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Resumen

En los escritos de juventud de Hegel es posible identificar problemas conceptuales formulados
en el lenguaje del sentimiento. Asi, la separacién y la contradiccion son comparados al dolor
y al sufrimiento mientras la unidad y la razén son nombradas también como amor y destino.
Gradualmente, el joven filésofo da forma al problema sobre el cual parece tener angustia: la alienacidn,
en sus manifestaciones teoldgicas, filoséficas y politicas. Intentaremos reconstruir tres desarrollos de
esta angustia de la alienacién en el joven Hegel. En primer lugar, en relaciéon con la cuestién de la
felicidad en Kant, a seguir en lo que llama la positividad de la religién judia y la cristiana. La angustia
o el sufrimiento de la alienacién puede comprenderse, asi, como un sentimiento fundamental en el
origen del pensar hegeliano.
Palabras clave: angustia; joven Hegel; alienacién; felicidad; libertad.

Abstract

In Hegel’s early writings we can find conceptual problems formulated in a language of feelings.
Thus, separation and contradiction are comparable to pain and suffering, while unity and reason are
named after love and destiny. Gradually the young philosopher figures out the problem he seems to
be anguish for: alienation, with its theological, philosophical, and political appearances. We intend to
reconstruct three developments of the anguish for alienation in the Young Hegel. Firstly, we identify
it in the question concerning happiness in Kant’s philosophy, then in what he calls the ‘positivity’ of
Jewish and Christian religion. Therefore, anguish for alienation could be seen as a fundamental feeling
in the origin of Hegel’s thinking.
Keywords: anguish; Young Hegel; alienation; happiness; liberty.
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LAS ANGUSTIAS DE LA ALIENACION EN EL JOVEN HEGEL: KANT, JUDAISMO Y CRISTIANISMO

INTRODUCCION

El término «angustia», frecuentemente asociado a las filosofias existencialistas, casi no
aparece en el técnico y abstracto vocabulario de Hegel, ni tampoco en el de la mayor
parte de los especialistas en su obra. Sin embargo, hay que preguntar, todavia, ;por qué
se dice «joven Hegel» y no se dice «joven Kierkegaard», por ejemplo, o «joven Kant»?
Parece que el primero, ademas de morir joven, fue, desde el comienzo, un pensador de la
angustia, de la propia condiciéon siempre en crisis, esto es, de la condiciéon siempre joven
del pensar, no habiendo mayores razones para caracterizar su filosofia como superacion
de un periodo de inestabilidad, una vez que la propia inestabilidad es marca de todo su
pensamiento. Al contrario, aunque se hable de un periodo kantiano «pre-critico», y habiendo
un cambio radical en la manera kantiana de pensar, raramente Kant fue llamado el «joven
Kant». Y esto, nos parece, por razones exactamente opuestas a las de Kierkegaard. Kant
siempre ha sido un filésofo de la sobriedad conceptual, de intentos sistematicos, aunque
permanezca abierto el problema de si fueron bien sucedidos estos intentos. Pero Hegel
no se encuadra ni en la primera categoria ni en la segunda. Ha sido, en un principio, un
pensador inestable, hasta tornarse un pensador en el cual la inestabilidad hace las veces,
paraddjicamente, de una estabilidad extremadamente rigida y compleja. Se habla del «joven
Hegel» no solamente porque él ha atravesado un largo camino hasta su filosofia madura, sino
también, y principalmente, porque atravesé un camino filoséficamente importante para su
filosofia madura, sin el cual no se la comprende. En este sentido, se puede decir que la filosofia
de Hegel es, a la vez, no otra cosa que el propio camino de Hegel hasta una filosofia, mas alla
del significado sistematico de una fenomenologia del espiritu. En este sentido, su filosofia es
casi la expresion filoséfica de una autobiografia.

Es posible, entonces, intentar exhibirla, por lo menos en parte, como insatisfacciones
siempre mas exigentes de Hegel sobre algo, en lo que va madurando, y este algo se puede
decir que es la unidad, o la falta de unidad, de la consciencia, ademas de la del mundo y de
un pueblo. En esta perspectiva, considerando la cronologia hoy ya mejor establecida de sus
escritos de juventud, y el didlogo con algunos intérpretes principalmente franceses, decimos
que la filosofia de Hegel comienza y termina con el tema de la felicidad. Dicho de otra manera,
su filosofia puede ser comprendida como un intento de respuesta a la angustia del joven
fil6sofo con el problema de la felicidad, que es al mismo tiempo el problema de la unidad.
Nos apoyamos en lecturas como las de Adrien Peperzak' , Paul Asveld? y Jean Wahl® . Estas
lecturas, no obstante las diferencias en énfasis que dan a algunas influencias o a determinados
momentos como decisivos en el desarrollo del pensamiento de Hegel, siguen todas, a su
manera, la intuicién inicial de Jean Wahl de que:

Hegel eleva al nivel de una descripcidn histérica, después transportado a un principio metafisico, por un
lado, el sentimiento de la separacién dolorosa y la reflexiéon sobre las antitesis, y por otro, la necesidad
de armonia y la idea de Concepto. (...) Vemos, asi, el pensamiento de Hegel comprometerse con conceptos

1 PEPERZAK, A.T.B., Le jeune Hegel et la vision morale du monde, Martinus Nijhoff, La Haye, 1960.
2 ASVELD, P., La pensée religiouse du jeune Hegel. Liberté et alienation, Publications universitaire, Louvain, 1958.

3 WAHL, J. La malheur de la conscience dans la philosophie de Hegel, Presses Universitaires de France, Paris, 1951 [12
Ed: 1929]. En cierto sentido, Peperzak es un critico de la obra anterior de Asveld, y todos ellos deben su punto de
partida a la obra de Jean Wahl, que marcé profundamente la recepcion de Hegel en Francia.
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muy cercanos de los sentimientos. Las ideas de separacidn y unién, antes de ser transformadas, la primera
en la idea de anilisis, del entendimiento, y la otra en aquella de sintesis, de Concepto, fueron probadas,
sentidas. La separacion es dolor; la contradiccion es el mal; los elementos opuestos son los elementos no
satisfechos. No es sorprendente que la palabra del enigma, que va a nombrar razdn, sea primero nombrada
amor. La nocién capital que marca aqui la entrada de la teologia apologética en la historia que se convierte
en sf misma en una légica, es aquella de la conciencia infeliz* .

La nocién de conciencia infeliz es, por lo tanto, para Wahl, lo que establece la
especial conexion hegeliana entre teologia, historia y légica y, en este sentido, la nocién a
partir de la cual la filosoffa de Hegel debe ser comprendida. Incluso un intérprete como
Peperzak, de los tres el que menos énfasis da a estos enlaces, ve sus propios esfuerzos
de comentar los fragmentos de Frankfurt sobre el espiritu del judaismo, por ejemplo,
como un intento de «esbozar cémo una problematica ontoldgica, frecuentemente implicita,
domina las meditaciones concretas y “existenciales” de aquella época [de Berna]»® . La
cita es especialmente buena porque sugiere que si, por un lado, habia una problematica
ontolégica implicita en las meditaciones existenciales de juventud, por otro, seguird habiendo
una problemadtica concreta y «existencial» en las meditaciones ontolégicas de madurez. Asi,
decimos que la filosofia de Hegel comienza y termina con la felicidad, aunque de maneras
distintas, pero claramente vinculadas. Este vinculo se encuentra en un tema que es, por
primera vez, elevado a principio filoséfico, el que conecta el dolor de la separacion con el
analisis conceptual y que apunta, a la vez, para la unién y la sintesis en el Concepto. Este tema
es el de la alienacion, que tiene una triple raiz, en la teologia, la filosofia y la politica, otra
manera de nombrar los multiplos intereses del joven Hegel que Wahl describi6 en términos de
teologia, l6gica e historia.

La triple raiz de la alienacién se vuelve visible de modo especialmente instructivo, pero
también objetivo, en el pasaje del espiritu del judaismo al espiritu del cristianismo, y de este
a la revolucidén francesa, en los escritos de juventud de Hegel. En cuanto en esta ultima el
aspecto politico es naturalmente mas destacado, es decir, el problema de la unidad del pueblo,
con todo es en las insatisfacciones de Hegel con la teologia moral kantiana que vemos el
problema de la felicidad -como unidad de la conciencia consigo misma y con el mundo- crecer
desde el origen de sus reflexiones y angustias. Esto es posible de demostrar en el cambio de
vocabulario del joven fil6sofo. Antes de que estuviese fuertemente vinculado al principio de
la alienacién, central en las interpretaciones del espiritu del judaismo y el cristianismo del
periodo de Frankfurt, es en conexién con la filosofia practica de Kant que el problema de la
felicidad es primeramente planteado y enfrentado como su motivacién fundamental.

Nuestra presentacidon, entonces, estd dividida en cuatro partes. En la primera,
proponemos aproximaciones a la posibilidad de hablar de angustia en el joven Hegel. En
la segunda, planteamos el tema de la felicidad como motivaciéon fundamental del filésofo.
En la tercera y la cuarta, respectivamente, lo relacionamos con el principio de la alienacion,
inicialmente en el judaismo y, después, el cristianismo. Como conclusion, nos gustaria intentar
algunas consideraciones criticas.

4 WAHL, J. La malheur de la conscience dans la philosophie de Hegel, op. cit., p. VI. La traduccién al castellano de las
citas de las obras extranjeras utilizadas es de nuestra responsabilidad.

5 PEPERZAK, AT.B., Le jeune Hegel et la vision morale du monde, op. cit., p. 134.
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1. APROXIMACIONES AL PROBLEMA DEL HEGEL ANGUSTIADO

Aun en el Gymnasium en Stuttgart (1776-1788), sabemos que Hegel habia leido algunas
pequefias obras sobre Kant, especialmente sobre la Critica de la razén pura, y escribid
extractos de estas lecturas. La familia tenia una suscripcién al periddico Allgemeine deutsche
Bibliothek, una de las mas importantes publicaciones del iluminismo aleman. También escribid
un extracto del Nuevo Emilio, de J. G. Feder, de 1774. Segin este mismo extracto de lectura:

El miedo es el mévil mas potente del corazén humano; ;y qué miedo es, en todo caso, mas potente que
el miedo delante de Dios, el omnipotente, el omnipresente? Oh amigos, no nos dejemos engafiar por una
ilusién vana de que los hombres podrian dispensar la religién en vista de la virtud®.

Algunas lecturas posteriores del joven filésofo, como el libro de ]. A. Ulrich sobre libertad
y necesidad, aiin se mueven en el ambito de la Fundamentacién de la metafisica de las
costumbres, de 1785. El tema de la felicidad solo se planteara con los problemas de los
moviles de la voluntad trabajados por Kant en la Critica de la razén prdctica, de 1788, el
mismo afio en que Hegel ingresa a la facultad de teologia del seminario de Tiibingen. Ademas,
las notas que escribe en su diario, sobre todo influenciadas por la obra de Lessing Nathan
el sabio, junto con sus extractos de lectura, indican que antes de ingresar al seminario él
estaba con la expectativa de convertirse en un «hombre de letras», predicando una «religion
ilustrada», con el fin de educar a la gente a la manera de Lessing, para que fueran racionales
sin abandonar la religiosidad de su comunidad’ . Hegel, por lo tanto, segin la eminente
biografia escrita por Terry Pinkard, estaba «lleno de ideas variadas», «lleno de confianza en
sus habilidades», ya que habia sido, ademads, uno de los pocos estudiantes del Gymnasium
seleccionados para pronunciar discursos de graduacion, «pero también, sin ninguna duda, con
un poco de ansiedad por su futuro»® . Quizas podemos resumir este periodo y esta ansiedad
de Hegel en los siguientes términos: si la virtud no puede abandonar la religion, ;como es
posible una religion ilustrada, que no sea una religion del miedo (de todos los méviles el mas
poderoso)?

En el seminario de Tiibingen, Hegel se dedic6 a sus propios intereses en lugar de los
estudios requeridos, y en particular se centr6 en Rousseau. Le gustaba jugar a las cartas,
discutir con Schelling y Hélderlin, sus mejores amigos, y beber en los diversos bares de la
ciudad, hasta que un portero le dijo una vez: «Hegel, terminaras muriendo por beber», a lo
que él respondi6 que solo estaba refrescandose un poco. También le gustaba bailar y visitar a
las chicas, aunque una hermosa Augustine rompi6 su corazoén al preferir su amigo Fink. Sobre
este periodo, dice Pinkard:

6 HEGEL, G.W.F., apud BECKENKAMP, J., O jovem Hegel: formagdo de um sistema pds-kantiano, Loyola, S3o Paulo, 2009,
p. 49.

7 Véase PINKARD, T., Hegel: A Biography, Cambridge University Press, Cambridge, 2000, p. 25.

8 |bid., pp. 16-7. El término «ansiedad» [anxiety] es Util en el contexto en el que Pinkard describe las preocupaciones
del joven Hegel al ingresar al Seminario, pero lleno de confianza y, por lo tanto, también de expectativa. Sin embargo,
a veces es muy dificil diferenciar los contextos en los que la «ansiedad» deberia ser preferible a la «angustia» o
incluso el «miedo», especialmente cuando se trata del aleman Angst, que no solo admite, sino que incluye los tres
significados. Como veremos mas adelante, muchas veces lo que Hegel objeta en la religion, cuyo apice es el miedo, es
lo que él mismo sentia y que llamamos «angustia». El joven Hegel estard demasiado involucrado con su propio objeto
de estudio, a saber, cdmo relacionarse con una moralidad y una religiosidad que le hablan mas al corazdn sobre la
felicidad que sobre el miedo.
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Por mucho que uno se sienta tentado a romantizar la estancia de Hegel en Tiibingen, como una época
de buenos amigos, vino, ideas, revolucion (e intentos fugaces de romance), tal romanticizacién eclipsaria
las ansiedades fundamentales que plagaron a Hegel y sus amigos Schelling y Holderlin durante su estadia
alli?.

Es importante tener en cuenta que durante este periodo se formé un grupo de estudio de
Kant en el seminario, al que Schelling y Holderlin se unieron de inmediato, pero del cual, sin
mucha explicacidn, Hegel no quiso participar. La obra de Kant La Religién dentro de los Limites
de la mera Razoén solo se publica en 1793, el ultimo afio de Hegel en Tiibingen. Solo cuando
Hegel entra en contacto con este libro se da cuenta de que la visién kantiana del cristianismo
era exclusivamente moral. A esta también debe agregarse la lectura que Hegel hace de la obra
anénima Ensayo de una critica de toda revelacion, cuya autoria Kant reveld, era de Fichte.
En este ensayo, Fichte distingue teologia y religiéon en términos que serian importantes para
Hegel:

La teologia (logia) es mera ciencia, conocimiento muerto sin influjo en la practica. Pero en cambio la
religion, segun el significado de la palabra, debe ser algo que nos VINCULE [verbindet], y desde luego que
nos vincule MAS INTENSAMENTE, de lo que lo estariamos sin ella’? .

Hegel seguia sospechando de la fria razén kantiana, y tal era su molestia que abandono el
seminario justo antes del momento adecuado y regres6 a Stuttgart, con mala salud, trabajando
en un texto mientras se recuperaba. En este intermezzo, se gradu6 y gané el puesto de tutor
privado en Berna. Este escrito, que data de 1793-1794, normalmente se incluye entre los
textos del periodo de Berna, pero ciertamente pertenece, en su mayor parte, a esta estancia
fuera del seminario, cuando Hegel necesitaba «distanciarse», literal y metaféricamente, de
sus amigos y dar una respuesta al entusiasmo que mostraron por Kant, razén por la cual
probablemente también comenzé a escribirlo atin en Tiibingen'! . Este fragmento, titulado por
Nohl «Fragmento sobre religiéon popular y el cristianismo», es para Pinkard «el intento de Hegel
de llegar a un acuerdo con un conjunto de ideas conflictivas que tenia en mente»'? .

En el fragmento, el enfoque de Hegel esta en la distincion entre religion «subjetiva»
y «objetiva», de modo que la religion objetiva corresponde a la teologia, a las doctrinas
dogmaticas institucionalmente incorporadas, y la religién subjetiva es la que involucra toda la
vida de alguien, algo que toca el «corazén», y que motiva de una manera que la doctrina no
puede motivar. El término «corazén» no es novedad hegeliana, sino que es bastante utilizado
por Kant en el escrito sobre religidn, tanto que: «la aptitud o ineptitud del albedrio para
admitir o no la ley moral en su maxima (...) es llamada el buen o mal corazén»'3 .

9 Ibid., p. 28.

10 FICHTE, J. G., Ensayo de una critica de toda revelacion, Biblioteca Nueva, Madrid, 2002, p. 61. En todas las citas en
este trabajo, mantenemos las cursivas del texto original.

11 véase NOHL, H. (ed.), Hegels theologische Jugendschriften, J.C.B. Mohr, Tubingen, 1907, pp. 3-29. Gisela Schiiler
sitia su comienzo entre 1792-1793, en Tiibingen. Véase SCHULER, G., “Zur Chronologie von Hegels Jugendschriften”,
en: Hegel Studien, Bd.2, Bonn, 1963. Para las citas, utilizamos la traduccion de Zoltan Szankay y José M. Ripalda,
siempre en comparacién con la edicién de Nohl. Véase HEGEL, G. W. F.,, Escritos de Juventud, Fondo de Cultura
Econdmica, Madrid, 1978.

12 pINKARD, T., Hegel: A Biography, op. cit., p. 39.

13 KANT, 1., La Religidn dentro de los limites de la mera razén, Alianza Editorial, Madrid, 1981, p. 38.
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Segun Asveld'* , ya en algunos fragmentos de Berna Hegel empieza a aplicar el par
sujeto-objeto a la relacién Dios-hombre en virtud de la influencia de los escritos de Schelling,
Sobre la posibilidad de una forma de la filosofia en general, de 1794, y Del Yo como principio de
la filosofia: o Sobre lo incondicionado en el saber humano, de 1795, en el cual se dice que:

[...] sila felicidad [Gliickseligkeit] no es pensada como idéntica a la ultima finalidad, es decir, como una
elevacion completa arriba de todas las esferas de la felicidad empirica, ella misma no puede pertenecer a
las exigencias de la razén moral, y estas son las tinicas que son permitidas’® .

Esto es un problema para Schelling en la medida que la razén practica de Kant no sabe
probar un Dios como objeto, es decir, «xningin no-Yo, ninguna felicidad empirica, etc., solo un
Yo puro absoluto»'® . Pero, para Peperzak, la argumentacién de Asveld no es enteramente
convincente, por una razén aqui importante. Segiin él, que se basa en la correspondencia
de los dos jovenes filosofos, en aquella época Hegel no se ocupaba siempre de problemas
especulativos. Ademads, gérmenes de las mismas afirmaciones aparecen en la Vida de Jests,
terminado el 24 de julio de 1795, antes de Hegel recibir su ejemplar de Vom Ich, después del
21 de julio. Para él, es solamente en Frankfurt (1797-1800) que el ideal de juventud de Hegel
se transforma en una forma reflexiva, es decir, en un sistema. Solo alli es que se cristaliza el
vocabulario técnico de tipo fichteano o schellinguiano. Ademas, muchos conceptos técnicos
de este periodo, como unidad, todo, el todo, el multiplo, etc. pueden haber sido aprendidos
de Fichte, pero no conceptos como destino, amor y vida. La necesidad de apuntar influencias
sobre Hegel, para Peperzak, a veces hace perder de vista la originalidad del autor. Y, mismo
en Frankfurt, donde Hegel se convirtié en verdadero fil6sofo, «él permanece en un estado de
investigacién y experimentacion»'” .

Lo que es claro, entonces, es que, en primer lugar, el Hegel de Berna enfrenta constantes
insatisfacciones con la imposibilidad racional de la felicidad a partir del dualismo kantiano
y el rol de la religion. Ciertamente Asveld, y esto lo reconoce Peperzak, ha encontrado
la idea maestra de toda la obra del joven Hegel, al elegir como subtitulo de su libro
«libertad y alienacién». Pero la alienacion es pensada alli sobre todo en su aspecto religioso.
También las interpretaciones demasiado politicas del tema, como la de Lukacs!® , no dan la
debida importancia al origen teolégico de la alienacién. Para Peperzak, Hegel sufrié muchas
influencias, pero sé6lo una es fundamental para la comprensiéon de sus escritos de juventud:
la filosoffa practica de Kant, que refleja una completa «visiéon moral del mundo» [moralische
Weltanschauung]:

14 yvéase ASVELD, P., La pensée religiouse du jeune Hegel. Liberté et alienation, op. cit., p. 75 et seq.
15 SCHELLING, F. W. J. v., Vom ich als Prinzip der Philosophie, F. Meiner, Leizig, 1911, p. 53.
16 |bid., p. 54.

17 PEPERZAK, AT.B., Le jeune Hegel et la vision morale du monde, op. cit., p. 130. Quizas aqui se necesita también
alguna consideracion sobre la importancia de Schiller. Sin embargo, si bien es cierto que Schiller fue de enorme
importancia en asuntos relacionados con la ética, su influencia sobre Hegel en asuntos teoldgicos es menos evidente.
Monica Noguera cree que encontramos en Schiller, en germen, toda la cosmovisiéon hegeliana, «si bien Schiller no
precisa tan bien como Hegel el contenido del Dios o saber absoluto y su historian. NOGUERA, Moénica, “Del estado al
espiritu absoluto. Sujeto y poesia en J.C.F. Schiller y G.W.F. Hegel”, en: Vigencia del pensamiento hegeliano, Universidad
de la Republica, Montevideo, 2010, p. 125. Aprovecho para agradecer a Modnica por esta y otras importantes
observaciones sobre mi texto.

18 yéase LUKACS, G., O jovem Hegel e os problemas da sociedade capitalista, Boitempo, S3o Paulo, 2018.
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[...] una concepcién de la existencia a la que el joven Hegel constantemente se referia: su propio
pensamiento era, desde luego, una “aplicaciéon” de la filosofia kantiana, y después una gran critica y una
superacién de la misma'®.

Toda la lucha de Hegel es con el dualismo, esto es, con la no-reconciliacién.
Seglin Peperzak, en este tema se comportan incluso todas las actitudes descritas en la
Fenomenologia, y 1a «conciencia infeliz» es su culminacién. En este libro, Hegel no solamente
intenta triunfar sobre el romanticismo de su época, como también sobre su propio pasado:
el combate contra la alienacion politica y religiosa es al mismo tiempo un combate contra
la ética de Kant. En este sentido, uno de los descubrimientos importantes de Berna fue el
de que la positividad de una religiéon es condicionada por una metafisica de tipo teista. Por
esto, el ser-con-uno-mismo implica que si es Dios. En los dltimos fragmentos de Berna, como
La positividad de la religion cristiana, y en los escritos de Frankfurt, como El espiritu del
cristianismo y su destino, con sus objeciones a la positividad del judaismo y el cristianismo, su
nuevo vocabulario, que relaciona razén y amor, divisién y oposicién con vida y destino, se va
aclarando cada vez mas.

Cualquier division (Entzweiung), oposicion (Entgegensetzung) o separacion (Trennung) no puede
permanecer como estd, exige irresistiblemente estar unido (vereinigt), identificado (en Jena: Identitdt),
reconciliado (verséhnt). Uno estd practicamente tentado a aplicarle a Hegel lo que él dice de Abraham:
“también le faltaba un Dios” “para que buscara la seguridad de su existencia”, porque, asi es como lo
vemos, la unidad suprema que resuelve y absorbe todas las rupturas, es exactamente la que Hegel venera,
es en ella donde encuentra paz y seguridad. (...) La obstinacién de no dejar que nada se pierda de forma
aislada revela una “nostalgia” (Sehnsucht) de sentirse totalmente de acuerdo con el mundo y un deseo de
no soportar “la conciencia infeliz” si no es por el apaciguamiento y la alegria suprema?° .

Ahora, nuestra tarea es mostrar que esto se puede ver en los textos mismos, esto es, que
la confrontacién con la visién moral de la existencia de Kant, al mismo tiempo que con el
judaismo y el cristianismo, tiene el apaciguamiento y la felicidad, contra el miedo y la angustia,
como motivaciones fundamentales.

2. EL PROBLEMA DE LA FELICIDAD EN LOS FRAGMENTOS DE BERNA

Al joven Hegel, desde los fragmentos de Berna (1794-1795), le incomodaba una cuestion
aparentemente simple y legitima. Si un hombre, sacrificando la ley moral, obedece a sus
impulsos naturales, decimos que los derechos de la ley moral contintian subsistiendo.
Entonces, Hegel propone la siguiente pregunta: ;si un hombre, sacrificando sus impulsos
naturales, obedece a la ley moral, podemos decir que los «derechos» de los impulsos naturales
contintan subsistiendo??!

De todos los pasajes de la filosofia moral kantiana, Hegel parece haber llevado muchisimo
en serio la que se refiere al Sumo Bien, esto es, a la felicidad [Gliickseligkeit] en proporcion
con la moralidad. A un hombre feliz, no en proporcién con la moralidad, se le dice que los
derechos de la ley moral no son revocados. De ese modo, también un hombre, cumpliendo

19 PEPERZAK, AT.B., Le jeune Hegel et la vision morale du monde, op. cit., pp. XIlI-XIV.
20 |bid., pp. 140-1.

21 E| empleo, aunque metaférico, de la palabra «derecho» refiriéndose a los impulsos naturales es, se podria decir, un
paso inicial hacia una filosofia inclinada a tomarlos, de modo decisivo, como racionales.
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la ley moral, pero no obteniendo felicidad, estaria, sin revocar sus derechos a ella, solamente
«postergando» la fruicién de la felicidad a una «otra vida». Pero el hecho es que la raz6n exige
la realizacién del Sumo Bien. Solamente es que, con la moralidad, sin la felicidad que le es
de derecho, no se llega al objeto final y supremo de la razén practica. Si bien, en virtud de la
limitacion que la razén sufre de la sensibilidad, la realizacién del Sumo Bien, mismo exigida
por la razoén, no es puesta por esta misma razoén, pero exige otro ser que no es el hombre.

Ahora bien, si la razén pudiera llevar a cabo la realizacién del Sumo Bien, entonces seria
tarea suya; pero en los términos de Kant esta es una realizacién que ella misma se impone y
no puede realizar. Si lo pudiera, no habria necesidad alguna de un «otro ser». La moralidad
seria, en este caso, no «todo el aparato angustiante» [das ganze dngstliche Apparat], «el
sistema artificial de motivaciones», «el sistema de la religién» o las «constituciones estatales»;
porque estos aseguran solamente la vida y la propiedad, pero no el Sumo Bien, esto es, la
felicidad en la medida de la moralidad. Por esto, en cambio, en la nueva moralidad, para
Hegel, «el amor a la vida, el embellecimiento [Verschénerung] de la misma y la comodidad»
serfan «nuestro interés supremo [unser héchste Interesse]»*? . Es interesante percibir como
Hegel atribuye a un interés la calidad que Kant reserva al Sumo Bien [das hdchste Gut],
esto es, la calidad de ser el dltimo, el sumo interés, negando desde ya la oposiciéon kantiana
entre bien e interés, que resultara en las oposiciones posibles entre moralidad y felicidad.
Ademas, aquellas expresiones del Hegel muy joven son muy importantes, porque constituyen
el principio de despliegue y de desarrollo del espiritu, comprendido basicamente como cultivo
y embellecimiento de la vida por amor de ella, embellecimiento de la tierra y la naturaleza.

Ahora bien; para solucionar el problema de una moralidad que es al mismo tiempo
nuestra felicidad, Hegel necesitaba empezar con una modificacién en la comprensiéon de la
libertad, que fuera a la vez, al contrario que la de Kant, la maxima razén y el maximo interés,
sin separarlos. En este sentido pasa a no comprender la libertad de la voluntad como un
«determinarse a la obediencia o desobediencia frente a la ley por medio de una actividad
auténoma absoluta, a actos contradictoriamente opuestos»?3 , como piensa ser la concepcién
de libertad de la voluntad de Kant, esto es, como posibilidad abstracta de escoger entre
dos actos opuestos; mas bien Hegel comprende la libertad en el sentido de Fichte [Freiheit
des Willens], esto es, como «superacion del (poder) determinante del No-Yo»?* . Incluso
Fichte llama a la anterior simplemente «libertad del albedrio» [Freiheit der Willkiir]. ;Si la
razén puede superar la limitacién que sobre ella infringe la sensibilidad y el mundo de los
fenébmenos, no podria, de la misma manera, transformar el mero derecho a la felicidad, o el
mero derecho de los impulsos instintivos, en una verdadera «dignidad» [Waiirdigkeit], esto es,
en la propia realidad moral? De este modo, a la razon, y solo a ella, estaria vinculada la tarea
de realizar el Sumo Bien, en la medida en que romperia los limites entre el Yo y el No-Yo. Y el
No-Yo quiere decir, en cuanto sensibilidad, el poder de la naturaleza.

Aqui empiezan, sin embargo, los problemas que Hegel llegard a transubstanciar en
soluciones. Porque destituir el poder de la naturaleza significa dominarla. Pero dominarla
significa no amarla. En verdad, mas que eso, para Hegel, a diferencia de Fichte, el principio
de la dominacién es el odio mismo. Sin embargo, es un odio que, al comienzo, es amor

22 HEGEL, G. W. F., Escritos de Juventud, op. cit., p. 40. Véase también NOHL, H. (ed.), Hegels theologische
Jugendschriften, op. cit., p. 71. A partir de ahora, informaré siempre las dos paginas, la edicidn en castellano seguida
de la edicién de Nohl entre paréntesis.

23 |bid., p. 41 (p. 361).

24 fdem.
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exclusivo a un solo objeto, un Dios-objeto, y que hay que desarrollarse hasta el amor completo
a la vida. Este es el pasaje del judaismo al cristianismo. Pero, aunque Jesds aparezca, en los
fragmentos de Berna Vida de Jestis y La Positividad de la Religion Cristiana como exento de toda
positividad, el cristianismo como religion no sera todavia, para Hegel, el rechazo propio y total
de inclinarse delante de una «grandeza intendente» o de una «autoridad positiva», esto es,
no sera todavia el ideal de rechazo de toda alienacion. Este se da solamente cuando el sujeto
humano «integrarse a su Dios-objeto, coincidir con él. Ahi esta la primera forma concreta de
la identidad de sujeto y objeto»?® . El entusiasmado estudiante presentard, asi, también en
sus fragmentos histéricos y politicos del periodo, la visiéon del rechazo de toda alienacién en
la revolucion francesa. El joven Hegel, por lo tanto, no ve ninguna oposicion entre libertad y
felicidad. Al contrario, realizar la libertad es precisamente negar una felicidad trascendente.

Esto ocurre porque el concepto de una felicidad trascendente es el mismo de una religién
positiva, es decir, que la obediencia a la ley pierde el criterio interno de su necesidad y
descansa enteramente en la facultad legislativa y la autoridad, como orden y como voluntad
de Dios, y no tiene vinculo interno con la posibilidad del Sumo Bien. Lo que convierte la
doctrina de Jesus en una religién positiva es precisamente que los mandamientos morales son
ordenados juntamente con la participaciéon en ceremonias y en manifestaciones publicas de
fe. <Y este elemento positivo tiene aqui la misma dignidad que la moralidad, permanece unido
indisolublemente a ésta y de él dependen bienaventuranza [Seligkeit] y condenacién»?® . Las
propiedades religiosas de los hombres estan separadas de las morales, y, con todo, tener a las
dos es «una condicién del favor divino y de la esperanza de la salvaciéon». Lo que se expresa
en Mateo 7, 22 es que uno puede exorcizar en el nombre de Jesuds, hablar en su nombre el
lenguaje de los profetas y cumplir otras hazafias. Sin embargo, «aqui se dice que un hombre
puede, a pesar de poseer todas estas cualidades, ser condenado por el juez del mundo [Richter
der Welt]»?” . Esto, segun el joven Hegel, solo es posible para un maestro de religién positiva
y no para un maestro de la virtud. Una de las conclusiones de Hegel sobre el cristianismo, en
esta época, es digna de cita:

[...] se representaba la meta final de la humanidad como algo que se lograba solo por medio de sus
mandamientos, que consistian, en parte, en mandamientos morales y, en parte, en ceremonias y opiniones
de fe positivas. Este proceso por el cual la doctrina de Jests se convirti6 en la fe positiva de una secta tuvo
consecuencias decisivas tanto para la forma de la doctrina como para su contenido. Estas la alejaron cada
vez mas de lo que se comienza a tener por la esencia de toda religiéon verdadera — también de la cristiana
—; es decir, de la determinacion interna de estatuir, en toda pureza, los deberes del hombre en relaciéon con
sus motivaciones e impulsos y de mostrar la posibilidad del sumo bien a través de la idea de Dios?®.

En Berna, por lo tanto, Hegel tiene la filosofia practica de Kant todo el tiempo en la cabeza,
y la relaciona también todo el tiempo con una cuestiéon que le parece fundamental: no hay
ningln vinculo interno entre el cumplimento de mandamientos morales y la bienaventuranza
o felicidad desde el punto de vista de una religién positiva, una vez que el juez del mundo
y sus otros mandamientos estrictamente religiosos ponen en duda la conexién interna que
compone el Sumo Bien, esto es, los deberes del hombre en relaciéon con sus motivaciones e
impulsos. La posibilidad de la felicidad estd enajenada y no pertenece verdaderamente a la

25 pEPERZAK, AT.B., Le jeune Hegel et la vision morale du monde, op. cit., p. 132.
26 HEGEL, G. W. F., Escritos de Juventud, op. cit., p. 87 (p. 165).
27 {dem.

28 |bid., p. 88 (p. 166).
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razon. No es de extrafiar que la imagen del juez del mundo y la falta de toda seguridad en esta
conexion pueden ser fuentes de angustia o, como Hegel decia al principio, de miedo.

En Frankfurt, las angustias de la alienacién que empezaran con Kant y el problema de la
positividad de la religidn cristiana se van convirtiendo en una filosofia donde la felicidad no se
enajena, en una reflexion mas profunda sobre el espiritu del judaismo y el cristianismo.

3. EL PRINCIPIO DE LA ALIENACION EN EL JUDAISMO

El principio del judaismo es precisamente, para Hegel, el no embellecimiento de la vida
y, por supuesto, un no amor a la misma. Es el principio de lo que Hegel llama «hostilidad
universal» [allgemeine Feindschaft], que es también el «genio del odio» [Ddmon des Hasses| o
«separacion infinita» [unendlichen Trennung]. Aqui ya vemos bastante enlazados los conceptos
maés abstractos con los términos propios del sentimiento?? .

Es posible que por inseguridad juvenil, y también por dificultades de encontrar el
planteamiento correcto, Hegel comenzd a escribir seis veces sobre el espiritu del judaismo,
todas destinadas a pasar a la historia como meros fragmentos. Eran tentativas de escribir un
texto que habria de servir de preludio a su famoso escrito, también varias veces esbozado,
conocido por el titulo dado por Herman Nohl EI Espiritu del Cristianismo y su Destino. De estos
intentos, seis aparecen en la primera publicacién de los escritos teoldgicos inéditos del joven
Hegel, solamente en 1907, cobmo se sabe, por obra de Nohl, el editor, y solo una, integrada
a la version definitiva, en la ediciéon hoy ampliamente utilizada de sus Werke. Estan todos
presentes en la edicion castellana de Jose M. Ripalda, que en general se atiene, aunque no de
manera definitiva, a la cronologia establecida por Gisela Schiiler. Pertenecen a los escritos del
periodo de Frankfurt (1897-1800).

Dos cosas llaman atencion en estos esbozos. La primera es que Hegel intent6 varias veces
comenzar una reflexion sobre el espiritu del judaismo a partir de la perspectiva del origen
del Estado, que después parece haber abandonado en parte. La segunda es que encuentra un
punto de partida triple mas avanzado, que colige politica, filosofia y religién. En el segundo
esbozo (primero en el orden de Nohl), Hegel escribe, pero no cita®?, la referencia de un pasaje
de Flavio Josefo que pretendia citar: Antigiiedades Judias, Libro I, cap.4, claramente relativo
a Noé, pues el texto en seguida comenta: «Por este diluvio los hombres, aparentemente,
perdieron su fe en la naturaleza»3! . Sospecho fuertemente que Hegel utilizé el comienzo del
pasaje:

Los hijos de Noé, que eran tres, Sem, Jafet y Cam, quienes habian nascido cien afios antes del diluvio y que
fueron los primeros en bajar de los montes al llano, construyeron en él sus viviendas, y a los otros que
tenian un miedo atroz a causa del diluvio a las llanuras y que se encontraban reacios a bajar de los lugares

elevados los persuadieron a que cobraran confianza y siguieran sus pasos>?.

La situacién es, para Hegel, la de una desolacién universal. Hay una breve nota de pie de
pagina en la cual el joven filésofo recuerda aquellos a quienes atribuye la pérdida de la fe en la
naturaleza: a) en parte Nimrod, que era, segin Josefo, nieto de Cam y quien, desobedeciendo

29 |bid., p. 292-4 (pp. 247-52).
30 para Ripalda, Nohl «ha omitido» el texto que Hegel comenta. Véase Ibid., p. 223 (p. 368).
31{dem.

32 JOSEFO, Flavio, Antigiiedades judias I-XI, Edicién de José Vara Donado, Akal, Madrid, 1997, p. 39.
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la orden de bajar de los montes y construir viviendas, donde se pudiera cultivar la tierra y
cosechar frutos, quiso gobernar el pueblo con el subterfugio de protegerlo contra un nuevo
diluvio, prometiendo construir una torre muchisimo alta; b) en parte Noé, segin Hegel, por
haber pasado a matar animales recibidos de Dios como propiedad y solo respetar la sangre,
porque en ella reside la vida. El episodio de la torre de Babel, por un lado, y las costumbres
adquiridas por Noé, por otro, indican, para Hegel, una pérdida de fe en la naturaleza.

Este esbozo, sin embargo, no desarrolla algunas reflexiones fundamentales. Por ejemplo,
que en parte Nimrod y en parte Noé perdieron su fe en la naturaleza, pero sélo el acto de
Nimrod significa también una pérdida de fe en Dios, pues, para Noé, el dominio sobre la
naturaleza implica, al contrario, una sumisidén irrestricta a Dios. Todo lo que tiene recibe de
Dios como propiedad, pero no se atreve a tomar para si, como propiedad, la propia vida
que estad solamente en la sangre. Pero Hegel saca dos conclusiones como temas a desarrollar.
El primero es que la separacién de la naturaleza, no importa de qué forma se dé, apunta
esencialmente para el origen del Estado. El segundo es la dignificaciéon subjetiva del hombre
apartado de la naturaleza y vinculado solamente a Dios>3.

Hegel deduce este enaltecimiento subjetivo - que constituye al mismo tiempo un dominio
sobre la naturaleza por medio de una sumisién irrestricta a Dios - de la impotencia y da
imposibilidad que demuestra Isaac en retirar la bendicién a Jacob, mismo después de saber
que todo se trat6 de un fraude. «jCuan sagrada debia ser una bendicién para que no pudiera
ser retirada ni siquiera después de haber reconocido el error! jCuan profunda tenia que ser
la fe en el dominio sobre la naturaleza de un [momento] subjetivo!»3* . Tres elementos, por
lo tanto, pueden ser observados en este esbozo: la separacion de la naturaleza, el origen del
Estado y la sumisién al poder de Dios. Aunque Hegel tenga solo mencionado la cuestion del
origen del Estado, sin cualquier comentario adicional, y nada tenga dicho de la diferencia
esencial entre la separacién de la naturaleza operada en Nimrod y la separacién de la
naturaleza operada en Noé, mas que cualquier otra cosa esta claro, en el ejemplo de Isaac,
que ocurre una dialéctica de la elevaciéon de la subjetividad delante de la naturaleza a partir de
una sumisién irrestricta e irrevocable a Dios3° .

33 Aqui, encuentro oportunidad de adelantar que, si es verdad que la critica del judaismo es, asi como la del kantismo,
una objecion al Dios-objeto (al contrario del Dios-sujeto), esto es, a la alienacion, también es verdad que la sumisién a
Dios significa a la vez un «enaltecimiento» [Hohe] de lo (meramente) subjetivo en relacién a la naturaleza. Entonces, la
problematica de la alienacidn en Hegel parece mas compleja que en Feuerbach o Marx, por ejemplo. Asi nos explana
Karl Lowith: «La diferencia entre el “sistema de las necesidades” de Hegel y la critica de la “economia politica” de Marx
consiste en que este ultimo combate como autoenajenacion del hombre lo que en Hegel era todavia un momento
positivo de toda actividad humana, a saber, la alienacién de si mismo. El Espiritu —la esencia universal del hombre—
precisamente constituye una interpretacion de si mismo en el mundo y, al mismo tiempo, un “recuerdo di si mismo”,
es decir, un regreso de la alienacién a si mismo». LOWITH, K., De Hegel a Nietzsche: La quiebra revolucionaria del
pensamiento en el siglo XIX, Katz, Buenos Aires, 2011, p. 204 (véase también p. 227 et seq). O sea, en el Hegel maduro,
la alienacion, ademas de ser inevitable, es el motor mismo de los logros histdricos de la consciencia, y se debe criticar,
en verdad, la no recordacién de la alienacidn, sin la cual la consciencia no vuelve a si; esto no significa postular un
estado donde la alienacién es completamente eliminada. Quizas, entonces, quedan todavia residuos de positividad en
la filosofia de Hegel.

34 HEGEL, G. W. F., Escritos de Juventud, op. cit., p. 223 (p. 368).

35 Con eso se puede cuestionar también la tesis central del libro de Lukacs de que es un error llamar «teolégicos» a los
escritos hegelianos de juventud, en clara oposicidn a la edicion de Nohl, lo que de ningtin modo significa que Lukacs no
esté cierto en otros puntos, por ejemplo, cuanto a la importancia de la preocupacion politica y los primeros estudios
de economia que Hegel hace en Berna (1793-1796).
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La cuestion politica sobre el origen del Estado en Nimrod y Noé aparece en otros esbozos
del escrito sobre el espiritu del judaismo, pero Hegel lo abandona en parte. Los esbozos 3
(Il en Nohl), 4 (también IV en Nohl), y 7 (texto definitivo para Nohl) y la versién definitiva
misma (sin el fragmento 7) dejan de lado la idea de empezar con Noé y simplemente parten
del supuesto de una rotura que se da con Abraham. Vamos a utilizar tres citas de estos esbozos
para clarear la evolucidn de la perspectiva de Hegel sobre la interpretaciéon de esta rotura con
que se da el nacimiento del espiritu judio en Abraham, desde un politeismo (mesopotamico)
de la naturaleza, pasando por un panteismo (casi pre-addmico), hasta un teismo filosé6fico
prefigurado en la nocién de «destino»:

3 - [...] [Abraham] Habia abandonado la relacién que le estableci6 su juventud con la naturaleza que le
rodeaba, habia renunciado a esta relacién, vivificada por la imaginacién; es decir, a los dioses a los cuales
servia (Josué 24, 2). No cultivaba la tierra en la que moraba, su ganado la depredaba; no la cuidaba,
no adulaba la tierra para que ésta le trajera frutos. Ya no se podia acostumbrar a pedazos de tierra
particulares ni los lleg6 a querer; no los podia considerar como partes de su mundo mas reducido. El agua
que él y su ganado necesitaban yacia en pozos profundos; no era agua de un movimiento viviente; ha sido
excavada penosamente (o si no, comprada o conquistada). Pronto volvia a abandonar los vergeles que le
proporcionaban tantas veces su sombra3° .

4 - Abraham, nacido en Caldea, abandoné con su padre y con su familia su patria y vivié6 durante un
tiempo en las llanuras de la Mesopotamia. Se cri6 en la fruiciéon uniforme; no supo del antagonismo de
las necesidades, de privaciones o de renunciamientos. Su goce no era tampoco de aquella indole que
lo hubiera llevado de una distraccion a otra o que lo hubiera impulsado a una lucha con la naturaleza
recalcitrante para dominarla, para arrancarle alimentos. Lo que habia gozado lo recibié de nuevo; estos
dos momentos eran [para él] una cosa [beides war eins]. La unificacion de todo aquello que él hacia,
gozaba, era, la contemplaba como un Todo, como un gran objeto37 .

7 - Con Abraham, el verdadero tronco de los judios, comienza la historia de este pueblo; su espiritu es la
unidad, el alma que rigi6 todos los destinos de su descendencia. Este espiritu aparece en configuraciones
diferentes, segin que haya luchado contra fuerzas diferentes o que, al ser derrotado por la violencia o por
la seduccidn, se haya mancillado, adoptando un [modo de ser] ajeno. Aparece, por lo tanto, o bien en las
diversas formas de la movilizacién armada o del conflicto, o bien en la forma como soporta el yugo del mas
fuerte; esta dltima forma se llama “destino”38 .

El primero de estos esbozos comprende la ruptura de Abraham como una ruptura contra
el politeismo de los dioses naturales, pero esto, sin embargo, no satisface la pregunta de por
qué tuvo Abraham que oponer su Dios-objeto como totalidad a dioses particulares. Por eso el
otro esbozo explica que la rotura se establecié contra otra totalidad, la de una naturaleza que
él gozaba y contemplaba como un Todo [einem Ganzen], como un gran objeto. La pregunta de
Hegel es: «;Cémo lleg6 Abraham a la idea de este Todo, de esta unidad?»3 .

Es comprensible que él estuviera pretendiendo comparar dos espiritus distintos, dos
formas de relaciéon con la naturaleza y, al mismo tiempo, con la divinidad: el espiritu de
la totalidad o unidad y el de la multiplicidad. ;Pero, en el caso del propio Abraham, por
qué oponer una totalidad a una multiplicidad? La visién de la naturaleza como multiple
significa la posibilidad de enfrentarse con eventos particulares y, aunque algunos se revelen
resistentes, agradecer por otros. Abraham solo tendria necesidad de oponerse a la naturaleza
como un Todo si la naturaleza se opusiera a él como un Todo. Sin embargo, antes de eso,

36 |bid., p. 224 (p. 368).
37 bid., p. 225 (p. 371).
38 |bid., p. 234 (p. 243).
39 |bid., p. 225 (p. 369).
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Abraham tenia que saber de la naturaleza con un sentimiento de totalidad y unidad. Y, aqui,
la inseguridad o, podriamos decir, la angustia ante las circunstancias, aparece claramente. «Su
unidad era la seguridad [Sicherheit], su multiplicidad eran las circunstancias que se oponian a
esta seguridad: lo Supremo para él era la unificacién de ambas»* .

En un primero momento, la naturaleza es totalidad que se dona, en el tiempo de la
juventud de Abraham; después, es totalidad resistente. Primero, como un todo a que se asocia;
en seguida, como un todo a que se opone. En general, los intérpretes de los esbozos no
observan esta diferencia, y solo concluyen que «Abraham deja de ser politeista, sin por eso
perder la necesidad de un Dios»*! .

En ambos casos, el espiritu del judaismo aparece como el espiritu de la «hostilidad
universal» en el sentido de que Abraham solo consigue mantener una relacion «mediada»
con el mundo a través de este Dios que también se opone al mismo mundo. Asi, Abraham no
solo se mantiene seguro delante de todos los peligros de la naturaleza, pero consigue dominio
sobre todas las cosas Unicamente por medio de una maniobra fundamental: desplazar todo su
amor para Dios y no amar nada mas. En las palabras de la versiéon definitiva:

Incluso el inico amor que tenia, el amor hacia su hijo [Isaac], en el cual descansaba la esperanza de su
posteridad —Ila inica manera de perpetuar un ser, la inica forma de inmortalidad que conocia—, lleg6 a
transformarse en carga y en molestia para su corazén que se separaba de todas las cosas, causandole tal
estado de desasosiego [Unruhe] que una vez llegé al extremo de querer destruir también este amor, y no
se calmo [beruhigt wurde] sino por la certidumbre que habia experimentado [Gewifheit des Gefiihls] de
que la fuerza de este amor no llegaba al punto de hacerlo incapaz de degollar al hijo querido con la propia
mano*? .

Es paradéjico como Hegel comprende -y nos parece que con razén- la molestia que era,
para Abraham, estar separado de todas las cosas y, al mismo tiempo, que su sosiego estaba en
saber que amaba a su Dios-objeto mas que todo, y que solo «se calm6» por una «certidumbre
del sentimiento», sobre la fuerza de este amor. El proprio Hegel, al contrario, no se calmara
hasta que la positividad de este Dios-objeto se vuelva absolutamente en Dios-sujeto y Dios-
hombre. La interpretacién hegeliana de Abraham es tan critica que se puede decir que estan
en polos opuestos. La dependencia de una fuerza ajena es, para Hegel, mucho mds una fuente
de desasosiego. Esto es tan importante cuanto el facto mismo de que Hegel describe el espiritu
del judaismo como desconfianza en la naturaleza y sosiego en un Dios transcendente.

Ademas, en el dltimo de estos esbozos, Hegel atribuye al espiritu judio una historia,
en que va perdiendo poco a poco el modo de ser ajeno, pero paraddjicamente como una
resistencia frente al destino, al que sucumbe siempre aun parcialmente. En este sentido,
no hay mayores explicaciones para el origen del espiritu judio sino la rotura misma que
representa el ideal de Abraham, como espiritu absoluto absolutamente ajeno a si mismo. El
desarrollo del espiritu del judaismo sera su enlace inevitable con otros pueblos, y que va
ocurriendo con Jacob, José en Egipto, y Moisés con la constituciéon de leyes y el posterior
establecimiento y vinculo con la tierra. La paradoja, por lo tanto, es la de un destino y de una
resistencia absoluta, que no se elimina en el cristianismo, por lo que permanece, para Hegel, la
alienacion. La cuestién es que Hegel no soporta paradojas.

40 [dem.
41 pEPERZAK, AT.B., Le jeune Hegel et la vision morale du monde, op. cit., p. 135.

42 HEGEL, G. W. F., Escritos de Juventud, op. cit., p. 289 (p. 247).
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4. LA ALIENACION EN EL CRISTIANISMO

Hay algunos momentos de los escritos hegelianos posteriores de juventud en que el
cristianismo no parece tener cualquier ventaja sobre el principio judio de la positividad como,
por ejemplo, en la mencién de una «bella subjetividad protestante» en Fe y Saber (1803),
que desarrolla la idea de que el judaismo prefigura la concepcién moral kantiana, dénde la
separacion entre Dios y el hombre se da en la forma de la santidad y el absoluto negativo. Esta
santidad, que es la moralidad que no se ocupa de la felicidad empirica, es una interpretacion
schellinguiana, que Hegel adopta, de la felicidad de Kant*3 . Y a lo mismo que una paradoja,
Hegel no soporta la idea de un Deber que nunca es. Por otro lado, en el escrito sobre el Espiritu
del Cristianismo y su Destino, dice Hegel que «Jesus opuso el hombre a la positividad de los
judios; a las leyes y a sus deberes opuso las virtudes y en éstas se cancela [aufgehoben] la
inmoralidad del hombre positivo»**, esto es, la inmoralidad del fariseo que simplemente tiene
la buena consciencia de haber observado todas las leyes, que es hipocresia porque ya estaba
implicita en la intencién y porque finge ser la totalidad.

El escrito ha sido ya objeto de muchas interpretaciones, y por eso no es necesario aqui
detenernos sino en los puntos que tocan la cuestion de este articulo, es decir, la de una
angustia de la alienacién en el cristianismo. Y esto ocurre en la persistencia de la positividad
en la religion cristiana. En general, es un comentario de los evangelios con particular énfasis
en algunos pasajes como la ultima cena, el sermén de la montaiia, y otros. La tesis central
de Hegel es que Jesus trae un «complemento» (pleroma) de la ley, tornandola inadecuada.
Este punto es importante con respecto a los conceptos de forma y contenido de las leyes. La
inclinacién a actuar de aquella manera que hubiera sido mandada por las leyes es «unificacion
con la ley, por la cual ésta pierde su forma de ley»*> . En este caso, la concordancia con la ley
es vida y, «en cuanto relacion de entes distintos, amor»*® . En el espiritu del cristianismo, por
lo tanto, la separacion kantiana entre deber e inclinacién se reconcilia, pero queda atn otra
separacion:

La oposicion entre el deber y la inclinacién encontré su unificacién en las modificaciones del amor, en
las virtudes. Puesto que la ley estaba en oposicién con el amor en cuanto a su forma y no en cuanto a su
contenido, era posible su inclusién en el amor; pero con esta inclusién se pierde su forma. La oposicién
entre ley y crimen, sin embargo, es de contenido; el crimen la descarta, pero ella existe?” .

La cuestién es que la oposicién entre deber e inclinacion es superada en el amor porque
el amor tiene el mismo contenido de la ley, pero no la misma forma. La forma del amor
torna inadecuada la forma de la ley. La oposicion entre crimen y ley, sin embargo, es una
oposiciéon de contenido, y no se puede superar. Este es precisamente el punto en que las
reflexiones del joven Hegel se despliegan de la religion cristiana y que la positividad aparece
no solamente como enajenacion irracional, para él, sino también como fuente de inseguridad.
La punicién, que es la tentativa de superacién del crimen y restablecimiento de la ley, tiene un
contenido completamente distinto de la ley misma. Fue el criminal que se colocé a si mismo

43 \Véase PEPERZAK, AT.B., Le jeune Hegel et la vision morale du monde, op. cit., pp. 141-2.
44 HEGEL, G. W. F., Escritos de Juventud, op. cit., p. 318 (p. 276).

45 |bid., p. 310 (p. 268).

46 |bid., p. 311 (p. 268).

47 |bid., p. 319 (p. 277).
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fuera del concepto que es el contenido de la ley. «Por lo tanto, la ley permanece y permanece
también el merecimiento de una punici(’)n»48 , dice Hegel. Lo individual, el criminal, tiene que
ser sacrificado a lo universal, es decir, a la ley. Y esta idea no deja ninglin espacio para un
«representante de muchos criminales», que es la figura del Cristo.

Por eso es contradictorio pensar que la ley se pudiera satisfacer en un representante de muchos
criminales parecidos: en tal caso, los otros sufririan la pena a través de él y él seria su universal, su
concepto; pero la ley - ya sea como ley que ordena o como ley que castiga - es ley inicamente por su
oposicién a lo particular®?.

Por lo tanto, para Hegel, no hay ninguna racionalidad ni tampoco necesidad de una
redencion. Pero nosotros decimos, mas bien, que esta idea le angustiaba. Una vez mas
aparecen la idea de un juez vengador y la contingencia de su veredicto: «Un vengador puede
perdonar y renunciar a la venganza; un juez puede dejar de actuar como juez e indultar. Pero
con ello la justicia no ha sido satisfecha»°? . Para el joven filésofo, mucho mas que un motivo
de calma o sosiego, el refugio en la realidad transcendente es una deshonestidad con uno
mismo. Lo mas importante aqui es como €l habla de algo insoportable:

Y, sin embargo, el hombre no puede soportar esta angustia [Angst]: ante la terrible realidad del mal y ante
la inmutabilidad de la ley sélo se puede refugiar en la gracia; la presion y el dolor lo pueden empujar de
nuevo a una deshonestidad, al intento de huir de si mismo (y asi de la ley y de la justicia), echandose en
brazos del administrador de la justicia abstracta, buscando la experiencia de su bondad®!

La conclusion es que ley y castigo estan en oposicion, pero se pueden cancelar y elevar en
la reconciliacion del destino. Lo que el criminal pierde no es solamente el universal abstracto
de la ley, pero se separa de la substancia comunitaria vital, de la vida ética misma. En lugar
de la falsa virtud, es posible, entonces, que un criminal sea capaz de prolongar la mala
conciencia y la sensacion dolorosa, reunificAindose con la vida desde el profundo del alma,
reconoce Hegel. En este caso, el hombre siente la pérdida de vida y anhela mejorarse. Pero
esta «sensaciéon de la vida que se reencuentra a si misma es amor, y en él se reconcilia el
destino»°? . Hegel recurre a la figura del destino como consecuencia de la no consideracién
por la posibilidad angustiada de la contingencia del juicio divino. Pero no solamente esto,
mas también que el destino representa una forma no enajenada de justicia: «En el destino,
sin embargo, el hombre reconoce su propia vida, y su suplica al destino no es la stplica a un
Sefior, sino una vuelta y un acercamiento a si mismo»°3 .

Lo que Hegel llama de realidad o espiritu del mal es la mala consciencia del criminal
que experimenta el destino como la fuerza unificadora de la vida. El crimen tenia la ilusion
de incrementar la propia vida al destruir la vida ajena, pero ahi entra en escena «el espiritu
incorpdreo de la vida dafiada», como Banquo, el amigo de Macbeth. En el concepto de destino
Hegel piensa en la unidad de la vida ética, que, para él, el cristianismo ha mantenido separado.
«El criminal pensaba habérselas con una vida ajena, pero la que destruyé fue la propia, pues

48 |bid., p. 320 (p. 278).
43 fdem.
50 f[dem.
51bid., p. 321 (p. 279).
52 |bid., p. 324 (p. 283).
53 |bid., p. 324 (p. 282).
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la vida no se diferencia de la vida, ya que la vida descansa en la divinidad unida en si»°* .

La realidad del mal presente en el destino es lo que la consciencia religiosa intenta obliterar
cuando se presenta como humildad, o «la consciencia de su incapacidad, que espera todo
de otra parte (incluso, parcialmente, el mal)»°° , escribia ya Hegel en uno de los primeros
fragmentos del periodo de Berna con que empezamos nuestra investigacion. El destino, al
mismo tiempo que contiene el mal, lo supera en si mismo, en la unidad divina, mientras la
fe en la salvacion y la gracia, no. En esta perspectiva, el Dios-hombre-sujeto del joven Hegel
es otra manera de darse cuenta de la realidad del mal como una realidad al mismo tiempo
existente y cancelada, con lo que se plantea nuevamente la posibilidad y mismo la realidad de
la felicidad.

En este sentido la salvacién es la accidon de un extrafio frente a otro, y el efecto de una accién de lo divino

se puede tomar como salvacion solamente si consideramos que el hombre salvado se hizo ajeno frente a su
56

situacién anterior, pero no frente a su esencia-

Y su esencia es, para Hegel, precisamente la unidad ética de la vida, la unidad de la

divinidad misma. De otra manera, para el joven fildsofo, la angustia de la enajenacion es

insoportable. En Frankfurt, con el concepto de destino Hegel se convierte en un filésofo y la

filosofia es, para él, la respuesta al problema del Bien y la felicidad y, al mismo tiempo, la
critica de la positividad de la vision moral del mundo de Kant, el judaismo y el cristianismo.

5. CONSIDERACIONES CRITICAS

Nos gustaria concluir con algunas consideraciones generales. La palabra ya asociada a
Abraham, sosiego (Beruhigung), es sobremodo recurrente en los escritos del joven Hegel y
sabemos, tanto por correspondencias cuanto por el hecho de que la filosofia de Hegel es
ella misma una autobiografia (del Espiritu y de Hegel) que él se angustiaba delante de la
contingencia de la gracia y la realidad del mal®’ . Su tefsmo filoséfico, y no religioso en el
sentido que después llamaria simbolico, es expresion de una tendencia al monismo y no al
pluralismo de la religiéon popular que tanto llegé a admirar en Fichte como motivacién moral
efectiva. Su planteamiento bien podria ser una forma de lo que William James llamé «el
temperamento de la mente sana», que tiene la incapacidad constitutiva para el sufrimiento
prolongado®® . En lugar del mal, tenemos un Dios-sujeto que no es responsable por él, en la
medida en que el mal es superado en su propio destino. El problema, con todo, de que una

54 |bid., p. 322 (p. 280).
55 |bid., p. 40 (p. 71).
56 |bid., p. 352 (p. 310).

57 Asi mismo piensa Habermas de la madura filosofia de Hegel, aunque con reservas: «Contra la filosofia hegeliana de
la religion, sin embargo, fue inmediatamente planteada la objecién de que una consciencia religiosa que no sea mas
gue una exposicion exotérica de conceptos filoséficos es despojada de su substancia y autonomia, siendo por lo tanto
destinada a disolverse en el elemento del pensamiento. Cualquier que sea la interpretacion del ateismo oculto de la
filosofia hegeliana (si comprendo bien, la necesidad absoluta sustrae a la contingencia del querer divino precisamente
el momento insondable que era constitutivo de la esperanza cristiana de la gracia y la salvacion), no se puede negar —
desde el punto de vista empirico — la presencia de un desarrollo en el sentido de un ateismo de masas». HABERMAS,
J., Para a Reconstrugdo do Materialismo Histdrico, Brasiliense, Sdo Paulo, 1983, p. 90.

58 \éase JAMES, W., The Varieties of Religious Experience: a study in human nature, Routledge, New York, 2002, p. 66
et seq.
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tal unidad dependa de que las partes peores sean tan esenciales cuanto las partes mejores
permanece sin solucion. Este es el problema de la «salvacién» inmanentemente filoséfica que
Hegel buscara.

La idea sobre la cual descansara la salvacién filoséfica de Hegel es la de que el dolor
es convertido en la manifestacion de una contradiccién, que, a su vez, la razén tiende a
solucionar. Incluso la contradiccion misma existira, en su filosofia, como dolor del ser viviente,
como en la posterior Ciencia de la I6gica: «Cuando se dice que la contradiccién no es pensable
hay que decir mas bien que ella, dentro del dolor del viviente, es incluso una existencia
realmente efectiva»°® . Claro, la cuestién sobre la apertura o clausura del sistema hegeliano
de filosoffa nos permite decir que no es posible, sino en la perspectiva de una teleologia de
lo incondicionado, un sistema de la felicidad en el cual el dolor tiene un fin. Es posible que
no tenga. Pero este no es exactamente el punto. Lo importante es que la resolucién del dolor,
o sea, la felicidad, no es enajenada, y por lo tanto no es objeto de un juicio contingente e
inescrutable del juez del mundo.

De la misma manera que el dolor, la realidad de mal es inscrita en el proceso mismo
de esta salvacion, sin que la idea de gracia se le ofrezca una ruta de escape. Esto se podria
describir como un aspecto gnostico de la concepcién hegeliana. Pero, contra el gnosticismo
de Hegel no necesitamos caer en un maniqueismo, pues, como completa James, «el mal no
necesitaria ser esencial; podria ser, y puede siempre haber sido, una porciéon independiente
que no tiene ningin derecho racional o absoluto de vivir con el resto, y el cual nos podriamos
concebiblemente esperar verlo deshecho al final»®° .

Por ultimo, la felicidad de la salvacién filoséfica tiene que enfrentar, una vez mas, la
oposicién entre felicidad y libertad, que aparece finalmente en la Enciclopedia de las ciencias
filosdficas. Por un lado, esta es solamente una oposicidon entre una felicidad [Gliickseligkeit]
que «es la contradiccion de [...] tener [sin embargo] una satisfaccién en esa particularidad de
la que al mismo tiempo esta fuera»®! y la «verdad de la determinidad particular», es decir, «del
arbitrio que en la felicidad tanto se da un fin como no se lo da», y que «es la determinidad
universal de la voluntad en ella misma», «su autodeterminarse mismo», en suma, la libertad®?.
La felicidad, en cuanto satisfaccion, se enajena. La libertad no es otra cosa que la felicidad
no enajenada, la verdad de la felicidad. En este sentido, Hegel no abandoné el tema de la
felicidad, pero lo plante6 en términos de una no enajenacion, y asi lo identificé con la libertad
ella misma. El problema con esta solucidn, nos parece, es que Hegel, al traducir la felicidad
en términos de libertad y unidad, ha cambiado los términos en que el problema de la fruicion
fue planteado en su propia critica a Kant en el periodo de Berna, si nos recordamos bien.
Lo mismo que Kant, Hegel consiguié una solucién al problema de la felicidad quitando los
derechos a la fruicién. En sus propios términos, «la felicidad sélo tiene el contenido afirmativo
de los impulsos»63 . Por lo tanto, la felicidad traducida en términos de unién, no enajenacién
y, finalmente, libertad, no es la misma que el joven filésofo queria garantizar. De fecho, la
contingencia del juicio del juez no garantiza nada, y Hegel ha garantizado por lo menos una
cosa, pero esta cosa no es la misma que aquella que no le gustaria dejar en las manos del juez.

59 HEGEL, G. W. F., Ciencia de la I6gica, II. La I6gica subjetiva, Abada Editores, Madrid, 2015, p. 328.
60 JAMES, W., The Varieties of Religious Experience: a study in human nature, op. cit., p. 107.

61 HEGEL, G.W.F., Enciclopedia de las ciencias filoséficas [1830], Abada Editores, Madrid, 2017, p. 815.
62 |bid., p. 817.

63 |dem.
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