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HEGEL JUVENIL: ENTRE BERNA
Y FRANKFURT*

Cuando nace Hegel se estd agotando la Ilustracion alemana y se inician el
Sturm und Drang y el romanticismo.* En el joven filésofo pueden percibirse
ambas influencias. De la Tlustracién conservard el espiritu critico; del roman-
ticismo, tanto su aspiracién de absoluto como su deseo de un “‘ordo amoris”
muy peculiar; de una y de otro, el “entusiasmo”. Es sabido que Hegel se
opuso al romanticismo porque pensaba que los romdnticos actuaban con pre-
cipitacién en un deseo por alcanzar, sin rigor ni disciplina el reino de lo
“puro deseado”. El mismo Fichte, que lo influyé decisivamente en su juven- |
tud, padecfa, al ver del Hegel maduro, de esta misma precipitacién de los
romanticos; en las Lecciones de historia de la filosofia dird que Fichte fue
un alma “poética y profética y siempre nostdlgica”. No importa ahora la jus-
ticia o la injusticia de esta aseveracién. Lo cierto es que la obra hegeliana
es en buena medida roméntica por lo menos en dos sentidos de la palabra
“romanticismo”: emotividad y tendencia a una mistica que tiene sus origenes
en Bohme; sentido dindmico de la vida y la historia. En efecto: en el prin-
cipio era la accién.

En la obra juvenil de Hegel aparecen influencias muy variadas: la de
Kant, a quien llegé a equiparar alguna vez con Cristo (Holderlin, por su
parte, atirmé que Kant era el Moisés alemén); la de Fichte y la de Schelling,
cinco afios mas joven que Hegel pero acaso en aquel momento mis brillante

* Hegel, Escriios de juventud, Fondo de Cultura Econémica, México, 1978. La traduc-
cién es de Zoltan Szankay y José Marfa Ripalda. El libro incluye los textos escritos entre
1794 y 1800. Deja a un lado textos de la primerisima juventud (por ejemplo Fe y saber);
incluye, en cambio, obras y esbozos que son inéditos incluso en Alemania. Quiero recordar
algunos hechos: la traduccién fue iniciada por Zoltan Szankay. Al fallecer éste la prosigui6
Jos¢ Marfa Ripalda, quien escribié su tesis doctoral sobre Hegel (Universidad de Madrid)
y ha trabajado en los Archivos Hegel. Ripalda escribié ademds la introduccién, las notas y
recopilé la bibliografia definitiva. Ripalda explica por qué no incluye los textos primeri-
simos de Hegel: para hacerlo serfa necesario establecer claramente su cromologfa y “este
trabajo est adn por hacer”. Algunos de estos textos pueden, con todo, consultarse en el
Apéndice al libro de H. S. Harris, Hegel's Development. Toward the Sunlight 1770-1801,
Claredon, Press, Oxford, 1972. Por lo demds aparecerdn en espafiol en un futuro que espe-
ramos no muy distante, Salvo algunas excepciones, este Hegel juvenil que ahora se nos pre-
senta incluye los escritos de Berna y Frankfurt; no los de Tubinga.

Este articulo es un capitulo de una obra en prensa.

1 Kostas Papaioannou aclara este punto en Hegel, Filésofos de Todos los Tiempos, EDAF,
Madrid, 1975 (la edicién francesa es de 1962). A mi modo de ver el mejor libro sobre el
joven Hegel es el ya.citado de Harris; sigue siendo interesante el libro de Lukdcs. José
Marfa Ripalda traza una biograffa espiritual y social —socio-histérico-espiritual— tan exce-
lente como apasionada. El libro es también del Fondo de Cultura Econémica. Recuerdo que
el primero que se ocupé de los primeros escritos de Hegel fue Dilthey, para quien era
fundamental entender el sentido vital del filésofo. A pesar de las criticas a que lo somete
Ripalda, el libro de Dilthey sigue siendo vilido y profundo.
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que éste,? la del mismo Holderlin y esto no solo en el poema Eleusis que
Hegel le dedic6. Por otra parte, la admiracién hacia la Revolucién Francesa,
hacia el pensamiento de Rousseau y Montesquieu le llevaron a una actitud
politica radical que los afios habrian de modificar.?

Hasta aqui estas breves coordenadas incompletas pero tal vez suficientes
para entender las primeras obras de Hegel, a veces abstractas, a veces apasiona-
das, siempre vivisimas. Ciertamente, dentro de un mismo texto —sea el caso
de un texto sobre la religién— aparecen problemas de orden social, politico,
incluso econdmico. De ah{ la dificultad que presenta un andlisis tematico de
los Escritos de juventud; me limitaré a las siguientes calas:

1. Andlisis de los escritos sobre Religion;

2. Los esbozos de sistema;

3. Fragmento de poema.

Antes de pasar a estos puntos debemos preguntarnos: ¢son los escritos del
joven Hegel esto que llamamos filosofia? Todo depende de lo que entendamos
por esta palabra. Conviene recordar que josé Gaos, para distinguir el pensa-
miento en lengua espafiola del pensamiento sistemdtico que se desarrolla en
otras regiones y tiempos, dice que el pensamiento del mundo hispdnico es pre-
cisamente pensamiento. La idea de Gaos es parcialmente exacta; es también
insuficiente. Si aceptdramos que no son filésofos quienes se expresan fuera de
un sistema deberfamos proclamar ajenos a la filosofia, no sélo a los que pien-
san en nuestra lengua, sino, entre otros, a Pascal, Kierkegaard, Nietzsche. Por
otra parte —aunque sean minoria— existen en nuestros fildsofos verdaderos
creadores de sistemas: dejo aparte a los tedlogos; no quiero olvidar los verda-
deros sistemas de Ramoén Lull o Francisco Sudrez. Tal vez lo que cabria decir
es que hay modalidades distintas de hacer filosofia; habria que decir también
que la filosoffa auténtica es la que alcanza no tanto un saber esquematizado,
sino una forma de la sabiduria. En cuanto al joven Hegel, tiende a veces al
ensayo, a veces al sistema, a veces al esbozo para un sistema futuro. Habria
que afiadir, ademds, que algunos temas hegelianos escritos entre los 21 y los
30 afios, no atafien directamente a la lilosoffa. De ahi que mi referencia a
ellos sea muy breve. Pasemos a los escritos de Berna y de Frankfurt. Veamos
lo que Hegel tiene que decirnos en primer lugar sobre la religién.+

Escritos sobre la religion

Los escritos juveniles sobre temas religiosos son tan interesantes como dis-
cutibles, Parece necesario recordar, en este punto, que la religién representard
un papel de primera importancia en los escritos del Hegel maduro.® Es de

2 Este brillo aparece en las cartas de Schelling publicadas en estos Escritos de juventud.

3 No es vano recordar la gran amistad que ligé a Hegel con Hélderlin y Schelling.

4 El ideal de alcanzar un sistema definitivo es tipico del idealismo alemdn. Este ideal
se expresa en estas palabras de Schelling: “Sentaré los primeros principios de toda filosoffa,
en los cuales se unen la razén tebrica y prictica”. (Carta escrita en la Noche de Reyes de
1975, incluida en los Escritos de juventud.)

5 Las obras mds sistemdticas de Hegel, son la Fenomenologia del espiritu (1807), La
ciencia de la légica (1812) y sobre todo la Enciclopedia de las ciencias filoséficas (1817).
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todos sabido que cuando Hegel nos habla del Espiritu Absoluto —la més alta
expresion de la conciencia— sitiia al Arte en el primer grado de esta sabi-
durfa definitiva; las dos formas supremas del saber son justamente la religion
y, verdad de todas las verdades, “circulo de los circulos”, la filosoffa. No serd
ésta exactamente la actitud de Hegel ante la religién en sus afios mozos. En
etecto, Hegel oscila entre la critica (y el drama de la conciencia religiosa) por
una parte, y la aceptacién de la religién como manifestacién suprema de la
conciencia por otra.

Los escritos de juventud que mds claramente remiten a la religién son:
La positividad de la religion cristiana (1796-97) —época de Berna—; Esbozos
para “El espiritu del judaismo” (1796-1798), Esbozo sobre religién y amor
(1797-1798), Esbozos para “El espiritu del cristianismo” (1798-1799), El espi-
ity del cristianismo y su destino (1799).

No todos estos escritos tienen la misma intencién: los Esbozos sobre reli-
gion y amor ponen de manifiesto la actitud religiosa del propio Hegel; los
demds intentan un andlisis objetivo —a veces muy ligado a los hechos, a ve-
ces harto abstracto— del desarrollo de las religiones y, especialmente, de un
tema que preocupa a todos sus contemporéneos: el de la “positividad” de la
religién y el de las relaciones entre religion, Iglesia y Estado.

La positividad de la religion cristiana es sobradamente rigido; es también
de interés especial para ver uno de los aspectos de la actitud del Hegel juve-
nil: justamente el de la positividad.®

Las ideas de Hegel acerca de la religién se originan parcialmente en Kant,
parcialmente en las formulaciones mds “eticistas” de la tradicién protestante
de la cual el filésofo cree haberse alejado sin que este alejamiento sea nun-
ca del todo real. El tema del escrito es, a grandes rasgos, sencillo: se trata de
mostrar que una religién se convierte necesariamente en religién positiva y
acaba por formar una “secta” que, en el curso de la historia, se aliard al
estado. Esta idea tiene, sin duda, elementos de verdad; deja de ser verdadera
cuando afirma que ningtn cristiano lo ha sido verdaderamente, salvo Jests’

Escribe Hegel: “la finalidad y esencia de toda religién verdadera”, la nues-
tra incluida, “es la moralidad de los hombres”. Cierto, Hegel cambiard radi-
calmente de punto de vista en cuanto a Jests a partir de los textos de Frank-
turt, pero nunca dejard de ver la religién como una suerte de universo ético
0, por lo menos, como un universo espiritual vinculado a la ética.

Esta idea —y vivencia— de la religién estd vinculada tanto a la época en
que Hegel vivia —y al pensamiento filoséfico alemén de esta época— como

En ésta se nos ofrece, de manera compacta y a veces dificil, la totalidad de este sistema
totalizador. Es en la Enciclopedia donde es mds clara la definicién de la filosofia como
“circulo de los circulos” porque en ella Hegel muestra cémo, a partir del Ser, nocién abs-
tracta y en cierta medida “vacfa”, la conciencia se va llenando de contenidos cada vez
mds “‘concretos” hasta alcanzar —cierre del circulo.— la Idea absoluta objeto de la filosofia.

6 Harris observa, con certeza, que el paisaje suizo que Hegel describe nunca llegé a
emocionarle. Harris atribuye esta actitud a la situacion de Hegel en Berna. Podria atribuirse
también a un talante rigido del cual Hegel podra liberarse en Frankfurt.

7 ¢No serfan espiritus cristianos, en un alto grado de pureza, Eckhart, Ruysbroek, San
Juan de la Cruz? El Hegel de Berna no los tienc en cuenta.
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a sus propias tradiciones culturales. Pero, a no dudarlo, una religién que fuera
solamente o esencialmente ética seria un hueco de religién, una religion pre-
cisamente limitada por la “eticidad”.

Regreso a La positividad de la religion cristiana. Jesus aparece aqui como
aquel que vino a iluminar a los judios para devolverles su espiritu original.
Pero Jesus fracasa® y este su fracaso se encuentra ya en sus discipulos y, de
manera mds marcada, en la historia posterior de las iglesias cristianas que se
convertirdn en “sectas” de una “secta” primera. La palabra “secta” no deja
de ser reveladora porque ver la religion como una secta es negar €l cardcter
esencial (personal y personalizador) de la religion. ¢Es posible sostener que
los Padres de la Iglesia actuaban por “motivos muy mezclados” y mediante
“calculos muy poco santos”? No creo que lo sea pero dejemos este punto, Si
el cristianismo es una “secta” no e€s ya para Hegel una secta verdaderamente
religiosa; es mucho menos todavia una ‘“secta filoséfica”. En la persona de
Jesus se revelan, al mismo tiempo, el conocimiento del deber y la obediencia
a la voluntad divina convertidas en fe y en mandamientos que estdn en el
origen de los actos virtuosos. El propio Hegel tendrd que cambiar mds tarde
de postura: sabrd separar los actos virtuosos y la ética de algo superior: la fe
Y, ante todo, el amor.

Segun el escrito de Berna, este Jesus ético realiza milagros. A diferencia
de Hume, a quien ya Hegel pudo haber conocido en estos afios, cree que los
milagros son necesarios: otorgan a Jesus una autoridad —Jesds aqui mds auto-
ritario que amoroso— ante sus discipulos.® Al morir Jests, sus discipulos
~—embrién de la secta cristiana— se inclinan ya a la “positividad”. La liber-
tad que Jesus mostraba no se recibe ya entre sus discipulos inmediatos porque
¢stos estaban tan ligados a Jestis que sus ideas y sentimientos dependian
exclusivamente de El. Ya solos, entrardn en los dominios de lo “positivo”.

La autoridad exige obediencia y la relacién autoridad-obediencia no es
tan clara como pensaba Hegel que lo era. Lo que es sin duda cierto es que
el cristianismo quiso difundirse por el mundo. “Esta manera de difundir una
religion sélo puede corresponder a una fe positiva,” La primera comunidad
cristiana que suprime la propiedad y proclama la comunidad de todos los
bienes renunciard poco a poco a sus ideales. Ciertamente Hegel critica con
bastante dureza la propiedad privada aunque no la rechace nunca del todo
y la acepte definitivamente en su madurez. La propiedad forma parte de la
positividad. Mds claramente positivo se vuelve el cristianismo al correr de los
siglos hasta llegar a unificar la re11g16n y el Estado.

Paso a este punto. Observemos, sin embargo, antes de prec1sarlo algo mds,
que las preocupaciones sociales de Hegel eran varias: por una parte deseaba

8 Kostas Papaiannoau ha mostrado con gran claridad la relacién entre este fracaso y el
fracaso del espiritu cristiano en Dostoyevsky. ¢Habria que ver en esta idea del fracaso una
vivencia trigica en el propio Hegel? Es por lo menos tentador pensarlo.

9 Es evidente que la autoridad de Jesis no provenia tnicamente de sus milagros. Ha-
bria que preguntarse hasta qué punto Hegel crey6 en la divinidad de Jests. En el escrito
de Berna su posici6n no es clara aunque a veces parece pensar que lo que tiene Jesus de
divino es aquello que, en potencia, tiemen de divino todos los hombres. Con todo, Jestis
sigue siendo, aun en este caso, superior a los demds hombres.
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la unidad de Alemania y en esto coincidia con Maquiavelo cuya obra Hegel
volvid a reivindicar; por otra parte Hegel asumia una actitud totalmente cri-
tica ante la unién Iglesia-Estado en su época y especialmente en su tierra.

Pero, ¢qué sucede cuando la religién se convierte en comunidad para, mds
tarde, convertirse en Estado? Escribe Hegel: “La supervisién de la moralidad
cristiana es el objeto principal de ese Estado eclesidstico” pero el Estado-
Iglesia quiere legislar sobre lo ilegislable: los “vicios”, las “inclinaciones des-
viadas”, que “no pueden ser objetivo de un Estado eclesidstico”. Ademis, la
Iglesia “se ha vinculado siempre al Estado”. Tal vinculacién es conflictiva
(el Estado no puede legislar en materia de religién; la Iglesia no debe “legis-
lar” en materias sociales o politicas). Ha sucedido, sin embargo, que la Iglesia
absorbié al Estado cuando “un Estado en cuanto Estado civil, no deberia
adherirse a fe alguna”. En la Iglesia se ha perdido la “libertad de opinién
que existié en los origenes; el Estado ha perdido su autonomfa. La Iglesia de
la Alemania del siglo xvir ha regresado a una actitud tipicamente judia:
“Asf, los cristianos han vuelto alld donde estuvieron los judios.” La caracte-
ristica de la religién judia es la de “la servidumbre bajo una ley”.

Muchas de las interpretaciones de Hegel son discutibles. Es probable con
todo, que la razén le asista cuando denuncia la fusién Iglesia-Estado en la
Europa que nace a partir de la formacién de las nacionalidades. El radica-
lismo de Hegel —que no ignora la tolerancia— tiene sus rafces en el “entu-
siasmo” critico de la Ilustracion.

Tales son las tesis esenciales en la positividad de la religién cristiana. Aun
cuando en obras posteriores mantendrd algunas de las ideas de la época de
Berna, habré. de alterarlas y modificarlas en la época de Frankfurt.

En los Esbozos para el “Espiritu del judaismo”, Hegel es doblemente
injusto: lo es hacia el espiritu mismo del judaismo y lo es en relacién a la
historia. Su tendencia a ver el judaismo como un todo semiestdtico, elige
dos simbolos principales: el de Moisés y €l de Abraham.

Moisés, el hombre que urdié €l plan de liberacién de su pueblo, alcanzé
Ia “unidad” del “ser” de los judios. A Moisés se debe que la religién judfa
sea fundamentalmente legalista. Para esta religién “el individuo particular
estaba totalmente excluido” del interés activo por el Estado. Moisés fracasé
porque el pueblo que quiso elevar al nivel de un “pueblo de iguales” no
estaba preparado. La igualdad politica era asi de signo contrario a la igual-
dad “republicana”. La igualdad a la cual aspiraba Moisés era la de la “insig-
nificancia”, Sorprendente esta idea de confrontar un tipo de republica mo-
derna con otros modos de sentir y de ver; sorprendente también la imagen
que Hegel se hace de su simbolo: Moisés. Pero no termina aqui la critica.
Moisés, hombre “fanético”, es seguido por grupos de judios, los cuales tam-
bién fracasan al querer convertir la vida interior en ley.

Hegel habia lefdo el Antiguo Testamento. Veremos, mds adelante, c6mo
Hegel habrd de decirnos que Jests vino realmente a superar la “legalidad”
judia. Pero el caso es que dentro del mismo Antiguo Testamento ni Moisés
es un fandtico ni se pueden olvidar estos espiritus luminosos que son, entre
otros, Job o Salomén.
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Peor que la interpretacién de su Moisés, es la que Hegel hace de su Abra-
ham, siempre extranjero en su tierra. Abraham actu6 solamente en busca de
un “instinto de seguridad”. Esto lo condujo a verse como tnico y como Uni-
dad para proyectar después esta Unidad fuera de si, hacia un Dios unitario
que constituia su “seguridad personal’. Ante la Unidad, los judios sentfan
temor, €l servidor de Dios, €l judio, era asi un “esclavo”. ¢No es cierto que
Abraham tuvo alguna vez amor hacia su hijo? Esto se explica —o asi lo
explica Hegel— como forma del “escrupulo” y este escripulo se hizo tan
tuerte, que Abraham “estuvo dispuesto también a matar” a su hijo. La his-
toria parece repetirse a partir de Noé. Pero no sigamos con mds detalles. La
pregunta es ahora esta: ¢qué es lo que hizo que Hegel hablara asi del pueblo
judio casi siempre en contrapesicién al pueblo griego, signo de libertad? No
se trata de racismo —los puntos de vista de Hegel son ante todo culturales
y morales; no bioldgicos. Lo que Hegel intenté —también lo intentd Schel-
ling— fue fundar una nueva religidn.’® Esta religion serfa la del amor activo
opuesto a la “pasividad” del pueblo judio que Hegel veia desde el espejo
distorsionado de su Ilustracién. Hegel quiso alcanzar el “pleroma”. No lo
encontraba en el judaismo ni tan sélo en el cristianismo. Hubiera querido
encontrarlo en aquella “revolucién espiritual” que preconizaba Schelling.™*

La idea de Hegel en cuanto a la religién 2 no le dejaba ver el sentido
profundo de las religiones ni de aquella que él mismo llamaba “nuestra” (el
cristianismo). Moisés, Abraham, Isaac se le convierten en simbolos abstractos
por cuyos huecos escapa la vida.

Ya he indicado cémo se presentaba, para Hegel, el cristianismo. No insis-
tiré sobre sus argumentos acerca de la “positividad de la religién” y sola-
mente los mencionaré cuando sean necesarios para entender mejor su pensa-
miento. La idea central es ahora ésta: Jesds —incomprendido por todos—
tiene en si algo que no tuve Hijo del Hombre alguno: vocacién ferviente
de amor.

La pregunta radical es ahora la siguiente: ¢qué es el cristianismo? Veamos
lo que el Hegel de Frankfurt dice para contestar a esta pregunta.

La segunda parte de El espiritu del cristianismo y su destino se inicia con
Jests. En la parte inicial se repetfan, algo ampliados pero no alterados, los
que he llamado “stmbolos” del mundo judaico: Moisés, Abraham, algo mds
“historicamente” Flavio Josefo.

10 De este intento da abundantes ejemplos Jos¢ Marfa Ripalda en el libro ya citado:
La nacidn dividida.

11 F] intenso interés por formas de pensamiento hermético (el de Bohme, por ejemplo),
es una caracteristica clara del pensamiento religioso de Hegel. Su poema Eleusis es buen
ejemplo de esta tendencia. Por otra parte, la influencia hermética de Bruno en Schelling
es patente, Lo cual no significa que deba interpretarse todo lo que Hegel dice bajo el
signo de las religiones ocultas; significa, tan sélo, la presencia en €l y en sus amigos, de
elementos de corrientes ocultas.

12 El gran cambio entre el Hegel juvenil y el Hegel maduro consistird en situar la
religién como fin supremo (época de juventud) y en subsumir la religién a la filosofia
(época de madurez).
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Ante este pueblo apegado a sus tradiciones legalistas no pudo cumplirse
la “esperanza de los romanos” que consistia en “aplacar” el fanatismo judio.
Con Jests comienza otra era histdrica y espiritual. Jests combate a los judfos
y no combate solamente una parte del judaismo sino que se “enfrenta a su
totalidad”. También ahora Jesus fracasa al no alcanzar una influencia deci-
siva en su pueblo aun cuando esta influencia sea decisiva en otros pueblos
de la Tierra. Lo que Jesus opone al mundo judio —y a su “positividad”— es
el amor. En rigor, Jesis no propone ya “mandamientos”: a ellos opone “el
impulso y la necesidad bumana”. Acto verdaderamente religioso si por reli-
gién entendemos, con Hegel, lo “m4s espiritiual” y lo “mds bello”. Belleza:
palabra nueva y significativa que no habia aparecido todavia en los escritos
de juventud. Y es que Hegel llega a unificar (cosa que ya no hard en su
madurez) religiéon y belleza. En otras palabras, ahora predomina la actitud
“estética” sobre la actitud “ética”. Jesus viene a cambiar el mundo, a acabar
con la estaticidad y la objetividad (aqui en el sentido de algo pétreo e inmo-
vil). Jests trae al mundo la “subjetividad” viva.

Ciertamente Hegel piensa que Jests vino a traer una nueva “ley” pero
esta ley estd més alld de las leyes. Ciertamente existen en las palabras de Jests
“mandamientos”, pero ¢stos no se manifiestan en formulaciones “opresoras”
como Jas de Moisés porque ahora se trata de mandamientos dentro de lo
“vivo pensado” y no de conceptos “abstractos”. Jests transpone los Ifmites
de la ética; su ensefianza es ensefianza de amor y en €l amor desaparece “todo
pensamiento de deber”. Es claro que en este punto Hegel implicitamente
critica a Kant. Y, ya mds explicitamente, piensa que en la filosoffa de Kant
se entremezclan dos errores: a) el de unir ley y deber; b) el de afirmar con-
tradictoriamente que los deberes son “una realizacién hecha con agrado”.
Contradiccidn, efectivamente, porque “los deberes exigen una oposicidn, mien-
tras que el hacer con agrado supone la ausencia de la misma”.

En el curso de su escrito, Hegel coloca en intimo contacto la vida, la be-
Heza y el amor. El “concepto” queda ““desalojado por la vida” y la experiencia
particular (subjetiva) es mds importante que los conceptos abstractos. “Jestis
opone a un mal mandamiento el genio superior de la reconciliacién (una
modificacién del amor) que no sélo actiia contra esta ley sino que la hace
completamente superflua, pues abarca en sf una plenitud tan viva y tan rica
que para El, algo tan pobre como la ley ni siquiera existe.” Hegel es injusto
con los Padres de la Iglesia. Parece olvidar, o ignorar, que hubiera podido
recurrir por lo menos a uno de ellos: San Agustin. Hegel piensa que el cris-
tianismo se deforma en el curso de la historia. Pero no percibe que los cristia-
nos pudieron llegar a la esencia del cristianismo después de que se fundara la
Iglesia. San Agustin decfa: “Deus meus, pondus meus” y dirigiéndose al hom-
bre le decfa: “Ama et fac quod vis” porque el que de veras ame necesariamente
hard el bien. Tres pueden ser las razones de los olvidos frecuentes de Hegel:
el espejo de la Ilustracién con el cual mira la evolucién de las religiones;
la presencia, en Alemania, de una Iglesia que es el Estado; su propio deseo
de fundar una nueva religion.

El amor, la belleza, superan a los deberes. Lo cual no significa que en la
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doctrina de Jestis no existieran importantes elementos de moral. En este sen-
tido “Jesus opuso €l hombre a la positividad de los judios; a las leyes opuso
las virtudes y en éstas se cancela la inmoralidad del hombre positivo”. Los
mandamientos morales auténticos “proceden de la vida”. El destino —el de
toda religién cuando se convierte en sistema social y el propio destino que
nos creamos— limita las acciones de los hombres. Pero lo excepcional, en
Jests, es que pudiera “adormecer” el destino gracias al amor. Consideremos
un caso extremo: el del criminal. “Ante la ley €l criminal no es mds que un
criminal” pero el criminal no se define {nicamente por su criminalidad: es
un ser completo y €l crimen no es sino un aspecto de su ser... puesto que el
hombre es mds que un pecado existente.” Jesus supo ver la intima relacién
entre el pecado y el perdén de los pecados (caso muy claro, el de Marfa Mag-
dalena); quiso reconciliar al hombre consigo mismo: “La vida ha reencontra-
do, en el amor, a la vida.” Esta armonfa hecha de belleza se muestra en la
fe y la fe no es algo abstracto, es “conocer €l espiritu por medio del espiritu”.
Nuevamente Hegel contrapone la ensefianza de Jestis a la que pensé ser la
ensefianza de los judios: “A diferencia del retorno judfo a la obediencia, la
reconciliacién en el amor es una liberacién: en vez del reconocimiento reno-
vado de la dominacién es la libertad suprema, la superacién de la domina-
ci6n en la unién viviente, de aquel espiritu de amor y de fe mutua concebido
a partir de la dominacién.” La dominacién existente puede, con todo, ser
superada, Por tres medios, en el espiritu de Jesiis (¢también en el “pleroma”
de Hegel?): el anhelo de belleza, el amor, la vida verdadera.

Mencioné, mds arriba, la palabra “virtud”. La idea que Hegel se hace de
la virtud es crucial para entender su obra juvenil. “El amor no sélo recon-
cilia al criminal con su destino; reconcilia también al hombre con Ia virtud.”
Lo cual aleja definitivamente a Hegel de las ensefianzas de Kant. Para éste
la virtud es “sometimiento”; para Hegel es libertad.

Podria pensarse que existen virtudes absolutas (en el sentido de totales)
pero la idea es doblemente contradictoria; por una parte, si todas las virtudes
se redujeran a una sola virtud carecerfa de sentido hablar pluralmente de las
virtudes; por otra parte, si cada virtud fuera absoluta entraria necesariamente
en conflicto con otras virtudes. Lo que sucede es que hay que evitar concebir
las virtudes como conceptos. Las virtudes se viven en el centro del amor. No
se trata, sin embargo, de separar radicalmente las virtudes de las leyes. Se tra-
ta mds bien de ver que la virtud —que puede existir objetivamente, es decir,
socialmente— debe completarse por medio del amor para merecer verdadera-
mente el nombre de virtud. Y el amor es relacidn viva entre los hombres; no
concepto ni pensamiento: “un ente pensado no puede ser algo amado.” 13

Si queremos entender mds a fondo las ideas y vivencias de Hegel cuando

13 Estas ideas tienen poco que ver con las del Hegel maduro. Parecen mds bien anun-
ciar a un Kierkegaard, pensador de la existencia concreta y precisamente subjetiva, Natu-
ralmente la gran diferencia entre Hegel y Kierkegaard es clara: para Hegel la religién tiene
algo de estético; para Kierkegaard lo estético muestra el grado mds elemental y negativo
de la vida humana. Lo cierto, sin embargo, es que estas ideas que esboza el joven Hegel
no reaparecerdn ya en sus obras de madurez.
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piensa en Jesus, habrd que precisar el sentido mismo de la religién de Jesus,
nuevamente contrapuesta por Hegel a la idea judaica de la religién.

Mediante el amor, Jests supera “las barreras de la esfera de la moralidad”:
Jests ve a Dios como Padre y como fuente vivificadora. El amor es vida,
“yida pura” que es “ser”. Para nombrar a esta vida carecemos de palabras;
solamente podemos aproximarnos a ella por €l “entusiasmo”. Actitud a la vez
roméntica y tradicional; en el fondo, actitud “mistica” que Hegel no acepta
como tal. En los Apéstoles ve Hegel, nuevamente, un principio que llevara
a la objetividad (es decir, lo inmévil y més tarde, lo positivo). Hay aquf sin
duda, una extrafia paradoja. Si nos preguntamos cémo conocié Hegel a Je-
stis la respuesta es evidente: a través de sus discipulos. Si éstos empezaron ya
a deformar la ensefianza de Jests, ¢cémo pudo Hegel conocerla? No hay res-
puesta clara y es probable que no haya respuesta alguna a esta pregunta.

En cierto modo, las “ideas” de Jesus se anuncian en San Juan Evangelista
quien interpreta el Verbo como ser. Sin embargo, “la idea de Dios, por mds
que se la sublime, conserva siempre el principio judio de la oposiciéon del
pensamiento frente a la realidad, de lo racional frente a lo sensible”. En cuan-
to a la relacién entre el Hijo del Hombre y el Hijo de Dios, Hegel la consi-
dera misteriosa; es materia de fe.1* No hay oposicién entre el Hombre y Dios,
entre Jestis y su Padre: “fuera de la reflexidn, esta separacién y oposicién, no
tiene lugar”. Dios, verdadero espiritu, estd presente en todos los hombres.
Quedamos en la duda: o bien Jests es Dios y despierta en los hombres lo que
tienen de divino o bien es un Hijo del Hombre privilegiado por su espiritua-
lidad y por esto, aunque en grado sumo, hombre divino. En todo caso la re-
lacién Padre-Hijo solamente puede concebirse por medio de la fe: “la fe en
lo divino proviene... de la divinidad de la naturaleza propia; solamente una
modificacién de la divinidad puede llegar a conocer la divinidad”.»

Hegel analiza algunos sacramentos. Es interesante su interpretacion del
bautismo por inmersién, el que practicaba Juan Bautista: se trata de un sim-
bolo de la infinitud bella y divina; por otra parte, todo lo que pertenece al “rei-
no de Dios” —“armonia viviente de los hombres”— constituye otras formas
del pensamiento religioso de Jesus. Pero este pensamiento o, mejor, este espf-
ritu, empieza ya a borrarse en los discipulos. Ya en Marcos la insistencia en
el “creyente” y el “bautizado” opuestos a los incrédulos y no bautizados em-
pieza a manifestar —segiin Hegel— cierta idea de “secta” y de grupo: se trata
del primer paso hacia una religion positiva e institucionalizada. El pueblo

14 No olvidemos que en la Enciclopedia, Hegel compara su sistema a la Trinidad (Padre,
Hijo, Espiritu Santo) aunque piense que la interpreta racionalmente... lo cual, sin duda, es
extremadamente discutible. Tan sélo quiero recordar que, en la obra madura de Hegel, Dios
(la Idea) pretende ser objeto de reflexién racional; nuevamente se diferencia el Hegel
maduro del Hegel “entusiasta” de la juventud.

15 En todos los textos de juventud, la actitud de Hegel en cuanto a la divinidad real
de Jests es ambigua. Si Hegel creyera que Jesus es un espiritu privilegiado sus ideas esta-
Han ya en el camino de quienes habran de seguirlo y podrdn decir, con Feuerbach, que cl
tnico dios del hombre es el hombre mismo. Dos obhservaciones: que es claro que la visién
que aquf tiene de Jesiis es, en buena medida, romintica y “helenizada”; la idea de “modi-
ficacién” podrfa ser de origen spinozista (las creaturas como “modos” de la Sustancia).
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judio no podia entender las ensefianzas de Jess. La lucha de Jesus fue “pura
y sublime” en buena parte porque “reconocié el destino en toda su dimensién
porque se opuso a la totalidad del destino”. Pero esta visién esencial no pue-
de triunfar. “Jests llevé todo a la tumba; su espiritu no quedd atrds con
ellos” (es decir con aquellos discipulos que constituyen, paraddjicamente, la
unica fuente de conocimiento que Hegel tiene del Maestro). En los discipulos
ya no existe la misma conciencia de la belleza ni de la divinidad; todo empie-
za a “objetivarse” y a sectarizarse. La idea de lo divino prosigue a lo largo
de los siglos pero la divinidad queda separada de la vida. Se escinden la reli-
gién y la fe viva y dan lugar —no hay que insistir ya sobre este punto— a
una Iglesia-Estado, fusién de los que deberfan ser contrarios: Estado e Iglesia.
La necesidad de la separacién entre la Iglesia y el Estado era vista como una
necesidad por la Ilustracién y por los idealistas alemanes. No lo era menos
la necesidad de fundar una nueva religién basada en Jests. La idea estaba
seguramente muy arraigada en el grupo de amigos de Hegel. En una carta de
1794, Holderlin escribe: “Estoy seguro que te has acordado a veces de mi,
desde que nos separamos con la consigna ‘Reino de Dios’"” (La carta aparece
en los Escritos de juventud).

Supongamos que fuera posible fundar una nueva religidn; ¢no acabarfa
por representar objetivamente a la vida y convertirla en algo que no puede
ser subjetivo?; es decir, ¢no se precipitarfa la religién nac1ente en los dominios

de la positividad?

La religién que Hegel proponfa no es clara. Dispersos en sus escritos po-
demos encontrar algunos de sus aspectos esenciales.

“Religién, escribe Hegel, es veneracién de la divinidad.” Pero la religién
no se limita a un puro venerar; hay en ella, también, accién: “comprender es
dominar”. De lo que se trata, en verdad, es de modificar el mundo al “vivifi-
car” los objetos, y convertirlos en “dioses”. El filésofo debe participar en el
Todo, darle un alma y convertirlo “en Dios” (intento que perdurard, con
otros conceptos, en la obra madura). El mundo debe modificarse por medio
de un amor que cura todas las escisiones y atina todos los contrarios. De
lo que se trata es de llegar a reconciliar la libertad y la naturaleza, lo real y lo
posible. EI amor que Hegel propone se expresa a veces de manera sorpren-
dente: “S6lo puede producirse amor hacia aquello que es igual a nosotros,
hacia el espejo, hacia €] eco de nuestro ser.” Frase, con todo, modificada,
cuando leemos: “El amado no est4 opuesto con nosotros; €s UNO €ON NUESLro
ser.”

Y aqui, dos observaciones: la idea de una nueva religién activa, capaz de
cambiar el mundo y divinizarlo, se asemeja a la magia; por otra parte, ¢quién
no verd —si suprime la palabra Dios— en estos textos la idea mediante la
cual Marx define al comunismo en los Manuscritos de 44? ¢No dice Marx que
el comunismo es la solucién del enigma de la historia y que lo es porque en
€l se unen el hombre y la naturaleza, el hombre y el hombre, la esencia y la
existencia? Naturalmente, estos textos de Hegel no pudieron ser conocidos
por Marx, quien conocia, claro est, expresiones de tipo semejante dentro del
sistema hegeliano unificador, todo €1, de los opuestos.
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Esbozos de “sistema”

Los dos textos que directamente se refieren a la posibilidad de un sistema
del idealismo aleman, son de la época de Frankfurt: uno ha sido titulado Pri-
mer programa de un sistema del idealismo alemdn (1796-1797); el segundo,
Fragmento de sistema (1800).

La filosofia es, en Hegel, como lo es la religidn, vocacién de entender el
mundo; es igualmente deseo de cambiarlo. Para ello hay que fundar un siste-
ma. Pero ¢por qué esta obsesién sistematizadora en los siglos xvin y Xix ale-
manes? La idea de sistema contiene varios ingredientes: dar una explicacién
racional de toda la realidad; dar esta explicacién de manera definitiva o cuasi-
definitiva; incluir en el cuerpo de la filosofia la totalidad de las disciplinas
filos6ficas y aun no filoséficas; alcanzar un pensamiento claro aun cuando
sea dificil; ver la realidad y los hombres como “conjunto” (no es otro el senti-
do etimoldgico de la palabra sistema). Conocer, conocerlo todo.

En el Primer programa, del cual se conserva una buena parte, se encuen-
tran ideas de Kant (a veces “superadas” por Hegel), ideas de Fichte, la nostal-
gia por Grecia y un igualitarismo social que tiene que ver con la Ilustracién
y la Revolucién Francesa. La filosoffa que aqui propone Hegel estd todavia
muy alejada de la que percibimos en sus obras “definitivas”. Algo de lo que
después ser4 (racionalmente) el sistema de Hegel s, con todo, patente: el paso
de la naturaleza al espiritu.

La filosoffa se inicia en una ética. La idea general de esta ética parece
proceder de Kant. Pero en el Primer programa es ya notable cierta autono-
mifa en relacién a Kant: la ética kantiana es solamente un “ejemplo” de una
ética mds completa. De hecho, lo que aqui Hegel llama ética es una “filosofia
de las ideas” que si bien es parcialmente prictica no deja de ser fundamental-
mente tedrica.2® Aquf es donde parece definitiya la influencia tanto de Fichte
como de Schelling.’” La idea fundamental es la de “mi mismo”. En esta re-
presentacién me veo no solamente como un ser libre sino como un ser total-
mente libre.® Esta idea es “creacién de la nada”. ¢El filésofo como creador
del mundo? Quede la pregunta, por lo pronto, en pregunta. Lo que es cierto
es que acaso precipitadamente —se trata de un esquema— Hegel dice: “des-
cenderé a los campos de la fisica”. Precisemos estos campos.

Es sabido que en la obra de madurez la naturaleza es la alineacién que
debemos superar. No parece ser exactamente lo mismo el descenso que Hegel
propone en el primer Fragmento. En cuanto a la fisica, tiene en Hegel una
doble intenci6n: crear una “fisica en grande” y, para alcanzarla, no reducirse
a la experimentacién. Hegel estarfa en lo cierto si pensara que la experimen-

16 En este sentido, y solamente en €I, lo que aqui se llama ética parece anunciar la Cien-
cia de la ldgica. '

17 Véase la segunda carta de Schelling contenida en los Escritos de juventud.

18 Este “mf mismo” es el que recuerda, cercanamente, al “Yo” de Fichte y acaso lejana-
mente sea en ambos un reflejo tanto del Yo trascendental de Kant —aunque aquf se trata
de un yo existente y no sélo de un centro de la conciencia en general—, como del Cogito
cartesiano,
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tacién tiene que completarse con —y a veces fundarse en— las matemdticas.’®
No es éste el sesgo de su pensamiento. Cuando se refiere a la fisica Hegel
pretende “darle nuevas alas” y escribe: “As{ si la filosofia da las ideas y la
experiencia provee los datos podremos tener por fin aquella fisica en grande
que espero de las épocas futuras.” La fisica no tiene aqui que ver con las
matemdticas sino con la moral y la “experiencia” debe ser “moldeada para un
ser moral”. No es f4cil saber lo que entendfa el joven Hegel por la palabra
fisica. Lo que es claro es que en sus obras de juventud no se aisla el conoci-
miento de la moral.

Pero pasemos al meollo del asunto. Escribe Hegel: “de Ia naturaleza paso
a la obra humana”. En efecto, pasemos a lo que mis tarde se llamard “filoso-
fia del espiritu”. FEsta esfera, la mds alta a la cual pueden aspirar los hombres,
va mas alld del “entendimiento” (Verstand), de la Razén (Vernunft), para al-
canzar el espiritu (Geist).

En el Primer programa, todavia imbuido de fe revolucionaria, Hegel no
piensa, como habri de pensarlo mis tarde, que €l Estado sea “divino”.2° Pien-
sa, por el contrario, que el Estado es “mecdnico”. De ser asi no puede existir
una “idea” del Estado, de la misma manera que no puede existir la “idea”
de una miquina. El proyecto de teoria de Hegel no es acaso, en este punto,
del todo original, Es, sin embargo, importante para entender su desarrollo y
ver cédmo sus ideas variaron con los afios. El Estado nos convierte en engrana-
jes de una maquinaria que niega a la libertad: “Sélo lo que es objeto de
libertad se llama idea.” Por lo tanto, tenemos que superar el Estado. Muy
cercano a los anarquistas Hegel propone, incluso, suprimirlo. Sin duda, ha-
brd que escribir una filosofia de la historia pero ésta no servird, como en afios
posteriores, para mostrar €l progreso ascendente de la providencia en el curso
de la historia de las naciones, sino para hacer ver “la miserable obra humana:
Estado, gobierno, legislacion”. Hegel fue, sin duda, un revolucionario.

La critica del Estado tiene su contrapartida en la salvacién dentro de un
mundo espiritual que es y serd siempre para Hegel el mundo auténticamente
real. En la misma linea en que deseaba buscar el espiritu de Jests, Hegel
anda en pos de “la libertad de los espiritus”. Pero aqui libertad significa de-
claradamente que el hombre —Feuerbach, Stirner, Saint-Simon...— es su
propio dios. En efecto, los hombres “no deben buscar ni a Dios ni a la in-
mortalidad fuera de si mismos”.

Hombre-dios: ya habfa escrito Hegel que tedo hombre tiene algo de divi-
no; ahora, radicalmente, deifica al hombre y hace que lo relativo sea absoluto.

Mucho se ha escrito sobre la nostalgia que Hegel siente por Grecia. Esta
nostalgia es tipica del romanticismo alemdn, del romanticismo inglés y en-
cuentra sus raices en el Renacimiento. Cuando Hegel se refiere a la libertad

19 Recuerdo, brevemente, los “momentos” por los cuales tendrd que pasar, de manera
ascendente, el espiritu en el Hegel maduro: espiritu subjetivo, espiritu objetivo —cuya clave
de béveda serd el Estado, “sustancia social consciente de si misma” (Enciclopedia)— para fi-
nalmente llegar al Espiritu Absoluto (sucesivamente Arte, Religién, Filosoffa).

20 Serfa injusto pensar que Hegel fue, en su madurez, un estatista o un pensador “tota-

litario”. Ciertamente, daba un alto grado de espiritualidad al Estado; sin embargo, éste
debia estar al servicio del Espiritu Absoluto (véase nota anterior).
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absoluta piensa en Grecia y, especificamente, en Platén. La libertad proviene
de la Belleza “tomando la palabra en el sentido platénico superior”. El ban-
quete y el Fedro, sin duda; pero la nocién hegeliana de la Belleza no parece
ser del todo la de Platén. La doctrina de Hegel afirma que un ser racional
verd la razén suprema en un acto estético de tal modo que “la verdad y la
bondad se ven hermanadas sélo en lz belleza”. Y aflade: “La filosoffa del es-
piritu es una filosoffa estética,” Hegel no piensa como pensard Hegel después
de 1807. Platén nunca sostuvo esta primacia unica de lo estético ni de la
Belleza. Por encima de lo Bello estaba lo bueno, el Bien Supremo. En cuanto
a Hegel sabemos ya que no sostendrd que la Belleza sea el Espiritu Absoluto;
éste, en su “momento” mas dlgido, serd el terreno de la Filosoffa cuyo objeto
es Ja Idea. En suma, en los afios de 1796-1797 estamos ante una actitud que
Hegel llama racional pero que es, sin lugar a dudas, sobre todo emotiva, ro-
méntica y anarquizante. Poesia y filosoffa se unen: “El filésofo tiene que po-
seer tanta fuerza estética como €l poeta.”

Recordemos que los suefios que tuvo Descartes en Ulm una noche del afio
de 1619, y que interpretd el propio Descartes durante su suefio, hacian de la
poesia el grado mds alto del saber humano. Para Hegel, en su vigilia, como
para Descartes, en su vigilia sofiada, Sabidurfa = Poesia.

Se sabe que los tedlogos niegan la necesidad de la teologia después de la
muerte. Hegel prevé el final de la filosoffa y el final de Ia historia. El nuevo
reino (cel de la religién prevista por Hegel?) serd el reino de lo poético: la
poesia “serd al fin lo que era al comienzo: la maesira de la humanidad”. El
punto es interesante por dos motivos: Vico habifa sefialado, por vez primera
en la historia, la importancia de la poesfa en el desarrollo de cada nacién.
Herder habfa aprendido algunas ideas semejantes de Vico (a quien Hegel no
habia leido en estos afios). Ademds Vico habia mostrado la necesidad de en-
tender la mitologia para entender la historia. También Hegel hace ver el
interés de la mitologia. Pero no en el mismo sentido. Lo que Hegel busca,
paralelamente a una nueva religién, es una nueva mitologfa siempre que ésta
se encuentre “al servicio de las ideas” y se convierta —ignoramos de qué ma-
nera— en una mitologia de la razdn.

La idea no deja de parecer (y acaso ser) peregrina; tiene sentido si vemos
cémo concebfa el joven Hegel la religion. De hecho, Hegel admite dos formas
de la religidn: una racional, la otra sensible. Esta es la que, con toda propie-
dad, constituye la mitologia, necesaria para el pueblo pero también necesaria
para los hombres ilustrados: si los ilustrados y el pueblo viven esta religion
mitolégica podran llegar a entenderse: “Monoteismo de la razén y del cora-
z6n, politeismo de la imaginacion.”

La idea es en parte antigua: Maimonides habia pensado en dos tipos de
expresion religiosa, una literal, la otra alegdrica; Dante habfa dicho que la
Divina comedia podia leerse segin la letra o segun la alegorfa; Averroes crefa
que se llegaba a Dios por dos caminos: el de la imaginacién, el de la razén.
La novedad que introduce Hegel no deja de ser méds que curiosa: lo que la
preside es la idea ut6pico-politica de una humanidad en la cual todos los
hombres sean iguales bajo el signo del espiritu. Debemos transformar las ideas
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en ideas estéticas (aqui identificadas con la mitologia) y lograr que el ilustra-
do pueda pensar mitolégicamente sin dejar de lograr que el pueblo piense
racionalmente. Razén y mitologia se unen para realizar, de manera harto sor-
presiva y sorprendente, la igualdad que proclamaba Hegel con los hombres
de la Hustracién. ¢La paz perpetua de Kant? Hegel la menciona explic1ta-
mente: se trata de alcanzar la paz mediante una razén mitologizada y un mito
racional.

Progresista, el joven Hegel sitta el paraiso perdido en el futuro: el “érase
una vez” del tiempo mitico se convierte en “una vez serd”. ¢Qué es lo que
serd? La libertad absoluta. Hegel, en efecto, sofiaba en una nueva religién,
“la mds grande obra de la humanidad”.

El Fragmento de sistema de 1800 es un texto relativamente abstracto y en
conjunto, menos interesante que el de 1796-1797.2* Es posible que contribuya
a su dificultad el hecho de que esté dos veces cortado. En conjunto es un es-
crito menos apasionado y menos interesante que el fragmento anterior. De
ahi que aquf se trate con mayor brevedad.

Existen en el Fragmento de sistema claras muestras de la dialéctica hege-
liana posterior. De hecho la primera frase (final de una frase) dice: “. . .existe
una oposicién absoluta”. El fragmento repetird las nociones de oposicién y
conflicto. La vida es multiple; es, por una parte, pluralidad; es por otra parte
individualidad (organizacién). Pero el ser relacién entrafia no solamente ser-
lo en relacién con los otros entes, sino también posibilidad de negacién de s
misma (“pérdida de la individualidad”).

Aclaremos algo mds: la individualidad pensada (el concepto de individua-
lidad) es unién consigo misma y lleva consigo igualmente pluralidad o multi-
plicidad. Sea el “hombre”. Su ser es “uno”, pero es “uno” dentro de la “in
finitud de las vidas individuales”. La vida, por una parte unitaria, es también
fuente de multiplicidad en cuanto es infinita y se exterioriza en formas di-
versas de vida. Estas formas son infinitas y cada una de ellas es individual.
Pero si partimos de una de estas manifestaciones ésta entrafia la infinitud de
la vida. A la unidén de lo limitado e ilimitado llama Hegel “naturaleza”.

Pero la naturaleza no es ya aqui naturaleza en bruto; es naturaleza pensa-
da. La secuencia que propone Hegel parecerfa ser ésta: pensamiento, vida,
naturaleza. El pensamiento que piensa a la vida se siente limitado. Al elevar
la vida de la “infinitud finita” a la verdadera infinitud, el pensamiento se
encuentra con otra vida “omniviviente y todopoderosa, y la llama Dios”. No
es otro el sentido de la religién: paso de la vida finita (o finitamente infinita)
a la infinitud,

Dos ideas son aqui interesantes —a pesar de que el escrito, suficientemente
oscuro, no las deje ver nunca como del todo diferenciadas. Primero: Hegel
piensa nuevamente, como lo hizo en el fragmento primero y lo har con ma-
yor rigor en su filosoffa posterior, que la reflexién sobre el mundo tiene que
conducir al espiritu. Segundo: que este espiritu (Dios) es la unién de los
opuestos dentro de la “unidad vivificante”. ¢Es este Dios la Idea que serd obje-

21 Para distinguir este fragmento del anterior me referiré a ¢l como Fragmento de sistema.
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to del analisis. filoséfico en la Fenomenologia, la Ciencia de la Idgica, 1a Enci-
clopedia? La cosa no es clara, Hegel no deja de afirmar que la religion es
materia de reflexion; pero esta reflexién es “subjetiva” y no puede decirse
que se trate, todavia, de lo que mds tarde Hegel llamar4 “filosoffa".

Recordemos que Hegel parte del mundo para llegar a Dios; 22 lo cierto es
que, aun sin subsumir la fe a la reflexion, Hegel piensa que razén y fe son
necesarias para entender a Dios, La reflexién por s{ misma no basta y, ahora
cercano a su primer fragmento, Hegel piensa que un Dios “objetivo” sola-
mente adquiere sentido por medio de la “alegria” (la de las ceremonias, ritos,
ofrendas). Bruscamente termina aqui la primera parte del Fragmento de sis-
tema. La segunda parte, breve y también secuencia de alguna parte ahora
perdida, es oscura. En este subfragmento se afirma, por ejemplo, que la reli-
gién no siempre alcanza sus fines; para que logre alcanzarlos el pueblo del
cual surge tiene que ser feliz. El texto de Hegel es relativamente enigmatico.
Lo que permanece claro es que, desde sus primeros intentos, Hegel traté de
construir un sistema total, totalizador y probablemente definitivo.

- Mucho perders Hegel mids tarde de su entusiasmo juvenil; mucho de su
primer espiritu permanecerd en la obra posterior: €l deseo insaciable por ex-
plicarse la totalidad del universo y explicdrselo por el espfritu. Asf es espe-
cialmente significativo este fragmento de poema de 1789:

Tus amigos estdn tristes, joh Naturaleza!
Proteo de mil formas,

Te ha abandonado su poder de cambio,

Y cual cdscara sin alma

Yace la piel de la tierra envejecida,

De cuyos poros antes manara jtbilo y espiritu.
Mas por el azul sin nubes

De la infinita béveda,

Con esplendor inagotable

Divaga ¢l gjo del mundeo.
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22 Recuérdese que Hegel escribié sobre las pruebas de la existencia de Dios. Aqui pa-
rece aceptar la prueba a contingentia mundi aunque no lo diga explicitamente.





