divina es
ademas concebida como personal, se trata de un dios” (11).

Es cierto que subsiste una importante diferencia en la interpretacion que
cada uno de ellos, Tugendhat y Ratzinger, tienen de la relacion entre religion
y mistica. Porque, para el primero, en la mistica ese “algo sublime”, en vir-
tud de cual “las grandes culturas orientales” ensefian a “desprenderse del yo
quiero” (15), no es en realidad divino y no deberia por lo tanto llamarse Dios,
porque no tiene caracter personal, y por ello no cabe acudir a ¢l en busca de
ayuda. Mientras que Ratzinger lo entiende como una figura de la divinidad, si
bien carente del atributo de persona.

Sin embargo, para el propdsito de esta exposicion, tal diferencia no resulta
significativa, porque lo que me interesa resaltar es la alternativa entre religion
y mistica que establecen ambos autores, y que bien podriamos interpretar
como la figura de un doble movimiento. Mientras que en la mistica, incluso
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en ciertas formas de la mistica cristiana, el ser humano renuncia a su volun-
tad para integrarse como simple momento de una realidad o de un devenir
absoluto, en las religiones monoteistas el movimiento tiene su origen en Dios
mismo, concebido esta vez como sujeto que se manifiesta y se entrega a los
seres humanos.

Ahora bien, este muy somero esbozo de estos dos conceptos de mistica
y religion, a la vez contrapuestos y complementarios, espero que pueda ayu-
dar para comprender mejor la forma como Hegel busco, desde la filosofia,
o desde su filosofia, interpretar el sentido de la religion en general, y de la
religion cristiana en particular. Me propongo, entonces, leer algunos de los
conceptos con los cuales Hegel ha buscado integrar la religion dentro de su
sistema de pensamiento, a la luz de la interpretacion que nos ofrecen tanto
Tugendhat como Ratzinger del fendémeno religioso. Asi, dos preguntas van a
guiar mis consideraciones a este respecto. La primera podemos formularla de
la siguiente manera: ;cabe entender la propuesta hegeliana como una reduc-
cion de la religion a la mistica? Y la segunda, dependiendo de la respuesta
que le demos a la primera, tratard de aclara hasta qué punto la religion, y en
particular la cristiana, puede esperar de la filosofia una forma adecuada de
comprension.

En cuanto a la manera como Hegel entiende la religion, habria mucho que
decir. No en vano el sistema puede entenderse como un esfuerzo especulati-
vo para comprender la modernidad en cuanto realizacion plena no solo de lo
iniciado por la cultura griega, sino también y sobre todo del mensaje cristiano
en toda su rica complejidad.

Ahora bien, en aras de concentrar la atencion, me voy a referir de manera casi
exclusiva a lo expresado por Hegel en la Fenomenologia del espiritu, y ello
por dos razones. Una es que, dado el caracter propio de esta obra hegeliana,
que consiste en analizar las diversas experiencias de la conciencia en su ca-
mino hacia el saber absoluto, es decir, en su camino hacia el pensamiento
especulativo propio de la verdadera filosofia, la religion es analizada alli
precisamente en su caracter de experiencia humana, de “experiencia de la
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conciencia”. Esto me permite una mejor confrontacion con lo que sefalan
Tugendhat y Ratzinger con respecto a la religion en su diferencia con la ex-
periencia mistica. Y la otra razon es que se trata de la obra de Hegel mas
comentada y mas conocida no solo en su globalidad, sino también en lo que
concierne a la religion.

Mi proposito, entonces, no es repetir o entrar a cuestionar esas interpretacio-
nes, sino centrarme en lo que considero el punto crucial de la interpretacion
hegeliana, al menos tal como ella puede aparecer a los ojos de un tedlogo o
de un creyente, a saber, la idea de que la religion cristiana, pese a constituir
para Hegel, como dice Mariano de la Maza, “la sintesis suprema de todas
aquellas experiencias fundamentales que el hombre puede hacer acerca de la
verdad” (249), puede y debe, sin embargo, ser superada (augehoben) por el
pensamiento especulativo, es decir, por la filosofia, en el triple sentido de ser
suprimida, ser conservada y ser elevada. La pregunta es, entonces: jcual es el
triple sentido de esa “superacion”?

Es cierto que Hegel nos asegura que el contenido de la religion se habra de
mantener en la filosofia, y que solo se trata de un cambio en cuanto a la forma:

El contenido del representar [propio de la conciencia religiosa]
es el espiritu absoluto [en lenguaje religioso: Dios]; y lo que fal-
ta por hacer es Uinicamente superar [aufheben] esa mera forma
0, mas bien, como ella pertenece a la conciencia como tal, su
verdad tiene que haberse dado ya en las configuraciones de la

misma (Fenomenologia, 422).

Esta formulacion no puede menos que resultar extrafia si tenemos en cuenta
que la forma, en el caso especifico de la religion cristiana, no parece que se
pueda independizar del contenido, al menos no de manera completa. ;Pue-
de en realidad una filosofia llegar a comprender a plenitud el contenido de
una religion que se dice revelada, sin atentar por ello contra ese contenido?
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Esta es precisamente la pregunta que orienta mi examen de la interpretacion
hegeliana de la religion cristiana: jhasta donde llegan los limites de la com-
prension filosdfica de una religion que se dice revelada por Dios?

Para responderla, al menos en el caso de Hegel, es necesario examinar con
atencion en qué consiste ese procedimiento mediante el cual el pensamiento
especulativo, es decir, la filosofia, eleva la representacion religiosa a con-
cepto. Y esto implica contrastar las dos nociones que designan el punto de
partida y el punto de llegada de ese procedimiento, a saber, la representacion
y el concepto. Se trata de transformar la manera representativa como la con-
ciencia del creyente comprende los contenidos religiosos para darles la forma
de verdaderos conceptos.

Voy a comenzar, entonces, con un examen de esos contenidos, siguiendo
para ello el excelente ordenamiento del texto de la Fenomenologia propuesto
por Johannes Heinrichs en su estudio sobre La logica en la “Fenomenologia
del espiritu”'. Segun Heinrichs, el texto sobre la religion revelada consta de
cuatro partes, cuyos subtitulos son: 1) “La condiciones de la religion revela-
da”; 2) “El contenido simple de la misma”; 3) “Sus niveles de conciencia”;
4) “El contenido desarrollado”. Me interesa, por supuesto, el contenido, tanto
el simple como el desarrollado, ya que sera ese contenido el que debera ser
elevado o superado en cuanto a su forma representativa. Pero, en aras de la
brevedad, me fijar¢ en el contenido simple y en sus niveles de conciencia,
donde se trata precisamente de la doctrina de la encarnacion como eje central
del cristianismo, y solo en forma muy somera haré mencion del contenido
desarrollado, que corresponde a los otras dos tesis fundamentales del cristia-
nismo, a saber, la trinidad y la redencion.

1 Este libro, a mi parecer, no ha recibido toda la atencion que merece, ya que ofrece muy
interesantes indicaciones acerca de las relaciones entre las figuras de la conciencia y los
conceptos de la Logica, lo cual permite comprender con mucha claridad la articulacion del
texto de la Fenomenologia.

339



Ensayos de filosofia moderna I: Hegel

Para comprender mejor dicho contenido, conviene tener en cuenta el movi-
miento que precede a su formulacion en la Fenomenologia, movimiento que
corresponde a una vision historica de las religiones, y que va de las religiones
naturales hasta la religion revelada, es decir, hasta el cristianismo. Hegel vi-
sualiza este movimiento a partir de la doctrina central de la encarnacion de
Dios, la Menschwerdung, el “volverse-hombre”. Cada una de las religiones
que han precedido al cristianismo ha significado un paso en el proceso de
concebir a la divinidad como autoconciencia, es decir, a imagen y semejanza
del ser humano, de modo que cuando Dios se vuelve hombre, el proceso ha
llegado a su culminacion.

Escuchemos al mismo Hegel:

Esto, [a saber,] que el espiritu absoluto se haya dado la figura
de la autoconciencia en si, y con ello también para su concien-
cia, aparece ahora de tal manera, que es la fe del mundo que el
espiritu esta ahi como una autoconciencia, es decir, como un
ser humano real, que ¢l esta para la certeza inmediata, que la
conciencia creyente ve y oye esa divinidad. No es, entonces,
imaginacion, sino que esta realmente en él. La conciencia no
sale de su interior, del pensamiento, y articula dentro de si el
pensamiento de Dios con el estar-ahi, sino que parte del estar-
ahi inmediato presente y reconoce en €l a Dios. -El momento del
ser inmediato se halla de tal manera en el contenido del concep-
to, que el espiritu religioso, en el retorno de toda esencialidad a
la conciencia, se ha convertido en si mismo simple y positivo...
(Fenomenologia, 404-405).

Voy a intentar una especie de traduccion de este dificil texto, pero una tra-
duccién un tanto simplificadora. Que Dios se haya dado la figura de un ser
humano y lo haya hecho con plena conciencia hace que la fe lo sepa como tal,
y lo pueda asi ver y oir. Es bueno fijarse como la encarnacion no suprime la
fe, sino que la fundamenta en una experiencia inmediata. Y no se trata de una
imaginacion, como puede ser el caso en algunas religiones miticas, sino de
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algo real. Ni tampoco de pensar en argumentos para sustentar la existencia de
Dios, sino de observar la figura de Jesus y reconocer su divinidad. EI guion
nos indica que Hegel va a ofrecernos un comentario a lo anterior.

Comienzo con la formula: “El retorno de toda esencialidad a la conciencia”,
con la cual Hegel nos resume lo que significa en general toda religion, y en lo
cual se asemeja al saber especulativo, a saber, en lograr que toda exterioridad
venga a convertirse en un momento de la conciencia misma, de modo que la
realidad en ultimo término tenga la misma configuracion que la conciencia,
es decir, que sujeto y objeto se identifiquen. Pues bien, nos dice Hegel, esto
ha llegado a su plenitud con el cristianismo, porque el “momento del ser in-
mediato”, es decir, la concreta realidad de lo singular, es tan indispensable
al concepto, que en ese proceso historico el espiritu religioso ha llegado a
convertirse en un si mismo simple y positivo; en otras palabras, ha tomado
forma en una persona singular y concreta. La encarnacion, en forma que pa-
reciera paraddjica, se muestra entonces como la plena realizacion de Dios
como espiritu

“Esta encarnacion de la esencia divina —prosigue Hegel unas lineas mas
adelante—, o que ella esencialmente y de manera inmediata tenga la figura
de la autoconciencia, es el contenido simple de la religion absoluta”. Y por
eso puede decirnos:

Las esperanzas y expectativas del mundo precedente se esfor-
zaban Unicamente hacia esta revelacion, [a saber,] contemplar
lo que la esencia absoluta es y encontrarse uno mismo en ella;
esta alegria de contemplarse en la entidad absoluta es para la
autoconciencia y abarca el mundo entero, porque ella [la auto-
conciencia] es espiritu, ella es el movimiento simple de aque-
llos puros momentos que expresan esto mismo: que la esencia
viene a ser sabida como espiritu porque es contemplada como

autoconciencia inmediata (Fenomenologia, 407).
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Este sera, entonces, el contenido fundamental al que la filosofia o el saber
especulativo debera darle la forma del concepto. Pero hay que fijarse bien.
Se trata de que Dios ha tomado la figura del ser humano, de modo que este ha
llegado a ser la verdadera realidad de lo divino. Y este contenido fundamen-
tal de la religion debera, entonces, ser sometido a un proceso que el mismo
Hegel compara, pero no identifica, con el paso que llevo a cabo la conciencia
desde la certeza sensible, pasando por la percepcion, hasta llegar al entendi-
miento. Se debe partir de la presencia inmediata y sensible del Dios encar-
nado para elevarse a la universalidad abstracta de la representacion y llegar
asi finalmente al concepto especulativo. De ahi que la muerte de Jesls sea
interpretada como el primer paso, dentro de la religion revelada, por el que la
conciencia creyente deja de ver a Dios en forma sensible y comienza a avan-
zar por el duro camino de comprenderlo de manera espiritual. Sin embargo,
esta conciencia mantiene todavia su caracter representativo, porque proyecta
ese contenido, como lo sabemos ya, fuera de ella misma en un pasado y en un
futuro, es decir, en la vida, muerte y resurreccion de Cristo en el pasado, y en
su futura salvacion escatologica.

Es cierto que en la persona de Jesus el creyente puede ver y oir a Dios en for-
ma inmediata, pero por ello mismo no lo comprende tal como en realidad es,
es decir, como espiritu. Se trata, es cierto, de la presencia de Dios mismo, que
en la persona de Jesus ha llegado hasta su total exteriorizacion, hasta su total
ser-otro. Y como autoconciencia, Dios es precisamente en la medida en que,
en su total ser-otro, se mantiene idéntico consigo. Este punto es crucial para
comprender la interpretacion hegeliana: ser autoconciencia, ser si-mismo,
significa estar siendo uno mismo precisamente en su constante estar siendo
otro, mantener la propia identidad en el continuo estarse volviendo otro.

Por eso —nos dice Hegel—, en esta religion la esencia divina
se ha revelado. Su estar-revelada consiste claramente en que se
sabe lo que ella es. Y viene a ser sabida precisamente en cuanto
es sabida como espiritu, como esencia que es esencialmente au-

toconciencia (Fenomenologia, 405).
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Asi, cuando se predica de Dios que es justo, bondadoso, santo, etc., solo
tenemos modos de pensar sobre Dios, pero Dios mismo permanece oculto,
ya que, cuando sabemos de esos predicados, sin embargo “su fundamento
y esencia, [es decir,] el sujeto mismo no se ha revelado todavia, e igualmente
las determinaciones del universal no son este universal mismo” (Fenomeno-
logia, 405-406). En esas condiciones, Dios no es todavia la justicia misma,
la bondad, la santidad, etc., porque para ello hay que concebirlo como au-
toconciencia, es decir, como actividad que se realiza ella misma en su estar
saliendo fuera de si, lo que significa que existe precisamente en el acto mismo
de revelarse. Ahora bien, que su concepto consista precisamente en ese reve-
larse, es lo que constituye su verdadera sustancia, con lo cual podemos ver lo
que significa concebir la sustancia a la vez como verdadero sujeto, a saber,
concebirla como actividad de autoconstitucion.

Y esto, nos dice Hegel, solo es accesible para una autoconciencia que pueda
reconocerse a si misma en su objeto: “El [Dios] es sabido como autoconcien-
cia y se revela de manera inmediata a esta, porque ¢l es ella misma; la natu-
raleza divina es lo mismo que la humana, y es esta unidad la que es intuida”
(Fenomenologia, 406). Esto exige elevar la presencia inmediata singular a
representacion o, como dirian los tedlogos, elevar el Jesus historico al Cristo
de la fe. Veamos como nos explica Hegel este proceso:

Asi, pues, este ser humano singular en el que se ha revelado la
esencia absoluta lleva a cabo en ¢l como singular el movimiento
del ser sensible. [Se refiere a la experiencia de la certeza sensi-
ble, en la que el objeto singular se le convierte a la conciencia
en universal.] El es el Dios presente de manera inmediata; con
ello, su ser pasa al haber-sido. La conciencia, para la cual él
tiene esta presencia sensible, deja de verlo, de oirlo; ella lo /a
visto y oido; y precisamente porque solo lo ha visto y oido, vie-
ne a ser ella misma conciencia espiritual, o, asi como ¢l antes
se levantaba para ella como estar-ahi sensible, ahora él se ha

levantado en espiritu (Fenomenologia, 407).
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Como simple conciencia que ve y oye su objeto, el creyente se comporta
como “conciencia inmediata”, no reflexiva, y de ahi que el objeto se le pre-
sente como algo que le es por completo ajeno, extrafio, que no ha sido asu-
mido por el pensar, de modo que en ese objeto la conciencia no se recono-
ce a si misma. Pero, al desaparecer la inmediatez del objeto, la conciencia
debe volver sobre si para recuperarlo dentro de si misma. Sin embargo, en
este movimiento se lleva a cabo un cambio de la mayor significacion, por-
que, al desaparecer el objeto inmediato de su creencia, la conciencia misma
tiene que convertirse de conciencia inmediata en conciencia universal de la
comunidad creyente. Para comprender mejor esto, debemos recordar un prin-
cipio fundamental que rige todo el movimiento de la Fenomenologia, a saber,
que, dado que sujeto y objeto son entidades inseparables, al transformarse la
una necesariamente se transforma la otra. Por ello, al desaparecer el objeto
inmediato de la creencia, al morir Jesus, la conciencia del creyente deja de
ser la conciencia inmediata o singular que lo ve y lo oye, para convertirse en
la conciencia de la comunidad creyente que mantiene en ella la memoria de
haber sido visto y haber sido oido.

J. Hyppolite, en una nota a su traduccion de la Fenomenologia al francés, se-
fiala que, en este punto, Hegel asume la posicion de la teologia catdlica, para
la cual tanto la tradicion como la Sagrada Escritura constituyen fuentes del
mensaje revelado: “El Cristo histdrico no debe ser separado de su interpreta-
cion historica en la comunidad” (II, 270, n. 31). Sin embargo, me parece que
la interpretacion es un tanto forzada, ya que la teologia protestante, aunque
no le otorga caracter de revelacion a la llamada “tradicion”, tiene muy claro
que la Escritura es el producto de la memoria conservada por la comunidad
creyente. Y es claro que el texto apunta mas alla, ya que el verbo aufstehen
(“levantarse”), que Hegel utiliza en dos ocasiones para referirse a la presencia
de Dios al creyente, apunta claramente a la resurreccion (Auferstehung).

De este modo explica Hegel como la espiritualizacion que se lleva a cabo
en la comprension de Dios en el cristianismo no llega, sin embargo, al nivel
propiamente conceptual, porque para la comunidad creyente, aunque Dios
se convierte en objeto de fe y de culto, es decir, en un objeto de caracter
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espiritual, sigue manteniendo una distancia frente a la conciencia, lo que es
clara muestra de su caracter representativo. En efecto, el objeto de esa fe lo
constituye la figura de Jesus, su vida, muerte y resurreccion ocurridas en el
pasado, y la salvacion del creyente como acontecimiento que esta por venir.

Ahora bien —dice Hegel—, pasado y lejania son solo la for-
ma imperfecta como la manera inmediata es mediada o puesta
como universal; esta solo de manera superficial se ha sumergido
en el elemento del pensar, se ha mantenido en ¢l como manera
sensible, y no ha sido puesta como una con la naturaleza del
pensar mismo. Solo ha sido elevada al representar, porque este
consiste en la conexion sintética de la inmediatez sensible y de

la universalidad o del pensar (Fenomenologia, 408).

Lo que la comunidad no comprende atin, segiin Hegel, es que la encarnacion
de Dios como unidad de lo humano y lo divino no es un acontecimiento pa-
sado o futuro, sino presente y actual. Es la comunidad misma la que asume la
tarea de hacer presente a la divinidad. Y en esto, precisamente, consiste
la diferencia que establece Hegel entre la representacion y el concepto. Para la
primera, la representacion, el objeto de conocimiento es algo inmediato, o
mediado de manera imperfecta, ya que se muestra como extraiio y opuesto
a la conciencia, de modo que se hace presente como algo otro para ella, y
sus elementos se muestran igualmente como diversos y dispersos entre si.
La categoria principal aqui es la inmediatez, la cual determina el contenido
de la conciencia como un ser objetivo, atribuyéndoles el mismo caracter de
objetos a las distinciones que se dan en ese ser objetivo, ya que las considera
como entidades exteriores unas con respecto a otras y externas a la conciencia.
El concepto, en cambio, retoma dichos elementos, y con ellos al objeto mis-
mo, para comprenderlos como momentos de su propia constitucion, para lo
cual la autoconciencia debera extenderse hasta poder abarcar dentro de si ese
momento de alteridad.

J. Ringleben nos ofrece una interesante explicacion de este proceso mediante
el cual se conceptualizan las representaciones:
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Al conceptualizar, el contenido de caracter representativo viene
a igualarse con el yo, el pensar lo transforma en algo nuestro.
De modo que, en cuanto que la filosofia convierte represen-
taciones en pensamientos y pensamientos en conceptos, el es-
piritu que conoce se otorga una relacion de idealidad con sus
objetos, y estos la consiguen con respecto a él. La separacion de
los momentos contrapuestos se convierte en pura trasparencia.
En esta unidad de percibido y percipiente, el espiritu es auto-
percepcion. Para él s6lo hay lo espiritual, €l es la unidad uni-
versal, espiritualmente una, sustancial. Este venir-dentro-de-si
del espiritu al concebir la necesidad es ¢l mismo necesario. Es
la incondicionalidad de la razon que llega a estar cierta de si
misma (1977, p. 35).

Ahora bien, en el caso especifico de la transformacion a conceptos de los con-
tenidos de la fe religiosa en la comunidad creyente, es el mismo Hegel quien
nos ofrece una muy interesante explicacion:

Esta forma del representar constituye la determinacion segun
la cual el espiritu es consciente de si en esa su comunidad. Ella
no es todavia la autoconciencia del mismo [espiritu] que ha
avanzado hasta su concepto como concepto; la mediacion es
todavia incompleta. Por lo tanto, en esta conexion del ser y del
pensar se da la insuficiencia de que la esencia espiritual se halla
todavia afectada con un desdoblamiento no reconciliado entre
un aquende y un allende. El contenido es verdadero, pero todos
sus momentos, al estar puestos en el elemento del representar,
tienen el caracter de no haber sido conceptualizados [no ha-
ber sido comprendidos], sino de aparecer como aspectos por
completo autosuficientes que se refieren unos a otros de ma-
nera externa. Que el contenido verdadero consiga también su
verdadera forma para la conciencia, para ello se hace necesaria
la educacion [configuracion: Bildung] mas elevada de esta ulti-

ma, para que eleve su intuicion de la sustancia absoluta hasta el
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concepto, y para que iguale para ella misma su conciencia con
su autoconciencia, tal como ello ya ha acontecido para nosotros

o en si (Fenomenologia, 408).

Para el propdsito que nos ocupa, este parrafo nos dice lo fundamental.
El caracter de representacion que tiene la comprension de Dios en la comuni-
dad creyente consiste en que esta no se comprende a si misma como la reali-
zacion misma de Dios, sino que proyecta fuera de si misma esa realidad, en el
pasado y en el futuro, en el aquende y en el allende. De ahi que la elevacion de
la forma representativa a la forma conceptual consista en que la comunidad
comprenda que en ella misma y por ella misma Dios se hace efectivo como
autoconciencia en el ahora y en el aqui. Esto sera posible cuando se alcance
“la educacion mas elevada” de esa conciencia (die hohere Bildung), es decir,
un pensamiento en verdad especulativo en el que la identidad de los momen-
tos contrapuestos se logre no al margen o en contra de su contraposicion, sino
mediante ella misma. Esto significa que Dios y la comunidad creyente son
diferentes, pero que lo son en el sentido de que la comunidad viene a ser la
manifestacion concreta de Dios.

Para una mejor comprension de este proceso, puede servirnos retomar aquello
que ya he mencionado antes, y que Hegel, en el prologo a la Fenomenologia,
sefala como la tarea fundamental de su proyecto filoséfico: que la sustancia
sea comprendida igualmente como sujeto. Recordemos el texto: “A mi modo
de ver, que tendra que justificarse por la exposicion del sistema mismo, todo
depende de aprehender y expresar lo verdadero, no como sustancia, sino
igualmente como sujeto” (Fenomenologia, 18)

La formulacion misma no deja de resultar un poco extrafia, porque comienza
diciendo que lo verdadero no debe ser concebido y expresado como sustan-
cia, pero de inmediato se corrige para afiadir, “sino igualmente como sujeto”.
Pareciera significar que la sustancia debe ser concebida como sujeto, y solo
entonces podra ser comprendida como verdadera sustancia, es decir, que solo
como sujeto puede ser comprendida de manera correcta su sustancialidad.
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Pues bien, tal vez la mejor interpretacion de este crucial texto la ha ofrecido
Dieter Henrich en un articulo cuyo titulo es Logica hegeliana de la reflexion.
Alli nos dice que esta formula contiene al menos tres condiciones para su
ejecucion. La primera es que mientras no haya sido concebida como suje-
to, la sustancia como mera sustancia carece de toda realidad o efectividad.
Esto, como sabemos, lo habian visto ya no solo los empiristas como Hume, al
negarle al concepto de sustancia un referente real, sino también los escolés-
ticos cuando propusieron como definicién adecuada de sustancia la de prin-
cipium actionis, principio de accion. Y esto mismo podemos constatarlo en
las ménadas leibnicianas, verdaderas sustancias o puntos de energia dotados
de capacidad representativa, o en la formula spinocista de essentia actuosa.
En otras palabras, la sustancia solo puede tener sentido real cuando se la con-
cibe como punto de partida de su propia autorrealizacion.

Ahora bien, la segunda condicion para concebir la sustancia como sujeto es
que, si el concepto de sujeto debe servir para expresar la unidad que subyace a
toda multiplicidad, entonces debe ser comprendido como sustancia, es decir,
como aquello que permanece a través de todas sus diversas manifestaciones.
Y de estas dos condiciones viene a derivarse la fercera, que Henrich formula
asi: “Frente a la unilateral, formal y abstracta subjetividad, hay que plantear
la tesis de que toda subjetividad tiene como tarea hacerse sustancial” (91).

Si examinamos a esta luz el resultado que debe seguirse de elevar a concepto
la forma representativa de la conciencia religiosa, vemos que concebir a Dios
como sujeto significa comprender precisamente que su realidad concreta vie-
ne a darse en la comunidad creyente como tal, en la cual se hace efectivo en
cada momento historico. Esto implica que la realizacion de la reconciliacion
de los seres humanos con Dios no se desplaza a un futuro escatologico, sino
que se lleva a cabo en el aqui y el ahora de dicha comunidad. Pero esta mis-
ma, en la medida en que se comprende como tal, ya no tendra que creer, en el
sentido de aceptar algo extrafio a su conciencia como objeto de la misma, sino
que podra contemplar y vivir, en la transparencia de su saber especulativo,
su propia diferencia con Dios en el seno de la identidad. La comunidad no es
Dios, porque este, como autoconciencia, no se identifica sin mas con cada una
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de sus realizaciones particulares; pero si lo es, en el sentido de que en ella 'y
por ella él adquiere realidad concreta.

Hegel, siguiendo en esto la tradicion teoldgica cristiana, pasa a deducir de la
encarnacion las otras dos fundamentales doctrinas del cristianismo, a saber,
la trinidad y la redencion. Pero seguirlo en ello me apartaria de mi proposito.
Baste decir, sin embargo, que la trinidad viene a confirmar y desarrollar la
idea de que Dios es sujeto, es decir, un si-mismo que sale de si hasta su otro
y en este otro se identifica consigo; en otras palabras, que solo existe en el
proceso mismo de su autoconstitucion. Padre, Hijo y Espiritu Santo son asi
los tres momentos de ese movimiento eterno en el que Dios se configura
como sujeto o, como dice Henrich, “cumple su tarea de hacerse sustancial”.

Es posible ver, entonces, que la pregunta que hice al comienzo acerca de si la
interpretacion hegeliana implicaba una reduccion de la religion a la mistica,
parece que deberia responderse de manera negativa. Porque Hegel no concibe
a Dios como mera sustancia, como ese algo sublime “que estd mas alld de
nosotros y en relacion con lo cual nos entendemos como pequeiios” (20), para
utilizar los términos que emplea Tugendhat para referirse a aquello frente a lo
cual el mistico renuncia a su propio yo. La doctrina hegeliana de la religion
busca, por el contrario, comprender a Dios a la luz de una teoria consistente
sobre la subjetividad, y considera que en ello se juega el sentido tltimo de la
realidad y de su comprension. Sin embargo, esta respuesta resulta en realidad
ambigua, si examinamos con atencion lo que para Hegel significa ser sujeto,
y lo que la religion, en el sentido que le dan Tugendhat y Ratzinger, pretende
expresar cuando dice que Dios es persona. Y esta ambigiiedad salta a la vista
precisamente cuando atendemos a lo que Hegel nos dice sobre la tercera doc-
trina fundamental del cristianismo, a saber, la doctrina de la redencion.

Si examinamos las muy diversas criticas que la teologia le ha hecho a la in-
terpretacion hegeliana de la religion cristiana, creo que la mejor formulacion,
aquella que apunta de manera directa a lo fundamental, la encontramos no en
Kierkegaard, sino en el tedlogo calvinista Karl Barth. Este tltimo le objeta
a Hegel “desconocimiento de la libertad de Dios”, y lo expresa de manera

349



Ensayos de filosofia moderna I: Hegel

“incisiva” como “desconocimiento de la doble predestinacion” (69). Esta ul-
tima formulacioén, que puede parecer criptica, nos deja ver con claridad a
donde apunta su critica. Porque, a la luz de la revelacion cristiana, Dios no
puede ser concebido como un ser cuyo comportamiento pueda estar sometido
a los canones de nuestra razon. La idea de la doble predestinacion se refiere a
que Dios tiene el poder tanto para la salvacion como para la condenacion de
los seres humanos, y esto viene a ser un misterio insondable para el creyente.

Lo que llama la atencion de esta critica es que viene a coincidir con la que,
desde la filosofia, ha hecho De la Maza en la consideracion final de su ex-
celente articulo sobre “La religion como autoconciencia del espiritu en la
Fenomenologia de Hegel”. Nos dice alli que Hegel extrapola sin justificacion
suficiente el sentido de la revelacion de Dios, al comprenderla como un total
desocultamiento en el que todo misterio vendria a desaparecer, y que extra-
pola igualmente el sentido de la reconciliacion del ser humano con Dios, al
comprenderlo “como una superacion de la facticidad y finitud humanas en un
espiritu universal comprendido sub specie aeternitatis” (263). Esto ultimo,
entiendo, nos remite al concepto de “ese algo sublime”, al que se refiere Tu-
gendhat a proposito de la mistica.

Un ejemplo claro del Dios de la revelacion, reivindicado por la teologia cris-
tiana, podemos encontrarlo en la narracion del libro de Job, cuando, luego
de contar las vicisitudes por las que este habia pasado, asi como las conver-
saciones que lleva con sus amigos y con su esposa buscando comprender
lo sucedido, Yahveh mismo se hace presente y lo interpela, y practicamente lo
abruma con una serie interminable de preguntas:

Yahveh respondié a Job desde el seno de la tempestad y dijo:
(Quién es este que empaiia el Consejo con razones sin senti-
do? Cifie tus lomos como un bravo: voy a interrogarte, y ti
me instruirds. ;Donde estabas ti cuando fundaba yo la tierra?
Indicalo, si sabes la verdad. ;Quién fijé sus medidas? ;Lo sa-
brias? ;Quién tir6 el cordel sobre ella? ;Sobre qué se afirmaron

sus bases? ;/Quién asentd su piedra angular, entre el clamor a
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coro de las estrellas del alba y las aclamaciones de todos los
Hijos de Dios? ;/Quién encerro6 el mar con doble puerta, cuando
del seno salia borbotando; cuando le puse una nube por vestido
y del nubarroén hice pafiales; cuando le tracé sus linderos y colo-
qué puertas y cerrojos? “jLlegaras hasta aqui, no mas alla —le
dije—, aqui se rompera el orgullo de tus olas!” ;Has mandado,
una vez en tu vida, a la mafiana, has asignado a la aurora su
lugar para que agarre a la tierra por los bordes y de ella sacuda
a los malvados? (Job 38, 1-13).

La teologia busca hacer suyo este reproche de Dios a la razéon humana por
intentar someterlo a sus juicios y escrutar el misterio de sus designios, y la
filosofia, por su parte, acusa a Hegel de depositar una “confianza ilimitada en
larazon”, al creerla capaz de alcanzar “un saber total sobre esa totalidad, o un
saber absoluto sobre el absoluto” —como dice De la Maza— (264). ;Pero es
que acaso la razon puede obrar en otra forma? ;No nos habia amonestado ya
Spinoza para que no intentdramos convertir a Dios en un “asilo de la ignoran-
cia”? En lugar de reprocharle a Hegel que pretenda alcanzar una plena com-
prension de la revelacion cristiana dentro de un sistema articulado de manera
racional, ;no seria mejor, para la teologia, aprovechar ese poderoso esfuerzo
especulativo para precisar mejor donde habria que establecer en realidad los
limites de la razon en su relacion con la revelacion? Porque no cabe duda de
que los limites establecidos por Kant resultan demasiado estrechos para las
necesidades de la teologia. Y otro tanto cabria decir de la filosofia.

Ahora bien, si atendemos con cuidado al reproche que se le hace al proyecto
hegeliano, nos encontramos con una situacion muy peculiar. Cabe preguntar:
(qué clase de libertad es la que, segtn el tedlogo Barth, no se le reconoce
a Dios? Y la respuesta es que se trata de un libre albedrio, es decir, de una
voluntad que pudiera actuar por fuera de los limites que le sefiala su inteli-
gencia. Porque solo una voluntad asi escaparia por completo al juicio de la
razon y nos obligaria a reconocer aquello que, en referencia a Calvino, Barth
llama la “soberania divina”, que es, precisamente, a donde apunta su formula
incisiva de la “doble predestinacion”.
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Pero entonces, si vuelvo a preguntarme ahora si la interpretacion que ofrece
Hegel de la religion cristiana puede considerarse como una reduccion de la
misma a la mistica, debo confesar que mi respuesta es: no lo sé¢’. Y no lo
sé, porque no he logrado comprender con suficiente claridad el concepto de
libertad con el que opera la reflexion hegeliana, y que pertenece al corazon
mismo de su sistema. Veo alli un esfuerzo supremo de la especulacion por
integrar el concepto spinocista (o racionalista) de libertad, que niega de raiz
todo libre albedrio, con un adecuado concepto de pecado, que Hegel parece
considerar necesario para comprender esa misma libertad; conceptos que a
todas luces se muestran incompatibles. Pero bien sabemos que una de las
grandes realizaciones hegelianas, al menos en su propdsito, es la de lograr
reconciliar conceptos precisamente cuando los mismos han llegado a su mas
extrema contradiccion. No otra es la intencion de su dialéctica.

Ahora bien, para justificar mi perplejidad, voy a terminar esta reflexion re-
sumiendo los momentos estructurales del concepto hegeliano de libertad, tal
como nos los presenta J. Ringleben en su ya mencionado estudio sobre el
pecado en Hegel.

En primer lugar, Hegel piensa la libertad como un sapiente retornar dentro
de si, o como un estar cabe si de manera consciente. Esto significa que ella
es a la vez el proceso de su propia génesis y el resultado del mismo, y es en
este sentido que la autoconciencia viene a ser elemento constitutivo de la
libertad, o a ser la libertad misma. Ahora bien, esto implica que la libertad se
constituye en cuanto la conciencia toma distancia de si misma, se distingue
de si o rompe su identidad inmediata inicial, para alcanzar de esa manera su
verdadera identificacion consigo misma. Por eso su exposicion solo puede
llevarse a cabo a través de alternativas o de rupturas: finito-infinito, formal-
real, abstracto-concreto, etc., de modo que su realizacion implica siempre la
superacion de una ruptura, o la instauracion de claridad dentro de un contexto

2 Encelarticulo “Consideraciones filosoficas sobre religion y mistica” sostengo que la con-
cepcion hegeliana se acerca mucho a la de Tugendhat; sin embargo, no creo que se las
pueda identificar.
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de por si ambivalente. Al generarse a si misma, la libertad viene a ser lo no-
dado por excelencia, lo no-puesto, ya que es ella la que se pone a si misma.

En esto no hace Hegel otra cosa que desarrollar la idea spinocista de libertad,
como conciencia clara de los dictados de la razon. Pero en esas alternativas
entre las que se lleva a cabo la libertad, una de ellas se muestra como positiva
y la otra como negativa para la misma libertad. Esto quiere decir que ella,
como posibilidad, puede realizarse o frustrarse, y solo llegara a realizarse si
supera su deficiencia o su mal uso. Y es ahi donde tiene lugar para la espe-
culacion el concepto de pecado, que Spinoza habia descartado por completo:
“En el concepto de pecado —dice Ringleben— la libertad sabe su esencial
situacion de peligro, a la vez de principio y de hecho, y con ello [se sabe] ella
misma” (284). Por eso, el mito del pecado original, que muestra le necesidad
de la conciencia de pecado para la libertad, o que narra el proceso por el que
la conciencia llega a ser ella misma, hace del cristianismo una religion de la
libertad: “En el pecado, la libertad sabe de si en cuanto sabe lo que ella no es;
ella no se sabria, si no supiera lo que es el pecado” (Ringleben, 1977, p. 285).

De esta manera, la libertad se muestra siempre como desdoblada o duplicada,
porque distingue en si misma a si misma de su manera de presentarse, de
modo que ella s6lo es en la medida en que abarca por igual lo que ella no es,
ya que asume dentro de si su punto de partida y su manera de ser, puesto que
ella es en realidad su propio origen. Todo lo cual muestra que la libertad es ella
misma necesaria, y esto en doble sentido. Por una parte, al saberse, ella sabe
de su necesidad, porque, al no tener condiciones ni fundamento, ella es en
realidad su propia condicion y su propio fundamento. Pero entonces, por otra
parte, ella no puede no ser, ya que no puede ser pensada sin que por ello
mismo sea.

(Significa esto que la libertad, tal como la concibe Hegel, permite pensar a
un Dios que irrumpe dentro de la existencia humana y se muestra asi irreduc-
tible para la razon? Si ello fuera asi, tendriamos alli una filosofia a la que la
teologia cristiana no tendria en realidad nada que reprocharle, y de la que,
por el contrario, tendria mucho que aprender. Pero si no fuera asi, entonces
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queda pendiente la pregunta: ;puede la filosofia en realidad llegar mas alla?
(No implica entonces el pensamiento filosofico de la revelacion cristiana una
inevitable reduccion de la misma a las condiciones de la mistica? Debo con-
fesar que, por el momento, no me encuentro en condiciones de dar respuesta
a esta pregunta.
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