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Introducción


GABRIEL AMENGUAL


Universidad de las Islas Baleares
Palma de Mallorca


Para iniciar nuestro estudio de la filosofía hegeliana está bien recordar su importancia. Para ello nada mejor que traer a la memoria aquella célebre valoración que Zubiri hiciera sobre la obra de Hegel: «la madurez intelectual de Europa es Hegel. Y esto, no sólo por su Filosofía, sino por su Historia y por su Derecho. […] Lo que confiere a Hegel su rango y magnitud histórica en la Filosofía es justamente ese carácter de madurez y plenitud intelectual que en él alcanza la evolución de la Metafísica, desde Parménides a Schelling. Por eso, toda auténtica Filosofía comienza hoy por ser una conversación con Hegel: una conversación, en primer lugar, de nosotros, desde nuestra situación; una conversación, además, con Hegel, no sobre Hegel, esto es, haciéndonos problema, y no solamente tema de conversación, de lo que también para él fue problema.»1


Estas afirmaciones zubirianas señalan de manera clara el lugar de Hegel en la historia de la filosofía y al mismo tiempo su lugar en la actualidad. Hegel sigue siendo el último gran filósofo sistemático, que ha forjado el último sistema filosófico, después del cual no se ha hecho más que balbucear ante él (según la expresión de Adorno), discutiendo y criticando aspectos y cuestiones, poniendo incluso en tela de juicio el fundamento y la posibilidad de la filosofía, pero en todo caso sin poder contraponerle nada semejante ni quizás a su altura. Precisamente a partir de él se ha forjado esta manera de abordar su filosofía llamada «crítica inmanente», que tanto practicaron los «jóvenes hegelianos» y también Adorno, consistente en criticar a Hegel partiendo de sus mismas posiciones. Se puede afirmar que toda la filosofía que se ha practicado después ha tenido su sistema como referencia, siquiera como aquella contra la que se reacciona. O dicho en términos positivos, todo lo que de grande ha crecido en filosofía después de Hegel ha tenido que ver con su filosofía.


SU LARGA SOMBRA


Hegel sea quizás el filósofo que ha sido objeto de las exposiciones más estereotipadas. Desde su caracterización como idealista absoluto, panlogista, historicista, estatalista, nacionalista prusiano, filósofo al servicio del Estado, liberal o (pre)comunista, enemigo de la sociedad abierta, ateo o panteísta, etc.2 De hecho, como se sabe, ya sus primeros discípulos se separaron en izquierda («jóvenes hegelianos») y derecha (a las que cabría añadir un centro) según las diversas interpretaciones de su filosofía y en especial de su filosofía de la religión y sus repercusiones en la política. Cuestiones de especial virulencia en la discusión fueron el carácter cristiano o anticristiano de su filosofía, la cuestión acerca de su ateísmo o panteísmo, si permitía pensar un Dios personal,3 si su racionalización del cristianismo significaba su disolución (Feuerbach hablará de antropologización de la teología e inaugurará una línea de interpretación antropológica de la filosofía hegeliana), posibilidad de pensar la inmortalidad del alma,4 si la idea elimina la historia (D. Fr. Strauss). Estas son seguramente las cuestiones que destacan en los debates de sus primeros discípulos.5


La recepción por Marx y el marxismo resaltó la dialéctica y su concepción de la historia, transformándola totalmente (la célebre inversión: poner el sistema de pies en el suelo, puesto que giraba sobre la cabeza, las ideas). Esta concepción de la historia, el materialismo histórico, al pretender alcanzar un carácter científico y aliarse por ello con las ciencias, especialmente la biología y su evolucionismo, dio como resultado el materialismo naturalista científico, el Diamat, el materialismo dialéctico, dando gran seguridad a las socialdemocracias y a sus masas obreras al saberse que nadaban con la corriente, al mismo tiempo que se resignaban a esperar que las leyes de la historia se fueran cumpliendo. Ello provocó la reacción del austromarxismo y el intento de éste de unir Marx con Kant y su ética, así como la reacción de Lukacs, que significó una vuelta a Hegel.6 Los acercamientos y distanciamientos entre marxismo y filosofía hegeliana han sido constantes, así en la Escuela de Frankfurt, especialmente Adorno, y el estructuralismo (L. Althusser), pero nunca una ignorancia mutua.


Después de la ruptura con la filosofía hegeliana operada por Feuerbach y los «jóvenes hegelianos» y Kierkegaard, que todavía se definen en referencia a Hegel, vinieron los materialismos del siglo XIX y los historicismos, el vitalismo y el nihilismo (Nietzsche), que ya sólo lejanamente polemizan con la filosofía del berlinés. El clásico por excelencia volvió a ser Kant, con los intentos de volver a él y renovar su filosofía como epistemología de las ciencias y de la cultura en el neokantismo. La fenomenología es seguramente uno de los pocos movimientos filosóficos que en sus inicios poco o nada tuvo que ver con Hegel, puesto que la misma filosofía analítica tiene algo de reacción a Hegel (o al hegelianismo británico).


En la investigación alemana sobre Hegel después de la guerra destacan dos nombres que marcan las líneas por las que ha ido discurriendo.7 Uno es Joachim Ritter,8 que dio carta de ciudadanía especialmente a la filosofía política de Hegel en la modernidad y situándola en la continuidad de Aristóteles y su política clásica. El otro es Hans-Georg Gadamer con el célebre lema de «deletrear a Hegel» y su lectura hermenéutica.9 Nuevos impulsos recibió del estudio del contexto en que se desarrolló, a saber, la filosofía clásica alemana, esto es, de su conexión con Kant, Fichte, Jacobi y Schelling, sin olvidar a Spinoza. En este trabajo destaca la aportación de Dieter Henrich.


La recepción francesa de la filosofía hegeliana, menos preocupada por el texto y las ediciones críticas, se ha mostrado más libre a la hora de leerla.10 Se suele señalar como un punto de inflexión, marcando la mayor presencia en la cultura y en la filosofía francesa, los cursos de Kojève11 en los años 30 del siglo pasado a los que asistieron lo más granado de la intelectualidad francesa.12 Además de la libertad creativa con que Kojève hace esta lectura de Hegel, hay que destacar que de hecho se concentra en la Fenomenología de 1807 y su afinidad con lo que en aquel momento se vivía como existencialismo. A pesar de la influencia kojeviana, no hay que olvidar otros precursores, como Jean Wahl, Alexandre Koyré, Jean Hyppolite.13 Es digna de mención la aproximación de Éric Weil a Hegel, tanto por sus estudios sobre Hegel, como por inspirarse en él, así como las de Dominique Dubarle y Gaston Fessard. Actualmente la investigación francesa une tanto el estudio cuidadoso de la obra de Hegel, incluso su aportación en la edición crítica y nuevas traducciones, con la lectura creativa; en este sentido hay que mencionar a Pierre-Jean Labarrière y Gwendoline Jarczyk,14 Bernard Bourgeois, Jean-Louis Vieillard-Baron,15 Jean-François Kervégan,16 etc.


En la investigación italiana sobre Hegel cabe destacar algunos nombres, como Leo Lugarini (1920-2005), Valerio Verra (1928-2001), Claudio Cesa y Franco Chiereghin, que, además de sus aportaciones al estudio de la filosofía hegeliana, han hecho escuela.


Para la investigación española suele señalarse como fecha de su (re)nacimiento el año 1971 con la publicación del comentario de Valls Plana a la Fenomenología,17 aunque no pueden marginarse los estudios de Ramiro Flórez, Dalmacio Negro Pavón, José María Artola; después Mariano Álvarez, Pedro Cerezo, José María Ripalda y Félix Duque han marcado líneas de investigación.


Si la Gran Bretaña había sido el refugio del idealismo, en el que consiguió perdurar y sistematizarse como tal, también fue el lugar de una reacción fuerte en su contra de la mano de la filosofía analítica.18 Sin embargo, tanto en el ámbito británico como en el americano siempre se ha mantenido el interés por el pensamiento hegeliano, haciendo incluso aportaciones importantes en la comprensión de su filosofía, por obra de Donald Phillip Verene, Quentin Lauer, Henry S. Harris, Robert C. Solomon, Michael John Petry. El comunitarismo americano, que en su mismo enfoque estuvo bajo el influjo de Hegel, además de estudios pormenorizados, ha dado una de las grandes exposiciones generales de la filosofía hegeliana de la actualidad de la mano de Charles Taylor. Robert Brandom19 y Pirmin Stekeler-Weithofer20 han establecido conexiones fecundas entre Hegel y la filosofía analítica. Desde el inicio, en cambio, fueron mejores las relaciones entre el pragmatismo americano (y en general la filosofía práctica) y Hegel,21 de modo especial en la actualidad se está dando una lectura de Hegel en conexión con dicha corriente o campo que resulta fructífera y en la que se unen investigadores de ambos lados del Atlántico,22 especialmente en Alemania, Ludwig Siep y Michael Quante.23


EL PROGRESIVO DESCUBRIMIENTO DE HEGEL


No siempre se ha tenido la misma imagen de Hegel ni siquiera la misma comprensión de su filosofía. Si esto quizás pueda decirse de cualquier filósofo con mayor medida cabe afirmarlo de Hegel. En efecto, en la segunda mitad del siglo XX se ha producido una verdadera revolución en su comprensión. Del tópico del panlogismo y de un sistema que manda a las cosas ser lo que deben, se ha pasado a un Hegel en búsqueda continua. Ello obliga a una revisión de tantas presentaciones generales del pensamiento de Hegel estereotipado. Veamos, siquiera en esbozo, las fases de este nuevo descubrimiento del filósofo berlinés.


Una fase remarcable en la historia de la recepción del pensamiento de Hegel se inicia con la tesis doctoral de Franz Rosenzweig que dio lugar a uno de los mayores estudios sobre el Estado en Hegel.24 Pero más decisivo puede considerarse el descubrimiento que hizo en 1917 de un manuscrito, que atribuyó a Schelling, otros han atribuido a Hölderlin (el cual en todo caso parece que ha de considerarse como el inspirador) y actualmente quizás la mayoría atribuya a Hegel mismo (de él de hecho procede el manuscrito que se tiene). Me refiero al «El más antiguo programa de un sistema del idealismo alemán», título dado por Rosenzweig al publicarlo por primera vez.25 Este descubrimiento fue decisivo por atraer la atención sobre el joven Hegel, tan distinto del maduro, del berlinés, sobre el cual había estado el foco de las miradas y únicamente a partir del cual se había pensado su filosofía. En el estudio del joven Hegel se reprodujo a su manera la misma división de pareceres que se había dado entre los discípulos del berlinés. En efecto, dos estudios, contrapuestos estilizaron este pensamiento: Dilthey, viendo en Hegel un pensador teológico,26 y Lukacs, viendo en el joven Hegel un anticipo de Marx en el sentido de vincular el pensamiento, la situación política y cultural a las relaciones económicas y sociales.27 El estudio de Lukacs va más allá de la exposición del joven Hegel, que en su caso abarca también el período de Jena, pues inicia un modo de estudiarlo, poniendo de relieve su dimensión social y política.


Si el descubrimiento del joven Hegel había puesto el foco en otro Hegel, distinto del sistemático de Berlín, el de los escritos de Jena (1800-1806) lo puso en el proceso de formación de su filosofía y sistema. En estos escritos se ve cómo se fue forjando el pensamiento, pieza a pieza y como conjunto, en diálogo con la filosofía griega clásica y con sus contemporáneos.28


El último avatar del largo proceso de recepción de la filosofía hegeliana viene dado por la nueva publicación de las lecciones berlinesas. Ya desde la primera edición de las obras de Hegel, que llevaran a cabo sus discípulos, se dio importancia a las lecciones, sea tomando los apuntes propios de Hegel sea los apuntes de los alumnos. La razón era obvia: en estos años Hegel había dado repetidas veces clase sobre todas las partes de su sistema, desarrollándolas considerablemente; no se podía desaprovechar este enorme y valioso material que venía a llenar lagunas o a desarrollar capítulos de la Enciclopedia, que siempre se consideró como la exposición sucinta del sistema, al modo de manual, formulando simplemente las tesis que después se explicarían y desarrollarían en clase. No sólo se aprovechó este material, sino que se construyó: tomando los apuntes de los diferentes cursos se fueron ensamblando formando un texto nuevo, que se consideró la última expresión del pensamiento de Hegel, hecha de manera más amplia e incluso más inteligible que sus escritos. La forma de su expresión contribuyó en gran manera a que las lecciones se tomaran como la exposición de la filosofía hegeliana. Pero obviamente esta construcción no era de Hegel. En los años 80 del siglo pasado se emprendió la tarea de reeditar las lecciones, pero no la construcción que de ellas habían hecho los discípulos, sino los apuntes de Hegel y de sus alumnos, distinguiendo los diferentes cursos, curso a curso. Ello reveló de nuevo otro Hegel, no el gran sistemático y lógico, para el cual todo tenía ya su lugar y su necesidad, sino un Hegel en búsqueda constante del concepto, de modo que en cada curso cambiaba el orden sistemático y el lugar y la valoración de las cuestiones. De nuevo se puede ver a Hegel en su taller, donde ensaya de una y otra manera cómo mejor exponer los grandes ámbitos de la filosofía.


LAS ETAPAS DE SU VIDA Y OBRA


Para una mejor comprensión de la evolución de su pensamiento es conveniente tener las referencias biográficas básicas. De hecho puede afirmarse que las estaciones de su vida están íntimamente unidas a las fases de la evolución de su pensamiento, de manera que dichas fases suelen denominarse según la ciudad en que vivió.


Nace en Stuttgart en 1770, hijo de un funcionario del ducado de Würtemberg. En esta ciudad vive hasta los 18 años, recibe su primera educación (desde 1776) y la enseñanza secundaria (1784-1788). De estos años se conserva un dietario (enero 1785-enero 1787, GW I) que da cuenta del itinerario de su formación, en la cual destacan las humanidades, griego y latín y la cultura clásica, pero también matemáticas, geometría y astronomía, con lecturas variadas, algunas de carácter filosófico, de las que toma notas y hace resúmenes (GW III, 1-206).


En la universidad de Tubinga, como becario del Stift (Fundación o Seminario Teológico) (1788-1793), Hegel hace sus estudios superiores de filosofía y teología como preparación para pastor protestante, que nunca ejerció. Aunque se carezca de testimonios directos, todo apunta a que en estos años se da en Hegel una transformación intelectual. En dicho centro solían residir los hijos de las élites sociales, eclesiásticas y funcionariales. Compartió estudios con ilustres condiscípulos como Hölderlin, Schelling (con quienes compartió la misma habitación del internado y una estrecha amistad, como testimonia la correspondencia posterior), Sinclair, Leutwein, etc. Del ambiente inquieto de aquel internado da fe el hecho que siguieron y celebraron con verdadero entusiasmo las noticias que llegaban de la Revolución Francesa, aunque también es verdad que después vieron con profunda decepción la última fase, la jacobina. Los dos años primeros los dedicó al estudio de la filosofía; la novedad en dichos estudios era la filosofía kantiana, que posiblemente recibió del kantiano I.C. Diez. Los tres años siguientes estuvieron dedicados a la teología. De estos años se conservan cuatro sermones, que escribió como ejercicios académicos (1792-93) (GW I, 555-557) y el llamado «Fragmento de Tubinga» (GW I, 99s.). Parece que fue un ávido lector de Rousseau, no es seguro que leyera algo de Kant.


Al final de sus estudios recibe la oferta para ejercer de preceptor de la familia del patricio de Berna, Carl Friedrich v. Steiger, tarea que desempeñará desde el octubre de 1793 hasta finales de 1796. No parece que surgiera conflicto alguno con dicha familia, sin embargo fue para Hegel un espacio privilegiado para observar la situación política. El análisis y la crítica se traslucen en el hecho mismo de traducir y anotar las Cartas confidenciales del abogado Cart sobre la situación política del país de Vaud, que publicará sin su nombre posteriormente en Fráncfort (1798). En estos años se queja de la heterogeneidad de su trabajo y del aislamiento de sus amigos y del ambiente literario y filosófico, en el que ellos se mueven, aunque mantiene una viva correspondencia con ellos. Lee a Kant y se inspira en su filosofía, tal como puede verse especialmente en su Vida de Jesús (1795), Manuscrito sobre la psicología y la filosofía transcendental (1795-96), y en los estudios sobre la Positividad de la religión cristiana (1795-96).


Gracias a la mediación de Hölderlin consigue un puesto de preceptor en Fráncfort, que inicia a principios de enero de 1797 y desempeñará hasta finales de 1800, en casa del comerciante de vinos y más tarde senador Noé Gogel. En este tiempo lee los escritos de Schelling y los clásicos griegos, especialmente Platón. En esta ciudad cuenta con amigos con quienes intercambiar ideas y una vida cultural más rica; de todos modos tiene poca base documental la afirmación de que formara parte de la «Alianza de los espíritus» de Fráncfort-Homburg, con Hölderlin, Sinclair, Zwilling, etc., los cuales en todo caso influyen decisivamente en la evolución del pensamiento de Hegel, influjo que se nota en todos los proyectos de estos años, sobre todo en los de cariz político, como su escrito sobre la constitución de Alemania, las Cartas confidenciales, el escrito sobre Württemberg, y el de filosofía de la religión sobre el Espíritu del cristianismo (1797-99). Sobre Kant realiza un estudio riguroso sobre la Metafísica de las costumbres, en el que ya intenta superar la separación entre moralidad y legalidad. Lee a economistas ingleses y escribe un comentario a la obra de James Steuart Investigación sobre los principios de la economía política. Lleva a cabo también estudios sobre filosofía de la naturaleza (mecánica y astronomía), leyendo a Kant, Kepler, Newton y otros, que serán la base para su Habilitación de 1801 Sobre las órbitas de los planetas. Entre otoño de 1796 y principios de 1797 suele datarse el escrito llamado «El más antiguo programa del idealismo alemán», cuyo manuscrito es de Hegel, la autoría en cambio discutida, y Hölderlin parece ser el inspirador. Otros trabajos de estos años son dos fragmentos del sistema, una reelaboración del escrito sobre la Positividad del cristianismo. Lo más característicos de los años francfortianos son los indicios que ya apuntan a lo que será el planteamiento dialéctico de su sistema; su pensamiento, para usar una expresión suya, se va elevando de la observación de los problemas de la vida a la construcción de una filosofía, un sistema.


La herencia, que recibe a la muerte de su padre, le permite dejar el oficio de preceptor y entrar en la universidad de Jena, donde permanecerá desde enero de 1801 hasta principios de 1807, trabajando primero en su habilitación, que defenderá en agosto de 1801. Jena se encuentra en el apogeo, reuniendo nombres tales como Fichte (si bien a raíz de la «disputa del ateísmo» —1799— pasará a Berlín), Schelling, los dos hermanos Schlegel, Schiller y Goethe. Primeramente Hegel será considerado como discípulo de Schelling, de hecho ambos colaborarán estrechamente en la edición de la revista Kritisches Journal der Philosophie (1801-03), de la que son los editores y los únicos autores, que publican sin firmar sus contribuciones, en los tres números que van a salir, siendo el tercero todo de Schelling. En octubre de 1801 empieza Hegel su docencia. En estos seis años Hegel irá elaborando esbozos del sistema así como disciplinas tales como introducción a la filosofía, lógica y metafísica, derecho natural, enciclopedia de la filosofía, filosofía de la naturaleza y del espíritu (esta última la anuncia como philosophia mentis), historia de la filosofía. Pronto Hegel deja de estar a la sombra de Schelling. Las figuras intelectuales, que habían hecho célebre a Jena, la dejan. Hegel consigue ser solamente docente privado y a partir de febrero de 1805 profesor extraordinario. El 13 de octubre Jena es ocupada y saqueada por las tropas napoleónicas, momento en que Hegel está concluyendo la Fenomenología, de la que a mediados de enero de 1807 envía el prólogo a la editorial de Bamberg que publica dicha obra.


La caótica situación de Jena, a la que se añade el nacimiento del hijo, urge a Hegel buscarse en otro lugar su sustento. Por la mediación de su amigo Niethammer consigue trabajo en la redacción del periódico de Bamberg, ciudad en la que va a vivir desde marzo de 1807 hasta noviembre de 1808.29 Este trabajo le aporta fundamentalmente dos cosas: un contacto con el día a día de la política y a la vez tiempo libre para la filosofía, pues considera provisional dicha ocupación y aspira volver a la universidad o incluso enseñar en el Gimnasio de la ciudad. El Diario de Bamberg es privado y por tanto sometido a censura; parece que Hegel como redactor de política no tuvo problemas con ella. En cualquier caso no fue un trabajo de su agrado, más bien lo calificó de «yugo». De este tiempo se conserva el artículo «¿Quién piensa abstractamente?» (GW V, 379-387), un escrito ocasional, con cierto tono satírico, y dos fragmentos sobre lógica (GW XII, 257s., 259-298), que testimonian cómo Hegel sigue trabajando en su sistema, continuando lo iniciado en la Fenomenología de 1807.


En noviembre de 1808 recibe el doble nombramiento de profesor de filosofía en el Gimnasio de Núremberg y director del mismo, que ejercerá hasta el verano de 1816.30 Tanto una tarea como otra son totalmente nuevas para Hegel y para las que no se ve preparado. Su enseñanza de la filosofía debe preparar a los alumnos para la universidad y las materias que imparte son lógica, religión y ética, pero también matemática. Con esta enseñanza Hegel está fraguando su Enciclopedia, en todo caso da como resultado su «Propedéutica filosófica» (GW X, JA III, TWH IV). En Núremberg consigue los dos ideales terrenales: se casa en 1811 y la cátedra de filosofía en la universidad de Heidelberg, donde empezará a enseñar en el semestre de invierno de 1816-17. Pero sobre todo su obra de estos años son los tres volúmenes de su Ciencia de la lógica (CL) (1812-1816), que debe considerarse como su obra cumbre y el corazón de su sistema.


En octubre de 1816 empieza su docencia como profesor ordinario en la universidad de Heidelberg, donde enseñará hasta el verano de 1818. Las disciplinas sobre las que en estos cuatro semestres impartirá docencia son Enciclopedia, tres veces, una de ellas un curso privado para el príncipe Gustavo de Suecia, dos veces sobre Historia de la Filosofía, sobre Estética, y una vez sobre Lógica, Antropología y Psicología, y Derecho Natural. Entre sus publicaciones destaca la primera edición de la Enciclopedia de las ciencias filosóficas,31 que apareció en junio de 1817 (GW XIII). Al poco tiempo de su llegada a la ciudad entra en la redacción de la revista Heidelbergische Jahrbücher der Literatur, donde publica dos importantes escritos. Uno es la recensión del tercer volumen de las obras de Jacobi,32 donde de nuevo se confronta con el pensamiento del que puso en marcha el renacimiento de Spinoza y la disputa del panteísmo, mostrando esta vez, a diferencia del escrito de 1802 (Creer y saber), una gran estima por él. El otro, publicado anónimamente, de carácter político, es una recensión de las actas de la asamblea de los estamentos del reino de Württemberg de los años 1815 y 1816,33 que dan cuenta del conflicto entre el rey (por quien Hegel toma claramente partido) y los estamentos, los cuales, aferrados al viejo derecho, se niegan a la constitución representativa que propone el rey, de modo que Hegel les aplica la sentencia de que «no han olvidado nada ni han aprendido nada», «han estado dormidos» (GW XV, 61s.) estos 25 últimos años desde la Revolución Francesa tan llenos de enseñanzas.


A pesar de que Hegel se sintiera a gusto en Heidelberg y no mostrar en ningún momento el deseo de cambiar, como solía suceder en las demás ciudades, pronto le vino la propuesta de ocupar la cátedra que en Berlín había quedado vacante por la dimisión de Fichte con ocasión de la disputa del ateísmo, siendo nombrado ya en marzo de 1818, aunque Hegel pidió poder dar todavía el semestre de verano de 1818 en Heidelberg. En Berlín Hegel va a enseñar hasta su muerte en noviembre 1831, la fase más larga de su vida y de gran actividad.34 En estos años Berlín se ha convertido en el centro de una situación política muy tensa entre tendencias reformistas y restauracionistas. El episodio más destacado es la llamada «persecución de los demagogos», entre los cuales se encuentran discípulos de Hegel, con los que éste mantiene una relación matizada.35 En la docencia de Hegel en Berlín destacan dos características: 1) trata de construir el sistema, desarrollando cada una de sus partes en los respectivos cursos; y 2) tiene una clara tendencia a crear escuela.36 Las materias37 sobre las cuales impartió cursos son todas las de su sistema: enciclopedia (1 curso), lógica (cada año en el semestre de verano, de 1819 hasta 1831), filosofía de la naturaleza (6 cursos), filosofía del espíritu subjetivo (3 cursos), filosofía del derecho (5 cursos), filosofía de la historia (5 cursos), estética (4 cursos), filosofía de la religión (4 cursos), historia de la filosofía (5 cursos). Entre sus lecciones merece especial mención por su cuidada redacción, que tiene visos de texto preparado para una próxima edición, las Lecciones sobre las pruebas de la existencia de Dios.38 En octubre de 1820 publica Los principios de la filosofía del derecho (FD); la segunda y tercera edición de la Enciclopedia (1827, 1830), teniendo en cuenta que la segunda edición casi dobla el volumen de la primera, de modo que en cierta medida ofrece una nueva versión de la misma; la segunda edición del libro primero de la Ciencia de la Lógica (1832). En los Jahrbücher für wissenschaftliche Kritik, una revista fundada por su discípulo Eduard Gans y que fue considerada como la revista de Hegel, esto es, de su escuela, Hegel publicó algunas recensiones sobre importantes intelectuales de su tiempo, tales como W. v. Humboldt, Solger, Hamann, Göschel (ER, 119-153), Ohlert, Görres, además de «réplicas» a exposiciones de su filosofía (ER 155-224). Como rector de la Universidad de Berlín en el curso 1829-30 le cupo en suerte hacer el discurso conmemorativo del tercer centenario de la Confesión Augustana (ER 225-237). Además de otros escritos menores, el más importante el prólogo a Hinrichs (ER 89-113), hay que mencionar su último escrito, de carácter político Sobre el proyecto de reforma inglés.39


LA OBRA DE HEGEL


Después de este enorme periplo que recorre la filosofía en la biografía de Hegel, cabe preguntarse cuál es la obra de Hegel. En resumen, y prescindiendo de las lecciones, los artículos y demás escritos menores, puede decirse que Hegel en su vida escribió cuatro obras: la Fenomenología, la Ciencia de la lógica, la Enciclopedia y la Filosofía del Derecho. Si consideramos que la Enciclopedia —además de presentar el esquema del sistema— es sobre todo un manual y además muy esquemático, entonces el desarrollo sistemático de su filosofía se reduce a tres obras. ¿Qué conexión cabe establecer entre ellas? Prescindiendo de la complicada y variable situación de la Fenomenología y considerándola como introducción al sistema —o, si se prefiere, como exposición introductoria del sistema—, lo que finalmente resultó ser, el orden con que Hegel ha ido escribiendo las obras: primero la Ciencia de la lógica y después la Filosofía del Derecho, podría sugerir que con la Lógica Hegel desarrolló la filosofía teórica y con la FD la filosofía práctica. La dificultad para tal comprensión reside en que dicha división no tiene lugar en la filosofía hegeliana, por tanto no es pertinente ni tiene base documental alguna. La Lógica es más bien la «ciencia pura» y como tal la primera parte del sistema. A ella le siguen las «ciencias reales»: Filosofía de la Naturaleza y Filosofía del Espíritu. La FD es solamente una ampliación del capítulo de la Enciclopedia dedicado al espíritu objetivo, siendo también un manual. Tener esto en cuenta nos va a dar conciencia de cómo quedaron sin desarrollar muchas partes de su filosofía y de la prioridad de que, en cambio, gozó la FD. Por los temas de los cursos que Hegel daba, especialmente en Berlín, es fácil imaginar que pensaba completar la exposición de su sistema con el desarrollo de sus diversas partes, por lo menos al modo de la FD o de la CL.


La consideración de la evolución del pensamiento de Hegel puede sugerir otra interpretación. En carta a Schelling del 2 de noviembre de 1800 Hegel afirma: «Mi formación científica comenzó por las necesidades humanas de carácter secundario, así tuve que ir siempre empujado hacia la Ciencia, y la idea juvenil tuvo que tomar la forma de la reflexión, convirtiéndose en sistema».40 Estas necesidades humanas, por las que empezó la formación científica de Hegel, son sin duda aquellas que detecta gracias a la observación crítica de la situación política y cultural juzgada desde los ideas de la Revolución Francesa y el ideal de la polis griega y a las que responde con su proyecto de educación del pueblo, con el intento pedagógico-popular de unir ilustración/élite/inteligencia y religión/pueblo/sensibilidad-fantasía-sentimiento.41 Desde la consideración de estas necesidades humanas, basada en la doxa, en la observación inmediata, pasa la Ciencia, en cuyo trabajo elabora la Fenomenología y la CL y el esquema de su filosofía en la Enciclopedia. Una vez alcanzada la episteme, vuelve y desciende a la caverna, retornando a los intereses prácticos de los que había partido en búsqueda de la Ciencia, tratándolos ahora desde la episteme, desde el concepto. La FD representaría así el intento de dar respuesta a las necesidades humanas a la luz de la Ciencia, pero sin que pueda hablarse de que la FD representara la culminación del desarrollo del sistema, puesto que no pasa de ser una de sus partes, a la que dio singular importancia, pero todo hace pensar que posiblemente otras partes hubieran podido ser objeto de desarrollos semejantes.


EL CONTENIDO DE ESTA GUÍA


La evocación de algunos momentos de la historia de la recepción de la filosofía hegeliana y del progresivo descubrimiento de su obra no tiene otro motivo que justificar el contenido y su articulación de esta Guía de Hegel. El hilo conductor no son los temas o conceptos, ni siquiera los ámbitos más trabajados por Hegel, sino el orden evolutivo y el sistemático de su pensamiento. Más bien intencionadamente se ha excluido ofrecer un estudio de tópicos del pensamiento hegeliano y se ha optado por introducir o conducir al lector interesado en la filosofía del Berlinés hacia y por los textos que Hegel escribió (sin olvidar los que dictó, dada la buena edición de la que se dispone en la actualidad).


En realidad un doble principio guía el orden de los capítulos y su temática. Se empieza siguiendo el orden cronológico; a este orden responden los tres primeros capítulos, dedicados al joven Hegel (1788-1800), al período de Jena (1801-1806) y su culminación en la Fenomenología del espíritu (1807). En el período de Núremberg Hegel publica su obra cumbre, la Ciencia de la Lógica (1812, 1813, 1816), pero al mismo tiempo en estos años está elaborando la Enciclopedia, de modo que en el primer año de profesor en Heidelberg pudo ya publicar la primera edición (1817). Dada esta simultaneidad entre ambas obras, se opta por seguir el orden sistemático. Así, a la Fenomenología le sigue una visión general sobre la Enciclopedia como tal, pasando después a la exposición de sus partes: la lógica, la filosofía de la naturaleza, la Filosofía del Espíritu (la introducción general) y del Espíritu Subjetivo, la Filosofía del Derecho o Filosofía del Espíritu Objetivo, la Filosofía de la Historia, la Filosofía del Arte, la Filosofía de la Religión, (la Filosofía de) la Historia de la Filosofía. De esta manera se intenta ofrecer tanto la evolución del pensamiento de Hegel como una visión sistemática del mismo, cuya característica esencial consiste en ser siempre una filosofía en continuo hacerse, en incesante búsqueda del concepto.
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El Joven Hegel


MARÍA DEL CARMEN PAREDES MARTÍN


Universidad de Salamanca


Actualmente, con la expresión «el joven Hegel» se suele hacer referencia a la época de juventud que comprende hasta 1800, cuando finaliza la estancia de Hegel en Frankfurt y se produce su traslado a Jena, con el propósito de iniciar allí su actividad en la universidad. Se trata por lo tanto de la acotación de los años en que, en general, Hegel no publicó lo que escribía ni participó tampoco directamente en la vida académica, una vez terminados sus estudios en 1793. Esta manera de entender la época intelectual del «joven Hegel» sigue siendo por lo demás un tanto flexible y contrasta, por ejemplo, con el modo en que G. Lukács se refirió al «joven Hegel», incluyendo todo el periodo de Jena hasta la Fenomenología del espíritu, en su clásico libro de 1938: El joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista. El avance de la investigación es uno de los principales factores que ha contribuido a situar la referencia al joven Hegel en una época más limitada en el tiempo. En este capítulo nos ocupamos de los años comprendidos desde el ingreso de Hegel en la Universidad de Tubinga y de los periodos siguientes que Hegel pasó en Berna y Frankfurt. No se incluyen por lo tanto los años previos de los estudios de nivel secundario, en el Gymnasium de Stuttgart.


Los manuscritos hegelianos de Tubinga, Berna y Frankfurt fueron editados por vez primera en 1907 por Herman Nohl, a raíz de la publicación de W. Dilthey sobre el joven Hegel, Jugendgeschichte Hegels (Historia del joven Hegel), en 1905. El título de Nohl, Hegels Theologische Jugendschriften (Escritos teológicos de juventud), recoge la mayoría de los textos, muchos de ellos fragmentarios, que forman en su conjunto las primeras aportaciones a la filosofía, así como a una filosofía de la religión, tal como comenzaba a configurarse a finales del siglo XVIII, después de la ética kantiana y sus derivaciones en el campo de la teología natural. Con la edición de Nohl se abrió una nueva etapa en la investigación del pensamiento de Hegel, en relación con la filosofía y con aspectos políticos y sociales que o bien se encuentran entrelazados con la temática religiosa o bien se tratan en algunos escritos de manera independiente.


1. TUBINGA (1788-1793)


Después de graduarse en el Gymnasium de Stuttgart en 1788, Hegel se matriculó en la Universidad Eberhard-Karl de Tubinga y fue admitido en el Seminario, donde residía una gran parte de los estudiantes. Acerca de este periodo universitario, Hegel escribió: «Fui admitido a los 18 años en el Seminario (Stift) de Tubinga.


Después de dos años dedicados a estudiar filología con Schnurrer y filosofía y matemáticas con Flatt y Beckh, alcancé el grado de Magíster en filosofía [1790] y luego estudié durante tres años las ciencias teológicas con Lebret, Storr y Flatt, hasta que pasé el examen de teología ante el Consistorio de Stuttgart y fui admitido entre los candidatos de teología en el otoño de 1793; elegí la clase ministerial según el deseo de mis padres, y permanecí fiel al estudio de la teología por inclinación natural, debido a su relación con la literatura clásica y la filosofía»1.


En el Stift inicia Hegel su relación con Hölderlin y Schelling. Con ellos compartió lecturas e ideas sobre la situación de la filosofía y de la teología y siguió con interés los acontecimientos de la época, especialmente la Revolución Francesa. En su carta a Hegel de 10.7.1794, Hölderlin recuerda que ambos se separaron con el lema: «Reino de Dios». Y de modo parecido se expresa Hegel, en carta a Schelling de fin de enero de 1795: «Que venga el reino de Dios y no estemos mano sobre mano.» «Razón y libertad sigan siendo nuestro lema, y nuestro punto de unión la Iglesia invisible»2. El contenido de la correspondencia pone de manifiesto el interés de los tres jóvenes por los asuntos del momento, tanto de carácter filosófico como político-social. La relación entre Hegel y Hölderlin se intensificó en Fráncfort, así como, después, ocurrió con respecto a Schelling, una vez que Hegel se trasladó a Jena3.


El «Fragmento de Tubinga»


De los escritos redactados por Hegel en este periodo, el más destacable es el que se conoce con el nombre de «Fragmento de Tubinga»4. Probablemente lo escribió Hegel en el verano de 1793, puesto que en él ya se hace eco del escrito de Kant, La religión dentro de los límites de la mera razón, publicado en abril de ese año. El texto kantiano es uno de los elementos de referencia, así como el Ensayo de una crítica de toda revelación, de Fichte, que también se publicó en 1793. En este sentido, la orientación general del fragmento sobre la temática religiosa se atiene a las exigencias de racionalidad propias de la época, tanto por lo que se refiere al modelo genérico de la razón ilustrada como a la crítica de los prejuicios y al rechazo de las formas de servidumbre que podían contener ciertas actitudes religiosas. Sin embargo, el «Fragmento de Tubinga» no es una mera exposición de lo que se entendía por «religión racional»: el tono general del discurso, las referencias, a veces irónicas, a los logros de la Ilustración, la preocupación de Hegel por el sentido profundo de la religión y su eficacia en los sentimientos no se adecuan por completo a las exigencias de la mera razón. Además, las referencias a la antigua Grecia y a su religión, «libre» y «abierta» ponen de manifiesto elementos positivos, de unidad espiritual y cultural basados en la antigüedad clásica, que para Hegel seguían siendo un modelo de religiosidad.


Hegel comienza señalando cómo los acontecimientos más importantes de nuestra vida están jalonados por la presencia de la religión. Desde esta perspectiva, la apertura del ser humano a lo religioso está relacionada con una concepción antropológica que se aparta del dualismo kantiano y de su formalismo ético. El significado profundo de la religión «se presenta pronto al sentido humano no corrompido» (GW I, 84/149), el cual se enriquece con la enseñanza de los contenidos religiosos. Ahora bien, el significado profundo de la religión no apela únicamente a la razón, sino también a la sensibilidad, que está presente en las diversas motivaciones de la acción. De ahí que la separación entre moralidad y sensibilidad, y entre los móviles puramente morales y los que provienen de los sentimientos, no se suele mantener de hecho en todas las circunstancias de la vida humana. Hegel tiene en cuenta por lo tanto el tema kantiano de los «móviles morales», pero destaca a su vez cómo ese significado profundo de la religión se vincula ampliamente con «una necesidad natural del espíritu humano» (l. c.) que no quedaría satisfecha con los dictados de «una fría razón». Además, la razón no se encuentra en oposición con las motivaciones más cercanas a la sensibilidad, sino que se hacen presentes en ella como la luz ilumina los objetos y da vida a los seres animados. Por ello resulta que la religión no se reduce a un conocimiento «histórico o razonado» (GW I, 85-86/150) sobre Dios y sus propiedades, sino que también interesa al corazón con el fin de que sus contenidos influyan en los sentimientos y en la voluntad.


Hegel distingue, por una parte, entre religión objetiva y religión subjetiva y, por otra, entre religión privada y religión pública o religión del pueblo. La religión objetiva se puede integrar en un sistema, exponer en un libro y transmitir a otros, como se hace en las escuelas, puesto que el entendimiento y la memoria son las fuerzas que actúan en ella. Los conocimientos religiosos pertenecen a la religión objetiva y sobre ellos trabaja la teología, que también es cosa del entendimiento y de la memoria. En cambio, la religión subjetiva apela al sentimiento y al convencimiento en la interioridad de cada persona y cabe decir que es prácticamente la misma en los hombres buenos. Metafóricamente, Hegel afirma que «la religión subjetiva es algo vivo», mientras que la objetiva «es la abstracción»; «aquella es el libro vivo de la naturaleza», «ésta es el gabinete del naturalista que […] clasifica y une lo que la naturaleza ha separado» (GW I, 88/152). Esto no significa que religión objetiva y religión subjetiva tengan que encontrarse de hecho separadas, pues los conocimientos religiosos objetivos se encuentran entremezclados en la religión subjetiva y son los que se transmiten en la enseñanza de la religión. Se trata más bien de que esos conocimientos y su enseñanza no aplasten a las fuerzas espirituales que promueven el sentimiento religioso.


Para Hegel, «la religión proporciona a la moralidad y a sus motivaciones un empuje nuevo y más elevado» (GWI, 85-86/150), lo que quiere decir que la religión no es lo primero, sino que es ante todo la moralidad la que nos impone, como afirmó Kant, hacer real el bien supremo, al menos en parte, y nos exige la fe en Dios y en la inmortalidad5. Pero a su vez esta noción de Dios que surge en la conciencia moral es el germen del que nace la religión (GW I, 91/157). Hegel tiene en cuenta las exigencias de la razón práctica y su eficacia en la dimensión moral del hombre para promover los buenos sentimientos. Pero con respecto a la religión, lo que cuenta es que sus contenidos se transformen en religión subjetiva y que su fuerza penetre en todo el tejido de los sentimientos.


Solo así los principios religiosos podrán contribuir a ennoblecer el modo de actuar de un pueblo o de una nación, es decir, de una comunidad creyente. La religión del pueblo (Volksreligion) se distingue de la religión privada en que no se dirige principalmente a la formación del individuo, sino a todos los aspectos públicos y colectivos en los que se pone en juego la virtud grande y sublime (cf. GW I, 102/165). Hegel se pregunta cómo tendría que estar constituida una religión del pueblo con respecto a sus doctrinas, a sus ceremonias y usos esenciales. Su respuesta destaca tres criterios principales: 1) que sus doctrinas estén fundadas en la razón universal; 2) que la fantasía, el corazón y la sensibilidad no queden vacíos; 3) que las necesidades de la vida y los asuntos del Estado estén vinculados a ella. En el desarrollo de estos requisitos se contempla asimismo la exigencia de evitar la fe fetichista, que no solo se hace presente cuando las motivaciones religiosas son suplantadas por creencias y temores injustificados, sino que puede hacer su aparición incluso cuando se esgrimen de manera estereotipada las exigencias de la razón (GW I, 103/166).


Consiguientemente, 1) las doctrinas religiosas deben estar constituidas de tal modo que la razón pueda hacerlas suyas, para que cada persona capte su fuerza vinculante. Y siendo verdades de la razón han de ser también simples, es decir, que no necesiten apoyarse en la erudición o en una laboriosa demostración. Además, han de ser «humanas» en el sentido de que se acomoden a la «cultura espiritual y al grado de moralidad en el que se encuentra un pueblo» (GW I, 104/167), como también sostiene Lessing6. En segundo lugar, Hegel pone de manifiesto que la primera exigencia no es suficiente. Es preciso también: 2) que la religión apele al corazón y a la fantasía, que encierre dentro de sí no solo exigencias de racionalidad, sino además relatos y tradiciones dignos de ser amados. «También la más pura religión de la razón llega a encarnarse en el alma del hombre, más aún en la del pueblo, y sería ciertamente bueno, para evitar los desvaríos aventurados de la fantasía, vincular mitos a la religión misma desde el principio» (GW I, 107/169). El «espíritu libre y abierto» que Hegel vincula a la religión del pueblo requiere la educación de todos los elementos subjetivos, incluida la fantasía. Hegel y Hölderlin compartían el ideal de una educación del pueblo, pero no lo entendían tan solo como una ilustración de la razón. Asimismo, Hegel se apoya en la concepción de la unidad comunitaria del «espíritu del pueblo», que elaboró Herder, y reflexiona sobre la influencia de la religión en el fortalecimiento de este espíritu.


En tercer lugar, Hegel incorpora otros elementos, provenientes de la vida social, histórica y política, para completar todos los aspectos que contribuyen a la presencia viva de la religión: «Espíritu del pueblo, historia, religión y grado de libertad política del mismo no son separables en cuanto a su influencia recíproca» (GW I, 111/173). Por ello han de estar vinculados formando parte del tejido de la vida humana y de sus múltiples relaciones. Solo así la religión podrá formar verdaderos ciudadanos de su propia época y tradición, y no ajenos a ella, como ocurre, según Hegel, cuando la religión «quiere educar a los hombres para ciudadanos del cielo» (GW I, 110/173).


Es sobre todo en su elaboración de la «religión del pueblo» donde Hegel manifiesta sus discrepancias sobre la religión cristiana, destacando aquellas prácticas que no satisfacen las características mencionadas. La separación entre vida y doctrina, derivada del rigorismo introducido en las normas y ceremonias religiosas es objeto de una incipiente crítica, que se repetirá posteriormente en otros escritos. Esa separación frecuentemente tiene su origen en la interpretación de los contenidos de la religión, así como también en un desmesurado predominio de las exigencias de la Ilustración. Podríamos decir que la religión cristiana se encuentra lejos de cumplir con los requisitos de la «religión del pueblo» en la misma medida en que la época de Hegel carece de la plenitud del ideal de vida comunitaria que se descubre en la Grecia clásica. Si, como afirma Hegel, «la ilustración del entendimiento nos hace en verdad más prudentes, pero no mejores» (GW I, 94/158), ello significa que ya en esta temprana época Hegel es consciente de las insuficiencias del proyecto ilustrado. Por lo demás, la doble oposición entre religión subjetiva y religión objetiva, así como entre religión privada y religión del pueblo, le permite a Hegel exponer sus discrepancias.


De la religión privada, y sus doctrinas sobre Dios y la inmortalidad, se ocupa Hegel en los escritos siguientes. También inicia su reflexión sobre la figura de Jesús, sobre su significado religioso y moral así como sobre las circunstancias históricas de su predicación.


2. BERNA (1793-1796)


Después de finalizar sus estudios en Tubinga, Hegel se traslada a Berna en octubre de 1793 para desempeñar un puesto de preceptor, que mantiene hasta finales de 1796. Durante estos tres años Hegel mantiene una interesante correspondencia con Hölderlin y Schelling, en la que discute y comenta las cuestiones filosóficas y publicaciones más recientes.


En los primeros años de Berna, hasta mediados de 1795, Hegel redacta diversos textos, por lo general fragmentarios, sobre los orígenes del cristianismo y su desarrollo en el seno de las primeras comunidades cristianas. Asimismo, profundiza en el significado de la religión, desde la perspectiva de Kant, y se muestra convencido de que la filosofía kantiana de la religión manifestará su influencia con el tiempo7. Hegel reflexiona además —siguiendo el análisis de Edward Gibbon, a quien cita— sobre la destrucción del mundo antiguo y del mundo de vida ético en el que se asentaba8. La implantación del cristianismo no pudo contrarrestar el desmoronamiento de la antigua república, al que contribuyen diversas circunstancias que rebasaban la esfera religiosa. La desaparición de la figura del republicano libre, que vive para su patria, es un factor decisivo de esta decadencia (cf. GW I, 163).


Por ello es tanto más importante para Hegel analizar la capacidad de la razón práctica, con la cual «el sistema de la religión […] recibirá ahora una dignidad propia» (GW I, 164). Como escribe a Schelling, la consolidación de la fe moral y la recuperación de «la idea legitimada de Dios» forman parte de esta tarea9. La correspondencia con Schelling desde diciembre de 1794 permite a Hegel manifestar sus expectativas acerca de la obra de Kant así como mostrar su distancia frente a la Crítica de toda revelación, de Fichte. Schelling por su parte le hacer ver a Hegel la importancia de una revisión de los conceptos kantianos de felicidad y de bien supremo desde la perspectiva de su teoría del yo absoluto.


Hegel distingue entre el contenido de la religión fundada por Jesús y la posterior implantación del cristianismo. La fe en Cristo es considerada desde la perspectiva del personaje histórico y desde su significado como ideal personificado de la virtud. Por una parte, la fe en el personaje histórico no se funda en una exigencia de la razón práctica, sino en el testimonio de los discípulos; es por lo tanto una fe vinculada a la historia y a la veracidad del testimonio (GW I, 157s). En cambio, la fe en Cristo como personificación de un ideal no depende de acontecimientos históricos, ni de una abstracción, sino que se ve el ideal plasmado en un individuo, que es la virtud misma que ha aparecido (GW I, 160s). La autonomía de la razón práctica y la relación moral entre la divinidad y el mundo y el hombre se ven así satisfechas. Hegel recoge la comparación entre Sócrates y Jesús, proveniente de la Ilustración tardía, y hace ver las diferencias entre ambos. Por un lado, Sócrates es superior a Jesús, porque sus discípulos no son unos elegidos que se separaron del mundo; pero por otro lado Jesús es más que un maestro virtuoso ya que en él se ha hecho realidad la virtud misma. En este tema Hegel va incorporando cada vez más elementos procedentes de su lectura de Kant y, en este sentido, la comparación que aparece en los distintos fragmentos no es meramente repetitiva, sino que experimenta una cierta evolución. No obstante, Hegel cree que la santidad es una meta realizable en el mundo y, por lo tanto, no vincula —como Kant— la santidad a la inmortalidad. La inmortalidad no era, para los griegos un postulado de la razón, sino más bien una esperanza que no alcanza la certeza racional, como lo podemos apreciar en la muerte de Sócrates. Por consiguiente, el postulado de la inmortalidad así como la capacidad del ser humano para el bien adquieren en Hegel un significado propio, que no se ajusta literalmente al planteamiento kantiano.


Para Hegel, Cristo dio a conocer el espíritu más elevado de moralidad y lo plasmó en enseñanzas prácticas, aunque sus discípulos no siempre entendieron su doctrina como una exigencia de virtud, sobre todo cuando pusieron en primer plano la autoridad del maestro. Por este y tantos otros motivos, en particular por los medios no pacíficos en que a veces fue difundido el cristianismo, por su orientación hacia una religión privada y por su alianza con el despotismo y el poder, le resulta a Hegel «de tanta mayor importancia práctica la historia de Jesús» (GW I, 148).


La vida de Jesús


Este texto completo (GW I, 205-278)10, cuyo título no proviene del propio Hegel, se conoce como Vida de Jesús a partir de Rosenkranz. Hegel lo escribió en 1795 —las fechas que figuran son 9 mayo 1795, al comienzo, y 24 julio 1795, al final— basándose en los Evangelios y poniendo de relieve lo que Rosenkranz consideró como una «armonía de los Evangelios según traducción propia»11. En él Hegel lleva a cabo una reducción moral de los contenidos del Nuevo Testamento, hasta el punto que podemos afirmar que Hegel nunca estuvo tan cerca de Kant como en esta época y en esta Vida de Jesús. Por ello, de la narración evangélica sólo se mencionan las enseñanzas de Jesús, en cuanto que expresan la eterna ley de la moralidad. Jesús afirma ante los fariseos que el conocimiento de la ley moral le ha sido otorgado al género humano sin excepción, de modo que no es privilegio de ningún pueblo elegido, sino del ser humano mismo, el tener conciencia de ella. Es así que todos han de escuchar esa ley interior, que «es una ley de la libertad, a la que el ser humano se somete libremente» (GW I, 234/53). Jesús enseña una religión de la virtud, que apela a la elevación del ser humano por encima de los impulsos naturales. Porque «el hombre en cuanto hombre no es tan sólo un ser completamente sensible, […] también en él está el espíritu, también le ha sido dado un destello de la esencia divina» (GW I, 212/32). Este destello es una capacidad interna, autónoma e inmutable que está vinculada a lo sensible sin que sepamos cómo y en qué medida ejerce su dominio.


Hegel destaca en Jesús la idea del reino de Dios como un reino del bien donde prevalece la libertad de la razón. La atención a la racionalidad de la religión es evidente, por lo tanto no son necesarias las referencias a los hechos sobrenaturales de la vida de Jesús, sobre todo a los milagros. En este aspecto, Hegel se encuentra en la línea de investigación racionalista que tiende a silenciar los milagros y que también se encuentra, por ejemplo, en Spinoza. Pero si bien esta Vida de Jesús es en su conjunto el resultado de una hermenéutica que sigue las exigencias de la moralidad, la dimensión estrictamente religiosa de Jesús no está ausente, puesto que sus enseñanzas también incluyen una doctrina del perdón y de la reconciliación: «cuando vosotros estéis así juntos en el espíritu del amor y de la reconciliación, allí estará entre vosotros el espíritu con el que yo quería vivificaros» (GW I, 237/56). La capacidad de reconciliarse y perdonar pone de manifiesto el espíritu de Cristo y la vida que él otorga. Jesús educa para la moral, y también para el perdón, por lo tanto dando cabida al sentimiento. Y esto ocurre especialmente cada vez que tiene que responder a las preguntas de los judíos. En tales ocasiones, aparece frecuentemente la apelación al corazón y a la conciencia, y así une Hegel, como Rousseau, conciencia y sentimiento. María Magdalena es la figura que sintetiza estas dimensiones. Merece ser destacada la predilección de Hegel por María Magdalena, que para él encarna el sentimiento religioso del amor, mucho más elocuente que todos los preceptos.


En el corazón humano, y no en los preceptos externos, suena la voz de la divinidad (GW I, 223/43). Es la voz que permite al hombre hacer valer la razón como medida de la fe y del saber. Por lo tanto, la fe en la divinidad no es separable de la fe en la razón, y ésta enseña que la dignidad humana está por encima de toda autoridad. A partir de este principio, la meta de la religión, como la meta de la vida de Jesús, es la eternidad y la elevación sobre todo lo que es finito. Hegel traza someramente la trayectoria del espíritu, cuyo origen es la infinitud del Padre y cuya destinación es la eternidad (GW I, 268/85). La validez de dicho principio es asimismo el sentido último de la enseñanza de Jesús: el camino hacia la divinidad y la verdad. La práctica de la virtud basada en la fe moral hace posible recorrer este camino, en el que se manifiestan la compasión, el sacrificio, la sinceridad y el amor. Hegel pone en juego estos sentimientos, que ciertamente están al servicio de la moralidad, y que asimismo enriquecen el modo de desarrollarla.


Por último, siendo Jesús un modelo de virtud y moralidad, no reclama para sí ninguna autoridad y expone su doctrina para que sea aceptada por la bondad de ella misma. Sin embargo, la esperanza en la venida de un Mesías introduce a pesar de todo un elemento de autoridad hacia su persona y con ello la relación con el tema más amplio de la positividad, del que se ocupa al final de su etapa en Berna.


La positividad de la religión cristiana


Bajo este título, acuñado por Nohl, se reúnen los textos en los que Hegel reflexiona sobre las deficiencias de la religión cristiana, desde la perspectiva de la moralidad como esencia y fin de una religión, así como sobre las circunstancias históricas que contribuyeron a desarrollar esas limitaciones. Los principios de moralidad hacen referencia, por una parte, a la realización de la libertad y al reconocimiento del carácter incondicionado de la razón, entendidos en términos generales en sentido kantiano, y por otra parte a la exigencia de que religión y Estado preserven sus respectivos ámbitos de competencia, sin que se produzca una imposición de la moralidad a todos los ciudadanos ni, al contrario, se someta la autonomía de la moral al dominio de la legalidad socio-política. El concepto de positividad no es exclusivo de Hegel, sino que era utilizado en los estudios sobre religión de la época. Hegel por su parte lleva a cabo una elaboración muy amplia de este tema, que enriquece sin duda el planteamiento más restringido de su Vida de Jesús. La positividad se considera, en primer lugar, con relación a la moralidad y en este sentido son positivos los elementos que se separan de este objetivo fundamental de la religión, o que de alguna manera se apartan de él. Así pues, el criterio general consiste en que una religión positiva es aquella que está «fundada en la autoridad y que no pone el valor del hombre en lo moral o no lo pone allí exclusivamente» (GW I, 285). En relación con este criterio aparecerán como «positivos» aquellos aspectos que no están legitimados por la razón, o bien que no se orientan a la realización de la moralidad.


El contenido de La positividad de la religión cristiana consta de tres fragmentos, que seguramente formaban parte de un proyecto cuya estructura general no conocemos. Estos fragmentos figuran como Estudios 1795-1796 en la edición crítica (GW I,279-351, 352-358 y 359-378)12 y seguramente fueron escritos al mismo tiempo o inmediatamente después de la Vida de Jesús. El primero de ellos (GW I, 281-351)13 se ocupa del desarrollo del cristianismo, ya que lo interesante, para Hegel, es examinar cómo la religión cristiana fue asumiendo o incorporando elementos positivos a lo largo de su historia y ver qué relación pueden tener con la doctrina de Jesús en su origen. Jesús sigue siendo un maestro que enseña una religión moral, no positiva; pero las circunstancias de su vida y de las relaciones que mantuvo con sus contemporáneos fomentaron un núcleo de positividad en torno a él. Hegel distingue tres etapas o grados en el desarrollo de la positividad del cristianismo. Primero, la formación de un núcleo de positividad en la doctrina de Jesús y en su recepción por los discípulos. Seguidamente, la organización de las primeras comunidades cristianas, en las que se fueron incorporando elementos positivos de obediencia, autoridad, etc., como ocurre en las sectas religiosas. Y en tercer lugar, la expansión el cristianismo hasta transformarse en una religión pública con diferentes desarrollos en las relaciones entre Iglesia y Estado.


a) El origen de la positividad


En el análisis de las causas de la positivización, los argumentos y las respuestas son en cada caso distintos. En primer lugar, la situación histórica del pueblo judío y su actitud hacia los preceptos religiosos requirió que Jesús vinculara su doctrina a la manifestación de la voluntad de Dios. En relación con esto se abría la posibilidad de cumplir la esperanza mesiánica, que Jesús no rechazó expresamente. Para Hegel, los milagros fueron un problema principal porque, a su juicio, fueron un elemento decisivo para que la religión de Jesús se transformara en una religión basada en la autoridad (cf. GW I, 291/ EJ 82s). La creencia en los milagros apela a la sensibilidad, al entendimiento y a la razón, estableciendo un vínculo de fidelidad hacia la persona que los realiza, independientemente de la realidad objetiva del hecho milagroso. Esto se advierte en la actitud de los discípulos hacia Jesús, que mantuvieron esa fidelidad hacia la autoridad del maestro, dejando a un lado el valor supremo de la razón como punto de referencia de la moral.


Todo esto cambia el primer planteamiento acerca de la religión de Jesús como ideal de moralidad racional, puesto que según Hegel la doctrina de virtud que Jesús enseñó se convirtió, paradójicamente, en una doctrina positiva. En definitiva, la doctrina perdió «el criterio interno de su necesidad» (GW I, 297/EJ 88) —que es lo que caracteriza a la fe en la virtud (GW I, 304/EJ 93)— al convertirse en una serie de mandamientos en los que se plasmó una doctrina de virtud que a la vez era «positiva». A esta transformación contribuyó significativamente la actitud de los discípulos, en cuanto que promovieron la adhesión a la figura de Jesús y renunciaron a conquistar la verdad por sí mismos (GW I, 293/EJ 85). A partir de esto, el desarrollo de las distintas comunidades cristianas no hace más que consolidar la positividad. Hegel considera negativamente la formación de estas comunidades, cuyos sellos de identidad alejan a sus miembros de la meta de llegar a ser ciudadanos del «reino de la moralidad» y de la «iglesia invisible», según el concepto kantiano de religión. La alusión explícita a Kant es clara, pero también Lessing está presente: Natán el sabio nos da ejemplos de rectitud moral y nos enseña la profunda unión de religiones distintas14.


b) La estatalización de la Iglesia


La expansión ulterior del cristianismo tampoco se ajustó a la concepción kantiana de la «iglesia invisible». Hegel entiende que esta expansión dio lugar al desarrollo de una positividad que incide especialmente en la vida ética social y no sólo en el comportamiento de los individuos. El cambio más importante en el desarrollo histórico del cristianismo se refiere a su transformación en una religión pública dentro del Estado. Con ello se produce un cambio cualitativo en las relaciones entre la religión y la comunidad, que viene a significar, fundamentalmente, una estatalización de la Iglesia. Los rasgos que se encuentran en un círculo de amigos, reunidos con el fin de buscar la verdad o su mejoramiento moral, se encuentran también en los grupos cristianos, y luego «en la Iglesia cristiana, convertida ya en universal; pero debido a que esta Iglesia es la universal en un Estado, esos rasgos se han desfigurado en su esencia, se han convertido en injusticias y en contradicciones —y la Iglesia constituye ahora un Estado» (GW I, 314/EJ 103). Hegel acentúa el hecho de que los mandamientos de la Iglesia, provenientes en su origen de la fe religiosa, se conviertan en obligaciones sociales. De este modo, no sólo los preceptos religiosos quedan desvirtuados en su esencia, sino que también la legalidad estatal adquiere una función distinta al convertir en leyes tales preceptos. Por consiguiente, Hegel quiere que se distingan las funciones sociales y políticas de las actividades religiosas. La unidad interna entre religión, moralidad y Estado que él admiró en la época de esplendor del mundo antiguo no es compatible con las exigencias del mundo moderno.


Hegel prosigue con su análisis de la positividad en el fragmento siguiente (GWI, 352-358)15, utilizando el mismo criterio principal de asociar la positividad de la religión al elemento de autoridad. El texto aborda directamente el tema, en los términos siguientes: «Una fe positiva es un sistema de enunciados religiosos que debe poseer para nosotros una verdad por haber sido establecido por su autoridad, a la que debemos someter nuestra fe y que no podemos rechazar» (GW I, 352/ EJ 135). Por consiguiente, la verdad de la religión se hace positiva por su dependencia de una autoridad que la transforma en un sistema de enunciados, objetivando de este modo el contenido de la religión. Mediante esta objetivación, el contenido de la fe se impone como deber de obediencia, que ocasiona directamente la «pérdida de la libertad de la razón» (GW I, 353/EJ 136) y se experimenta como una relación de sometimiento. La fe positiva hace de Dios un legislador poderoso, y del creyente una criatura sometida a un poder ajeno: en una relación social de dominio, el esclavo depende de un señor terrenal; en la fe positiva, en cambio, se trata de una dominación espiritual.


El argumento de la autoridad tiene como trasfondo la libertad de la razón y el sentido de su capacidad para la moralidad, ideas que Hegel en parte toma de Kant y en parte radicaliza. Para Hegel, la aceptación de verdades divinas que no puede comprender la razón humana significa reconocer la incapacidad de la razón para poner en práctica sus exigencias. Además, el planteamiento de la relación entre el ser humano y Dios en términos de señor y esclavo (cf. GW I, 353/EJ 136) contiene una interpretación de la fe positiva que no se encuentra en Kant. Esto viene a significar que las implicaciones de la positividad van más allá de la defensa de la moralidad racional y de algún modo se dirigen contra ella. Por ello, Hegel se pregunta cómo ha podido llegar la razón al postulado de la armonía de la felicidad con la moralidad, cómo es que la razón vincula la moralidad a su «deseo» de felicidad (cf. GW I, 357/EJ 140). La crítica al postulado kantiano se centra en la mezcla entre razón (moralidad) y sensibilidad (felicidad) que el mismo contiene. Esta mezcla debilita a la razón, que necesita postular un ser superior y ajeno a la razón misma para que ella pueda cumplir sus exigencias. Por lo tanto, en términos de positividad los postulados kantianos muestran sus limitaciones en el punto en que la razón tiene que admitir un contenido sensible para realizar sus exigencias y necesita además de un ser superior que garantice su realización. En esta crítica se puede apreciar el eco de la correspondencia entre Hegel y Schelling acerca de la idea de un yo absoluto y de Dios como fundamento del bien supremo. Pero en la posición de Hegel hay sin duda otros elementos, que guardan relación con su concepción de las sociedades antiguas en las que, a su juicio, no existía una jurisdicción eclesial que establecía la validez objetiva de la fe y de los fines de la moral. Posteriormente, en 1800, Hegel volverá a plantearse el significado de la positividad modificando y ampliando su propia interpretación16.


c) La religión y la fantasía de los pueblos


En el tercer texto que forma parte de La positividad (GW I, 359-378)17, Hegel aborda el tema de la desaparición del mundo antiguo y de su religión y el paso a la nueva era que inaugura el cristianismo. Además, elabora una interesante reflexión sobre el papel de la fantasía nacional y sobre la mitología de los pueblos. De nuevo hay que mencionar la influencia de Gibbon en el análisis de la decadencia, pero Hegel no se limita a contar con las causas concretas de la desaparición del mundo antiguo, sino que pone el acento en las transformaciones menos visibles que la hicieron posible: «Las grandes revoluciones que saltan a la vista deben ir precedidas de una revolución silenciosa y secreta en el espíritu de la época, la cual no es visible para toda mirada y es mucho menos observable para los contemporáneos» (GW I, 365/EJ 149). Se trata de una revolución en el mundo espiritual —que incide directamente en el espíritu de la época—, por la cual la religión de un pueblo es sustituida por una religión extranjera rompiendo el vínculo existente entre religión, tradición histórica y política. En este vínculo se sostenía la libertad de la antigüedad clásica, que Hegel interpreta como una manifestación de la unidad viva de los individuos en el seno de la república, muy diferente por tanto de la libertad individual en sentido moderno. Precisamente por ello, al perder los individuos este sentido de su libertad, vinculada a la totalidad de la vida social, desapareció asimismo su religión.


Hegel centra la contraposición entre el mundo antiguo y el mundo moderno en torno a estas ideas, insistiendo sobre todo en la era clásica de los griegos. Y aunque se trata de una realidad histórica ya desaparecida, los griegos siguen siendo nuestros modelos (cf. GW I 367/EJ 150), con una ejemplaridad que se proyecta hacia el presente, cuando los estados europeos buscan su propia definición. La caída del Estado antiguo, la pérdida de la unión entre los individuos y el desprestigio de la religión son los elementos visibles de esa revolución silenciosa en el ámbito espiritual. Hegel señala que Catón se volvió hacia el Fedón platónico «solamente cuando aquello que hasta entonces había sido el orden supremo de las cosas, su mundo, su república, fue destruido» (GW I, 368/EJ 151). Entonces comienza la búsqueda de algo distinto, de un horizonte nuevo y superior. En estas reflexiones se trasluce asimismo la influencia de Schelling, quien en sus Cartas filosóficas sobre dogmatismo y criticismo ofrece una reelaboración del concepto kantiano del Dios trascendente, acentuando la presencia de lo eterno en nosotros, como base para toda comprensión de la relación con Dios. Para Hegel, lo decisivo es poder comprender la inmortalidad y la idea de Dios de tal modo que sea compatible con la afirmación de los derechos del ser humano como subjetividad finita. En este sentido, la libertad política, como expresión de la libertad de la razón y del espíritu de la época se muestra como uno de los ejes que sostuvieron el mundo antiguo. Su pérdida, con el derrumbe del Estado, posibilitó la buena acogida de una religión «que imprimió un sello de honor y de virtud sobre el espíritu dominante de los tiempos» (GW I, 377/EJ 159). Ahora bien, esta buena acogida dependió, según Hegel, del estado de sometimiento y de inactividad política al que llegó el pueblo romano.


Estas reflexiones de Hegel se apoyan en una exaltación de la mitología nacional y del papel que las religiones antiguas desempeñaron en ella. En esta exaltación podemos ver la luz de Grecia, recreada y evocada por poetas como Schiller y Hölderlin en su Hyperion, y también la fantasía que configuró las leyendas de las antiguas religiones germanas. «Todo pueblo tiene objetos peculiares de su fantasía» (GW I, 359/EJ 143). Son las figuras de la religión y los héroes políticos que siguen vivos en el recuerdo y en las tradiciones. Una de las consecuencias de la implantación del cristianismo como religión positiva es la pérdida de aquella «fantasía nacional», que era la conjunción de fantasía religiosa y fantasía política. Pero el desarrollo de la cultura occidental no ha hecho posible su pervivencia en el mundo germano. «El cristianismo ha despoblado el Walhalla, ha talado los bosques sagrados y ha extirpado la fantasía del pueblo como si fuera una superstición vergonzosa, un veneno maldito» (GW1, 359/EJ 143). Así expresa Hegel un sentimiento de añoranza por la tradición antigua y se pregunta por las posibilidades de llevar a cabo una renovación cultural en la Alemania cristiana. Desde esta perspectiva, Hegel destaca sobre todo al carácter «ajeno» del cristianismo, aunque lo que en realidad le preocupa es la imposición de una religión sobre otra y el olvido de las antiguas creencias de los pueblos. Además, tampoco desde el punto de vista político Alemania ha alcanzado la condición de los «pueblos libres», que se aglutinan en torno a un fundador nacional. «¿Quién podría ser nuestro Teseo —se pregunta—, que hubiera fundado un Estado y le hubiera dado sus leyes?» (l. c.). No es pues sólo la mitología lo que Hegel tiene en cuenta. Y recordando la exclamación de Klopstock: «¿Es acaso Acaya la patria de los teutones?»18, Hegel pregunta a su vez: «¿Es Judea acaso la patria de los teutones?» (GW1, 361, 362/EJ 146).


En relación con estos temas, vuelve de nuevo la crítica a la religión, que abarca también a la romana, en su época final. El contraste entre las religiones antiguas con sus mitos y el cristianismo de la Reforma es evidente, pero tampoco la religión de Roma pudo hacer valer la realización de una idea moral, ni mantener vivas las creencias de los ciudadanos. Hegel espera de su época la capacidad «de reivindicar, al menos en teoría, la propiedad humana de todos los tesoros entregados al cielo» (GW I, 372/EJ 155), aunque también expresa sus dudas sobre cómo disponer de la fuerza necesaria para ello. No se trata aquí, tan solo, de una reivindicación de carácter práctico, sino que comprende también la reivindicación de un concepto de Dios que evite tanto el antropomorfismo como la objetivación intelectual. La positividad, según Hegel, se puede apreciar en el alcance que puede tener la absolutización del concepto de Dios para despojar al ser humano de su propia dignidad.


Otros escritos


Además de los textos sobre religión, Hegel trabajó en un manuscrito sobre psicología y filosofía trascendental (GW I, 167-192), escribió un diario sobre un viaje de verano a los Alpes (GW I, 381-398) y el poema «Eleusis» (GW I, 399-402), dedicado a Hölderlin. El primer texto, de 1794, muestra el temprano interés de Hegel por temas relacionados con las facultades de conocimiento, el origen y los límites del mismo. De modo resumido, Hegel presenta las facultades elementales de conocimiento —sensación y fantasía— así como las intelectuales —entendimiento y razón. En la sensación, trata del sentido externo y del interno y en la fantasía se ocupa de las distintas formas del recuerdo y la ensoñación, la retención y evocación de representaciones y el lenguaje. El entendimiento se presenta como facultad de los conceptos y la razón, como facultad del silogismo o razonamiento. Sigue a estos apartados un esquema sobre algunos puntos de la filosofía trascendental de Kant, con referencias a la doctrina de las antinomias de la razón pura, por lo que el manuscrito es sin duda interesante en la historia de la discusión de Hegel con Kant.


El «Diario sobre el viaje a los Alpes berneses» (GW I, 381-398)19 recoge anotaciones de diversa índole, desde las descripciones de los lugares visitados hasta algunas reflexiones, que muestran la actitud de Hegel hacia la naturaleza: «Dudo de que el teólogo más convencido se atreviera en estos montes a atribuir a la naturaleza el fin de ser útil al hombre, que tiene que robarle con esfuerzo lo poco y escaso que puede utilizar […]. En estos yermos inhóspitos, hombres cultos habrían inventado quizá todas las teorías y ciencias, pero difícilmente aquella parte de la físico-teología que demuestra al orgullo del hombre cómo ha desplegado la naturaleza todo para su satisfacción y bienestar; un orgullo que caracteriza a la vez a nuestro tiempo» (GW I, 390-391/ EJ 205). Como vemos, Hegel introduce la cuestión filosófica de si la finalidad de la naturaleza tiene que entenderse necesariamente en términos de utilidad, como ya entonces era característico de la mentalidad ilustrada.


Estas notas corresponden al verano de 1796 y del mismo verano es el poema «Eleusis» (GW I, 399-402) 20. El poema recuerda la mención del mundo griego en la parte final del «Fragmento de Tubinga» y el vínculo que allí le unió a Hölderlin, al tiempo que anticipa la expectativa del reencuentro en Fráncfort y «de vivir solamente por la libre verdad» sin acomodarse a otras reglas. La evocación de la diosa y el canto a la naturaleza están impregnados de un ambiente nocturno que contrasta la agitación del día y la quietud de la noche, así como también expresa la añoranza del antiguo mundo, ya perdido:


«Regresa el pensamiento al que le extraña


Y asusta el infinito, y en su asombro no capta


Esta visión en su profundidad» (GW I, 400/EJ 214).


Jamme afirma que este poema es señal de la insatisfacción de Hegel con la filosofía de Kant y de su interés por el entusiasmado encuentro de Schelling con el spinozismo y por el platonismo estético del Hyperión, de Hölderlin21. Ciertamente, el tono evocador y la referencia a los antiguos cultos mistéricos griegos nos hacen apreciar esta otra faceta de Hegel, ya de camino a Fráncfort.


3. FRÁNCFORT (1797-1800)


Las reflexiones de Hegel en Berna sobre Cristianismo y religión del pueblo proyectan su influencia en algunos escritos de estos años, en los que Hegel vuelve a ocuparse de religión. Por otra parte, la estrecha relación con Hölderlin, el creciente interés por Spinoza y las discusiones mantenidas en el círculo de amigos de Fráncfort abren el pensamiento de Hegel a nuevas perspectivas, que cristalizarán en el proyecto de redacción de un sistema de filosofía, en 1800.


El programa de sistema más antiguo del idealismo alemán


Este texto fue dado a conocer por Rosenzweig como el primero de los escritos de Hegel durante su estancia en Fráncfort22. Su autoría ha sido objeto de amplias investigaciones, atribuyéndose la concepción original tanto a Hegel, como a Schelling y a Hölderlin23. También ha sido objeto de estudio la fecha de su redacción que se sitúa en la segunda mitad de 1796 o en la primavera de 1797.24 Además, el hecho de que el texto, que carece de título, comience con lo que parece ser el final o la conclusión de una frase (…»una ética.») le otorga un carácter fragmentario.


En cuanto a su contenido, si bien puede cuestionarse que sea «un programa de sistema», sin duda se trata de un texto de gran interés, cuyas tesis fueron compartidas por Hegel, Schelling y Hölderlin. Por una parte, el texto apela a los postulados kantianos, pero ampliando su alcance metafísico para que la ética sea «un sistema completo de todas las ideas» (TWH I, 234/EJ 219). Siendo la primera idea «la representación de mí mismo como de un ser absolutamente libre», esta idea podrá hacerse valer no solamente en el orden moral, sino también en el de la naturaleza física. Y desde esta representación de un ser absolutamente libre, «la idea de la humanidad» tiene que anteponerse a toda otra producción de la historia y de la cultura, en particular al Estado, que tiende a considerar a los hombres libres como partes de su engranaje. La interpretación del Estado como algo mecánico rebaja su valor —puesto que lo mecánico no alcanza el rango de «idea»—y lo subordina a una idea superior, capaz de sentar las bases de una «historia de la humanidad» que sea digna de una libertad absoluta.


El texto gana en densidad con la referencia a la idea de la belleza, «en el más elevado sentido platónico», y a la dimensión estética de la filosofía: «el acto supremo de la razón […] es un acto estético», toda vez que «la verdad y la bondad se encuentran hermanadas solo en la belleza». De esta nueva dimensión tiene que cobrar impulso la filosofía, y por ello «el filósofo tiene que poseer tanta fuerza estética como el poeta» (TWH I; 235/EJ 220). Sin duda, estas afirmaciones apuntan a un programa apenas delineado, en el que tendrían que integrarse la filosofía, la poesía y la religión. Se trata de elaborar una «nueva mitología», «una mitología de la razón» que infunda su vigor a ideas que en su momento fueron válidas, pero que más tarde quedaron desprestigiadas. En esta línea de pensamiento podemos recordar algunas partes del «Fragmento de Tubinga», así como desde luego la voz de Hölderlin y ciertos ecos de la correspondencia entre Hegel y Schelling. Todo ello manifiesta, por tanto, la importancia de este primerísimo esbozo programático en el que se anuncian algunos elementos que posteriormente fueron desarrollados por Hegel, y también por quienes con él compartieron itinerario intelectual en Fráncfort —Hölderlin— y en Jena —Schelling. Por ello abrimos con él este periodo, independientemente de lo incierto de su autoría.


Dos temas políticos


Hegel publicó de forma anónima las «Cartas confidenciales sobre las antiguas relaciones de derecho público entre el País de Vaud y la Ciudad de Berna», que es una traducción comentada de las Cartas de Jean-Jacques Cart a Bernard Demurat, de 1793. Parece que Hegel se ocupó de estas Cartas en Berna y entonces tomó notas para traducirlas del francés. Por lo tanto, éste es un trabajo que solo de un modo restringido se puede incluir en la época de Francfort25. En los Escritos de juventud se encuentran únicamente los comentarios añadidos por Hegel en la traducción26. En ellos se aprecia la opción de Hegel por la conservación de las antiguas libertades de las ciudades frente al gobierno de Berna que, según indica en el comentario a la carta séptima, aglutina el poder legislativo y el judicial. El comentario más extenso corresponde a la carta décima y en él expresa Hegel sus discrepancias hacia el modo de designar los puestos políticos por parte del gobierno bernés.


Al segundo escrito político, de 1798, Hegel lo tituló primero: «Que los estamentos sean elegidos por los ciudadanos», título que luego cambió por el de: «Que los magistrados sean elegidos por el pueblo».27 El fragmento lleva como subtítulo: «Sobre las relaciones internas más recientes de Württemberg, en particular sobre la violación de la constitución de los magistrados. Al pueblo de Württemberg». Si bien este subtítulo no fue escrito por Hegel, indica con bastante claridad la relación del texto con los acontecimientos que sacudieron a Württemberg en aquella época y la tensión suscitada entre los estamentos y el ducado, debido principalmente a las pretensiones francesas sobre ese territorio.28 Hegel estaba al corriente de lo que sucedía en el entorno de su infancia y quiso contribuir a un cambio en las relaciones socio-políticas, aunque finalmente no publicó su escrito. En lo que de él se conserva, se encuentra la idea de que no se pueden mantener las viejas instituciones cuando el espíritu ha huido de ellas y son otras las exigencias que la situación demanda. La necesidad de un cambio —y la apelación a la justicia y al interés de todos, frente a la defensa de intereses estamentales particulares— forman parte de estas reflexiones, sobre las que Hegel volverá en posteriores escritos.


Escritos sobre fe, amor y religión


a) Entre Berna y Francfort


En primer lugar nos ocupamos de tres textos que Hegel comenzó en Berna y que fueron posteriormente reelaborados, parcial o totalmente. Estos tres escritos29 se caracterizan por su contenido teórico y en ellos se muestran los inicios de Hegel en la búsqueda de un horizonte de pensamiento que unifique y concilie la contraposición entre filosofía teórica y filosofía práctica. El influjo de Hölderlin y de la filosofía de la unificación se hace presente, ampliando constitutivamente el tema de la moralidad, que ocupó buena parte de las reflexiones de Berna. Por lo demás, el problema de la positividad sigue siendo objeto de análisis, con la incorporación de nuevas perspectivas. La conciliación entre lo objetivo y lo subjetivo es una de las claves para la superación de la escisión entre ambos, toda vez que una religión es positiva cuando «establece como principio de la vida y de las acciones […] algo que no puede llegar a ser subjetivo» (TWH I, 239/EJ 239). Hegel encuentra en los conceptos de «amor» y de «vida» la posibilidad de formular esa conciliación, lo que constituye una de las aportaciones principales de los textos de Fráncfort, como luego lo será el concepto de «espíritu» en Jena.


«Allí donde sujeto y objeto […] se piensan unidos […], ahí está lo divino». (TWH I, 242/EJ 241) A partir de este pensamiento, aparece el amor como la vía de unión con el objeto, puesto que mediante el amor podemos rebajar la contraposición que todo objeto manifiesta. Por otra parte, considerando que lo divino es sujeto y objeto a la vez, Hegel formula un modelo de unificación de lo subjetivo y lo objetivo que le permite pensar en una divinidad no opuesta y que adquiere una complejidad creciente en estos años. La divinidad, entendida de esta manera, hace posible una relación sin dominación, en la que lo divino no sea algo temible. «Solo puede producirse amor hacia aquello que es igual a nosotros, hacia el eco de nuestro ser» (TWH I, 243/EJ 242). De este modo, el amor se introduce como concepto religioso fundamental y adquiere una dimensión metafísica, que sirve de guía para otras unificaciones. Porque pensar la unión de sujeto y objeto es pensar también la unión de la libertad y la naturaleza, de lo real y lo posible.


El tema de la unificación se encuentra elaborado desde una perspectiva ontológica en el tercero de esos textos, conocido como «Creer y ser». Para Hegel, la unificación es la síntesis de los opuestos cuya oposición se conoce reflexivamente como antinomia; en este sentido, hay una relación con Kant, y también con Fichte, en el modo de considerar la oposición y la síntesis. Pero además la unificación es, según Hegel, la medida de la oposición y lo que muestra el verdadero carácter de los opuestos, que de este modo pueden ser conocidos como tales. Sin embargo, la unificación misma no se conoce, aunque se muestra en la representación como lo creído. Ello significa que la fe adquiere una dimensión epistémica, tal como se lee al comienzo de este texto: «creer es la manera en que lo unificado, por lo cual se unifica la antinomia, está presente en nuestra representación» (TWH I, 250-1/EJ 243); y asimismo indica una restricción del pensamiento —que no puede conocer la unificación— frente a la fe. Sin duda que las discusiones del círculo de amigos que Hegel cultivó en Fráncfort tienen su eco en estas elaboraciones, muy especialmente los planteamientos de Hölderlin en torno al significado ontológico de la unidad de sujeto y objeto30.


b) Escritos de 1797 a 1800


Posteriormente, Hegel se volvió a ocupar de la unificación a través del amor con una vinculación concreta en el contexto de la vida, tal como aparece en otros textos, redactados en Francfort31. Es especialmente notable el escrito sobre «El amor» (EJ, 261-266).32 Sometido a diversas revisiones (1797-1798), el texto muestra el comienzo de una elaboración dialéctica: «En el amor […] la vida se encuentra a sí misma, como una reduplicación de sí misma y como unidad [consumada] de sí misma; partiendo de la unidad no desarrollada, la vida ha recorrido, a través de la formación, el círculo completo hasta una unidad completa». En este desarrollo intervienen elementos de separación que introduce la reflexión «hasta que el amor suprime [o supera] la reflexión en una ausencia total de objetividad», de manera que las separaciones y oposiciones no persisten, «y lo viviente siente lo viviente» (TWH I, 246/ EJ 262-263).33


Hegel presenta en este escrito el desarrollo de la vida como un círculo, en el cual la vida se escinde para recuperarse después, no regresando a la unidad primera y simple, sino incorporando el desarrollo que le permite reunificarse. El círculo de la vida no es ajeno a la división, sino que forma parte de la vida misma. En la división, la reflexión aparece como factor separador y disociador, que solo el amor, es decir, el principio de unión entre lo viviente, puede suprimir o superar para alcanzar de nuevo la unidad de lo viviente. El amor, para Hegel, no pertenece al entendimiento, por lo tanto no cae bajo el dominio de la reflexión; es un sentimiento, pero no un sentimiento entre otros, porque no es un sentimiento particular. Es, más bien, un sentimiento de lo viviente, de lo vivo, que supera la materialidad de todo lo que separa (TWH I, 247/ EJ 263). El texto pone de manifiesto una inspiración en el Banquete, de Platón34, pero no solamente eso: es la expresión de la temprana concepción hegeliana sobre el desarrollo dialéctico, el movimiento a partir de una unidad implícita hacia la exposición de sus diferentes fases y su retorno a una unidad plena y diferenciada.


Sobre la historia de Israel


Hegel continúa ocupándose de la religión, por una parte, con relación a la historia de Israel y al judaísmo y, por otra parte, con nuevos estudios sobre la historia del cristianismo. Los textos sobre


Israel fueron comenzados en Berna y terminados ya en Fráncfort. Se trata de diversos escritos35 en los que Hegel indaga sobre las raíces de la religión judía y del «espíritu del judaísmo» como pueblo histórico, en torno a la figura de Abraham y al significado del éxodo. El abandono de los lugares de origen y el consiguiente desarraigo produjeron, según Hegel, la pérdida del sentido de pertenencia a la tierra y de los vínculos con la naturaleza. Esta ruptura con la unidad esencial de las «bellas relaciones» con la naturaleza fue sustituida por un afán de dominación sobre un territorio en el que el pueblo de Israel se sentía como extranjero. Por lo tanto, la «escisión» del lugar de origen dio paso a un deseo de dominio que sin embargo no evitaba la soledad y el desarraigo. A través de las figuras de Abraham y de Moisés Hegel reflexiona sobre la formación en el pueblo de Israel de un espíritu desgarrado, ante un mundo hostil y completamente opuesto.


En este contexto de separación Abraham es llevado a buscar su necesidad de trascendencia en algo pensado como «el objeto infinito», una concepción de Dios que reconstruye todo lo que él había abandonado. «Era un extranjero en la tierra y volvió a recurrir siempre a aquel objeto supremo […]. Su unidad era la seguridad, su diversidad eran las circunstancias que se contraponían a ella.» (TWH I, 278/EJ 225, 226) El Dios de Abraham no es un Dios vivo, sino la idea de Dios producida por la reflexión, y proyectada como objetivación de la unidad deseada. Pero tampoco corresponde a la concepción de una religión positiva, porque Abraham mantiene activamente un vínculo de fidelidad con Dios que, en última instancia, es capaz de evitar el sacrificio del hijo. En cambio, el desarrollo de la historia del pueblo judío y la progresiva objetivación de la ley mosaica introducen elementos de positividad en las relaciones entre el hombre y Dios, lo que genera una creciente escisión que configura el espíritu del pueblo judío, su estricta adhesión a la ley y su destino de enfrentamiento y lucha. En la interpretación del judaísmo, por parte del joven Hegel, predomina la insistencia en la ruptura de una unidad esencial y en la implantación de una visión de Dios lejano, inaccesible y desconocido. La reflexión también juega un papel en el aislamiento y en la concepción de un Dios lejano. Tanto Abraham como sus descendientes son empujados hacia la reflexión en su vida errante, en el éxodo y en las épocas de necesidad o de dependencia política. Por ello, este pueblo se adhiere a la ley y la erige en marco de referencia de sus relaciones sociales y en las relaciones con otros pueblos (TWH I, 279-283/EJ 225-228).
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