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ResumenEl propósito de este artículo es el de justificar una interpretación genuinamente hegeliana dela dimensión religiosa en el pensamiento de Hegel, particularmente a partir de la Fenomenología
del espíritu. Tanto la izquierda como la derecha hegeliana desarrollaron un carácter unívoco, o bienreduciendo el concepto hegeliano de lo divino a la razón natural o histórica, o bien pasando por altoque la concepción hegeliana de una divinidad inmanente resultaba incompatible con el cristianismoortodoxo. Analizaremos en detalle los capítulos de la Fenomenología del espíritu que se centran en laIlustración, en los cuales el autor se desmarca de forma más clara de lo que podría ser una religiosidadpuramente deísta. Finalmente, la propuesta de Hegel consistirá en un modelo orgánico de estado,dentro del cual la religión sería aceptada como parte de la misma substancia ética que fundamenta lasleyes de cada comunidad.
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AbstractThe purpose of this article is to justify a genuinely Hegelian interpretation of the religiousdimension in Hegel's thought, particularly from the Phenomenology of Spirit. Both the left-wing andthe right-wing Hegelians developed a univocal character, either reducing the Hegelian concept of thedivine to the natural or historical reason, or by ignoring that the Hegelian conception of an immanentdivinity was incompatible with the orthodox Christianity. We will analyze in detail the chapters inthe Phenomenology of Spirit on the Enlightenment, in which the author distances himself more clearlyfrom what could be a purely deistic religiosity. Finally, Hegel's proposal will consist of an organicstate model, within which the religion would be accepted as part of the same ethical substance thatunderpins the laws of each community.
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UN ANÁLISIS DE LA DIALÉCTICA ENTRE LA ILUSTRACIÓN Y LA RELIGIÓN EN LA FENOMENOLOGÍA DEL ESPÍRITU DE G. W. F. HEGEL

1. INTRODUCCIÓNPoco después de la muerte de Hegel, se inició una encarnizada disputa acerca decómo interpretar el aspecto religioso de su pensamiento: la izquierda hegeliana consideróque Hegel había sido fundamentalmente un ateo humanista, o quizá un panteísta quesolo nominalmente presentaría ciertas similitudes con la terminología cristiana. La derechahegeliana, al contrario, consideró que Hegel habría sido un firme defensor de la fe cristianay, particularmente, de la iglesia prusiana. Ambas partes contaban con una base textualsuficientemente amplia para fundamentar sus respectivas posturas. Nosotros intentaremosdemostrar que tanto la interpretación desde la ortodoxia cristiana como aquella que identificaa Hegel con un ateo humanista podrían ser ambas imprecisas por asumir una dimensiónparticular del pensamiento del autor haciendo abstracción del resto; la interpretacióncristiana no da cuenta del carácter profundamente heterodoxo que presenta la concepciónhegeliana de lo divino, mientras que la interpretación humanista falla cuando pretendeeliminar la especificidad de dicha concepción identificándola de forma inmediata con eluniverso o con la naturaleza. Existe una diferencia entre, por una parte, la voluntad quereconocemos como genuinamente hegeliana de racionalizar la fe cristiana y, por otra parte,lo que sería una fe puramente racional o deísmo, postura respecto de la cual Hegel se va adesmarcar expresamente en ciertos capítulos de la Fenomenología del espíritu 1 .A la hora de considerar los escritos tempranos de Hegel, con el propósito de observar lagénesis de sus ideas acerca de la religión, se hace necesario distinguir claramente el contenidode cada texto en particular, pues Hegel cambió radicalmente de postura en períodos de tiemporelativamente cortos. Por ejemplo, en La positividad de la religión cristiana (1795-1796), textocompuesto durante su estancia en Berna, Hegel aceptó la doctrina kantiana de una fe basadaen la moral según la cual la creencia en la inmortalidad del alma, o en la misma existenciade Dios, se asumirían en virtud de su utilidad para sustentar la moral cívica2 . Por otraparte, Hegel también consideró en el mismo texto que el cristianismo, en su forma original,resultaría incompatible con ciertos principios básicos para el Estado, como por ejemplo elde la propiedad privada, de modo que hasta la cristiandad habría tenido que traicionar laforma original del cristianismo para poder establecerse institucionalmente y llevar a cabo suexpansión3 . También en La positividad de la religión cristiana, Hegel sostiene (adelantándosea Marx o a Feuerbach) que la identificación de la voluntad divina con la fuente suprema deautoridad moral se explicaría a partir de una hipóstasis de ciertas características de la especiehumana, por la cual se le impondría al individuo una situación de heteronomía moral4 .Este tipo de críticas al cristianismo parecen de hecho situar a Hegel claramente dentro de latradición del pensamiento radical ilustrado; sin embargo, durante los años que Hegel estuvoen Frankfurt, su pensamiento sobre la religión experimentó cambios muy profundos. Duranteeste período, Hegel empezó a concebir la religión como algo independiente de los principiosde la moral kantiana, considerando que la fe religiosa, sencillamente, no se podría explicara la luz del entendimiento finito5 . Será a partir de los años de Jena, cuando Hegel compuso
1 Cf. Frederick Beiser, Hegel, Nueva York y Londres, Routledge, 2005, pp. 124s.
2 Cf. G. W. F. Hegel, Escritos de juventud, Zoltan Szankay y José María Ripalda (trads.), Méjico, Madrid, Fondo de cultura
económica, 1978, pp. 141s.
3 Cf. Ibid., pp. 89s.
4 Cf. Ibid., p. 83.
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la Fenomenología del espíritu, que la teología hegeliana en su estado de madurez comenzaríaa entender a Dios como el logos divino con el propósito de reconciliar los dominios de lafilosofía y la fe6 . Los comentarios acerca de ‘la conciencia infeliz’ que se hallan en el capítuloIV (sobre la Autoconciencia) de la Fenomenología del espíritu sugieren que sería una malainterpretación identificar a Hegel con un pensador cristiano en sentido ortodoxo. De hecho,este capítulo se puede interpretar como una crítica implícita al cristianismo en cuanto a suconcepción de Dios como algo totalmente transcendente al mundo y, particularmente, porlas implicaciones éticas que de ello se derivarían7 . El cristianismo compara la vida humanacon un peregrinaje hacia el más allá que sería el único lugar donde el ser humano podríaencontrar realmente su salvación, de tal modo que el bien supremo queda radicalmenteseparado de la existencia terrenal y, por lo tanto, excluido de toda posible realización enuna forma histórica del estado. Pero Hegel va a intentar superar esta forma de alienaciónprecisamente a través de la religión, concretamente a través de una re-interpretación delcristianismo según la cual éste sería capaz de religar o de reconciliar al individuo de nuevo conel mundo, mostrándole la inmanencia de lo divino en la naturaleza y en la historia8 .Debemos evitar inflar o erosionar el concepto de Hegel acerca de lo divino […] La interpretación cristianaes culpable de inflar el concepto hegeliano de Dios, como si éste fuese lo primero, no sólo en la esenciasino también en la existencia; de este modo parecería como si Dios denotase una substancia que, por serconceptualmente anterior al mundo, también existiese antes que el mundo. La interpretación humanistaes culpable de erosionar el concepto hegeliano [de Dios] como si fuese secundario en la esencia, porque asílo es en la existencia; entonces parecería como si Dios no fuese nada más que la suma total de todas lascosas particulares, un mero término piadoso para referirse al universo9 .En la sección acerca de la Ilustración, incluida en el capítulo titulado “El espírituextrañado de sí: la cultura”, dentro de la Fenomenología del espíritu, Hegel expone cómo laciencia empírica y la razón ilustrada, por una parte, y la religión establecida, por otra parte,se van a determinar respectivamente una identidad mediante la confrontación que presuponesu muto reconocimiento, estableciendo así un paralelismo categorial entre esta sección y otrasección previa (y probablemente más conocida) de la Fenomenología del espíritu acerca de ladominación y la servidumbre. El principio fundamental de la Ilustración consiste en la idea deque el ser humano es capaz de juzgar por sí mismo, siendo la autonomía de la razón la últimagarantía de veracidad en los juicios legítimamente desarrollados. Desde el punto de vista dela fe, al contrario, el ser humano y sus capacidades naturales no son lo esencial, considerandoa Dios como el fundamento absoluto de la verdad, de modo que la Ilustración y la religiónse van a contraponer inevitablemente como dos polos antagónicos en este momento de ladialéctica. Según Hegel, la Ilustración confiaba en que podría convertir a grandes masas depoblación a sus propios principios, entendiendo que la mayor parte de los individuos queaceptaban la religión establecida no actuaban de mala fe sino que, sencillamente, habían sidoengañados por los sacerdotes y los dirigentes despóticos que estaban interesados en sometera la ciudadanía al yugo de la religión10 , siendo la capacidad racional que la Ilustración
5 Cf. Frederick Beiser, op. cit., p. 132.
6 Cf. Ibid., p. 134.
7 Cf. G. W. F. Hegel, Fenomenología del espíritu, Antonio Gómez Ramos (trad.), Madrid, Abada, 2010, p. 283.
8 Cf. Frederick Beiser, op. cit., p. 137.
9 Ibid., pp. 138s.
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reconocía en cada individuo lo que garantizaría la posibilidad de superar dicho estado deopresión y de heteronomía moral. Para Hegel, sin embargo, no resultaba menos insensatala pretensión de la mentalidad ilustrada de denunciar un embaucamiento del pueblo porparte del clero, considerando que ni siquiera cabría la posibilidad de engañar a la concienciareligiosa en relación a algo que, para ella, era ya algo inmediato en sí mismo, es decir la fe. Enpalabras del autor:¿Cómo va a haber aquí engaño y embaucamiento, cuando la conciencia [religiosa] tiene dentro de suverdad inmediatamente la certeza de sí misma; cuando se posee a sí misma en su objeto, en tanto que, en él,ella tanto se encuentra como se produce? La diferencia no está ya ni siquiera en las palabras. ˗ Planteada lapregunta general de si es lícito engañar a un pueblo, la respuesta, de hecho, debería ser que la pregunta novale, porque es imposible engañar a un pueblo en algo así. En ocasiones sueltas puede muy bien venderselatón por oro […] pero en el saber acerca de la esencia, donde la conciencia tiene la certeza inmediata de sí

misma, la idea del engaño está totalmente descartada11 .Lejos de aceptar acríticamente los principios ilustrados, Hegel muestra en esta seccióncómo la razón ilustrada, más bien, distorsiona la misma doctrina religiosa que pretenderefutar; Hegel describe de forma provocativa cómo la intelección penetra en el pensamientoreligioso popular, de modo que una vez asumidos ciertos principios racionales (a los queHegel se refiere a veces empleando la expresión ‘intelección pura’) se pondría de manifiestola inconsistencia de las creencias de la conciencia religiosa, cuando éstas se considerasen a laluz de dichos principios: «[l]a intelección pura sabe a la fe como lo contrapuesto a ella, quees la razón y la verdad. A sus ojos, igual que la fe es, en general, un tejido de supersticiones,prejuicios y errores, la conciencia de este contenido estará también organizada en un reino delerror…»12 . Según Hegel, la razón se imbuiría primero como un perfume en todos los aspectosde la cultura para transformarse después en una infección que destruiría desde dentro todo elorganismo de la vida espiritual13 . A partir de ese momento, todos los intentos por parte de laconciencia religiosa de salvarse de los ataques de la razón estarían condenados desde el inicio,siempre que la conciencia religiosa pretendiese asumir y emplear para su defensa los mismosprincipios racionales que se estaban empleando para destruir la fe.La religión intenta justificarse a sí misma con la argumentación racional y la razón científica, en arasa mostrar que puede mantenerse bajo el test de esta racionalidad científica, pero esto evidencia que elintento de defensa o de tratamiento ha llegado demasiado tarde, puesto que incluso los defensores de lareligión han llegado a aceptar ya como su estándar, de forma inconsciente, las bases de la racionalidadilustrada, su metodología y su criterio de verdad14 .Hegel es conocido precisamente por afirmar que el desarrollo del Espíritu (incluyendoentre otros momentos las distintas manifestaciones históricas del fenómeno religioso)consiste en un proceso que sigue una lógica dialéctica, es decir, un proceso racional. Hegelva a rescatar la conciencia religiosa de los ataques de un entendimiento finito que pretendíarefutarla reduciéndola a sus propios términos, liberándola al mismo tiempo (a la conciencia
10 Cf. G. W. F. Hegel, Fenomenología del Espíritu, p. 637.
11 Ibid., p. 647.
12 Idem.
13 Cfr. Ibid., pp. 639s.
14 Jon Stewart, The Unity of Hegel’s Phenomenology of Spirit. A Systematic Interpretation, Evanstone, Illinois,
Northwestern University Press, 2000, p. 335.
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religiosa) de ciertos intentos de justificación según los mismos principios por los cuales sepretendía destruir la fe.
2. SOBRE LA INADECUACIÓN, TANTO DE LAS CRÍTICAS ILUSTRADAS A
LA RELIGIÓN, COMO DE LAS DEFENSAS DE LA RELIGIÓN MEDIANTE LOS
PROPIOS CRITERIOS DE LA ILUSTRACIÓNEl misterio de la verdad revelada que constituye el centro mismo del cristianismo es, enesencia, incompatible con la lógica y con las explicaciones racionales, de modo que la religiónmás bien socava sus propios principios cuando acepta la razón ilustrada como un medioválido para su justificación. Para la conciencia empírica todo el discurso religioso se podríareducir fácilmente a una mera proyección de la idiosincrasia humana, la cual produciría elconcepto de un Dios antropomórfico que, en realidad, depende del pensamiento figurativo orepresentativo (Vorstellung) y que no tiene consistencia ontológica independiente, existiendosólo en la mente del creyente. Este es el resultado al que llega la Ilustración cuando analiza elfenómeno de la religión desde su punto de vista; al comprenderla desde sus propios términos,la Ilustración reduce la religión a su aspecto inesencial, es decir, a las respuestas emocionalesinmediatas que podrían efectivamente acompañarla, a la cara externa de sus prácticas oincluso a su componente material-sensorial, de modo que cuando pretende refutar la religión,lo que hace la Ilustración es más bien atacar a una caricatura que previamente habría creado,retratándola por ejemplo como la adoración irracional de ciertos objetos, o como un conjuntode prácticas rituales carentes de significado transcendente: «[l]a Ilustración, que se las da deser lo puro, hace aquí, de lo que para el espíritu es vida eterna y espíritu santo, una cosaefectivamente efímera, y la contamina con la perspectiva, en sí nula, de la certeza sensorial:con una perspectiva que en absoluto está dada para la fe que reza, de modo que se la imputaa la fe de manera puramente mendaz»15 . Para Hegel la religión, así como también el arte,participan de la verdad y son momentos necesarios dentro del desarrollo del Espíritu, y«[e]sto es lo que desconoce la Aufklärung, que, absurda y arbitrariamente, rechaza hacia loinesencial tal forma de arte o tal contenido religioso. El Arte y la Religión poseen verdad. Sonel camino del Espíritu, del Ser en sí y para sí»16 . El entendimiento ilustrado en su constantediatriba contra la religión excluye todas las diferencias comprendidas en el desarrollo dela idea de Dios efectivamente realizada. Tomando el principio de la identidad formal comoel único criterio de verdad, el pensamiento lógico-abstracto diluye todo lo concreto que larazón podría haber conocido acerca de Dios. Al contrario, conocer a Dios significa, paraHegel, observarlo precisamente a través de sus distintas determinaciones, es decir, estudiandoel desarrollo del fenómeno religioso a través de la concreción de sus formas históricassucesivas17 .Desde el punto de vista de la razón, todas las creencias deberían contar con unfundamento en la evidencia empírica, de modo que se le supone también al creyente lanecesidad de fundamentar su creencia, por ejemplo, a partir de ciertas evidencias históricasacerca de la vida de Cristo, o bien a partir de una justificación de la consistencia filológica
15 G. W. F. Hegel, Fenomenología del Espíritu, p. 649.
16 François Châtelet, Hegel según Hegel, Josep Escoda (trad.), Barcelona, Laia, 1973, pp. 199s.
17 Cf. G. W. F. Hegel, Filosofía de la religión. Últimas lecciones, Ricardo Ferrara (ed. y trad.), Madrid, Trotta, 2018, p.
277.
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de los textos bíblicos. A partir de estos presupuestos, la razón ilustrada pone de manifiestoel carácter incierto de los testimonios acerca de la vida de Cristo, presentando estadenuncia como una refutación de la fe. Pero, como señala Hegel, la fe genuina no pretendefundamentarse en testimonios o en contingencias tales como las que denuncia la Ilustración,pues en todo caso estas funcionarían sólo como una ocasión para la fe:[A] la fe no se le ocurre vincular su certeza a tales testimonios y contingencias; en su certeza, la fe es unarelación ingenua y espontánea hacia su objeto absoluto, un saber puro del mismo, un saber que no mezclaletras, papel y copistas en su conciencia de la esencia absoluta, ni se media, por tanto, con cosas de esegénero. Sino que esta conciencia es el fundamento, que se media a sí mismo, de su saber; es el espíritumismo, que es el testimonio de sí, tanto en el interior de la conciencia singular como por medio de la

presencia universal de la fe de todos en él18 .El error en el que podría caer la conciencia religiosa sería precisamente el de sucumbira la tentación de intentar justificarse asumiendo, para ello, los mismos criterios quela Ilustración estaba empleando para derribar la fe. Esta idea también la desarrollaráposteriormente Søren Kierkegaard en la primera parte de su obra Post Scriptum no científico y
definitivo a «Migajas Filosóficas» (1844):Porque la fe no puede resultar de una consideración científica directa, ni tampoco directamente; alcontrario, en esa objetividad se pierde el interés infinito, personal y apasionado que es la condición de lafe, el ubique et nusquam [en todas partes y en ninguna] donde la fe puede llegar a existir19 .Decimos que no es posible fundamentar la fe mediante cierta acumulación de indicioshistóricos, sencillamente, porque existe una diferencia inconmensurable entre el ámbito de lafe y el de la historia o el de la ciencia en general. Para Johannes Climacus (el heterónimo conel que Kierkegaard firmó el Post Scriptum), la misma pretensión de justificar una expectativapara la eternidad que es fruto del interés personal e infinito del creyente a partir de ciertacolección finita de hechos supuestamente históricos resultaría incluso cómica, en el sentidode que es incongruente, porque implicaría una confusión entre categorías que en realidad soninconmensurables entre sí.
3. UNA CRÍTICA A LA ALTERNATIVA PROPUESTA POR LA ILUSTRACIÓN EN
SUBSTITUCIÓN DE LA RELIGIÓN ESTABLECIDAPara ocupar el vacío que quedaba después de la negación de las creencias religiosastradicionales, la Ilustración aportó su propia doctrina positiva: en la medida en que laIlustración consideraba que todas las descripciones de Dios son productos antropomórficos,fruto del pensamiento representativo, la nueva conciencia asumirá una posición deísta segúnla cual el significante ‘Dios’ no sería otra cosa que un término para referirse al conceptopuramente abstracto del ser absoluto. En palabras de Hegel:Cuando todo prejuicio y toda superstición han sido desterrados, llega la pregunta: ¿y ahora qué? ¿Cuál

es la verdad que ha difundido la Ilustración en lugar de la que había? […] Al concebir en general toda
determinidad, esto es, todo contenido y cumplimiento de dicho espíritu, de esta manera como una

18 G. W. F. Hegel, Fenomenología del Espíritu, p. 651.
19 Søren Kierkegaard, Post Scriptum no científico y definitivo a «Migajas Filosóficas», Javier Teira y Nekane Legarreta
(trads.), Salamanca, Sígueme, 2010, p. 41.
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infinitud, como esencia y representación humanas, la esencia absoluta se le convierte en un vacuum conel que no se puede conjuntar determinación ni predicado alguno20 .La doctrina ilustrada pone en el lugar que tradicionalmente había ocupado el Dioscristiano un vacío infinito que, sencillamente, no podría ser descrito o articulado mediantepredicados sin caer por ello en lo supersticioso o en ese pensamiento antropomórfico quedenunciarán, sin tregua, ciertos autores posteriores de la izquierda hegeliana como Feuerbacho Marx. De este modo, la Ilustración imponía una separación radical entre el ámbito finitodescrito por la ciencia empírica y el ámbito infinito acerca del cual nada podría decirse21 .Para Hegel, en cambio, la noción de verdad propia de la Ilustración se podría compararcon la de la certeza sensorial asociada a la conciencia ingenua, la cual se analiza en elprimer capítulo de la Fenomenología del espíritu; aunque en el nivel dialéctico dentro delcual se desarrolla el pensamiento ilustrado (concretamente, el nivel del Espíritu) los datosde los sentidos ya no serán objeto de una aprehensión inmediata, sino que van a serasumidos a través de la metodología propia de la ciencia empírica, esto no le impide a laconciencia ilustrada considerar su relación con el objeto como un avance respecto al criteriode verdad de la conciencia religiosa, expresamente separada de su objeto de interés. Laconsciencia religiosa entraba en contradicción consigo misma cuando afirmaba disponer deconocimientos objetivos acerca del ser infinito a la vez que se reconocía a sí misma comouna conciencia finita y, por lo tanto, capaz sólo de un conocimiento limitado22 . Pero tal comova a mostrar Hegel, la dinámica que asumió la conciencia ilustrada no estaría menos exentade contradicciones al pretender postularse como el punto de vista único y definitivo y, dehecho, muchos contemporáneos de Hegel, especialmente aquellos que incluimos dentro dela corriente del Romanticismo alemán, reaccionaron enérgicamente en contra de lo que ellosconsideraban como los excesos de la Ilustración23 .Muchos comentadores han aceptado que Hegel empleó el término ‘intelección’ (Einsicht)para referirse al tipo de razonamiento anti-religioso propio de la Ilustración francesa; sinembargo, cabe reflexionar acerca del sentido de la elección de este término (Einsicht) porparte de Hegel, teniendo en cuenta que en principio hubiese sido más inmediato usarel mismo término ‘razón’ (Vernunft), el cual se emplea frecuentemente en el resto de laobra hegeliana en contextos semejantes. Según Jeffrey Reid, Hegel tomó el término Einsichtespecíficamente de sus lecturas sobre lo que se denominó como ‘la querella acerca delpanteísmo’, un debate entre la fe racional y el fideísmo irracional que fue central dentrode la Ilustración alemana y que estuvo protagonizado por Mendelssohn y Jacobi. De hecho,las pocas veces que Hegel emplea la palabra Einsicht en otras obras lo hace también encontextos donde es precisamente la posibilidad de un conocimiento racional acerca de Dios loque se pone en juego. A partir de la presentación de la Ilustración alemana que encontramosen la Fenomenología del espíritu podemos observar que, para Hegel, lo que estaba en juegoprincipalmente (y esto justificaría su elección del término Einsicht) era la idea de que un
20 G. W. F. Hegel, Fenomenología del Espíritu, pp. 654s.
21 Cf. Jon Stewart, op. cit., p. 339.
22 Cf. Ibid., pp. 344s.
23 Cf. Terry Pinkard, “Romanticized Enlightenment? Enlightened Romanticism? Universalism and Particularism in
Hegel's Understanding of the Enlightenment”, Hegel Bulletin, 18/1, Cambridge, Cambridge University Press, 1997, p.
18.
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conocimiento acerca de Dios sólo se podría llevar a cabo cuando la fe se reconciliase conla razón, siendo el objetivo de la ciencia hegeliana (Wissenschaft) el de superar la oposiciónaparente entre la razón y la fe24 .La Ilustración francesa considerando que el punto de vista de la fe era sencillamente unmomento superado ya no se confrontaría más con la religión como algo a lo que deberíaoponerse desde el exterior y, a partir de entonces, la negatividad que mueve el desarrollodialéctico va a producirse desde el interior mismo de la Ilustración, dividiéndola en dostendencias opuestas que la conciencia ilustrada intentará (infructuosamente) reunir de nuevo.Una vez desterrados los equívocos transmundanos de la superstición, la conciencia ilustradapodría, supuestamente, crear una visión del mundo fundamentada sólo en la ciencia y en el‘aquí y ahora’, sin necesidad de apelar a ninguna instancia transcendente. Sin embargo, Hegelva a mostrar como la conciencia ilustrada con su concepción desencantada de la realidadno estaba menos alienada de lo que podrían estar la fe o la simple percepción sensorial, almenos en cuanto a su noción de la relación entre el sujeto y el objeto25 . Concretamente, laconciencia ilustrada se aliena a sí misma en la medida en que no reconoce la unidad implícitaentre su pensamiento y el ser de los objetos, dividiéndose entonces en función de dos manerasdistintas de interpretar el ser absoluto. Hegel distingue aquí dos tendencias: «[u]na Ilustraciónllama esencia absoluta a ese ser absoluto sin predicados que está más allá de la concienciareal, dentro del pensar del que hemos partido; ˗ la otra Ilustración lo denomina materia»26 .La primera interpretación considera al ser absoluto como un objeto puro del pensamiento,o más concretamente como la abstracción (vacía) que quedaría al negarse a sí misma laauto-conciencia. La otra interpretación considera que el ser absoluto se identificaría con lamisma materia, tal como nos es dada a partir de la percepción y a través del instrumentalcientífico. El ámbito de lo puramente empírico sería lo único que se presentaría entoncesante el sujeto, constituyendo todo el interés de la investigación científica. Esta interpretación,sencillamente, no reconoce el papel que juega el pensamiento en la configuración mismadel objeto, ignorando que una vez que abstraemos del objeto todo aquello que le aporta lapercepción empírica, aún nos quedaría un concepto de unidad puesto por el pensamientoque es imprescindible para la individuación del objeto27 : «el pensar es cosidad, o cosidad es
pensar»28 . En cierto sentido, el error de las dos interpretaciones sería básicamente el mismo,concretamente, su pretensión de unilateralidad al insistir en uno de los dos principios, eldel sujeto o el del objeto, en lugar de reconocer la necesaria dialéctica entre ambos para lacomprensión del ser.La Ilustración intentará articular lo subjetivo y lo objetivo a partir del concepto deutilidad, con el propósito de superar la alienación de la conciencia respecto del objeto.Decimos que un objeto es pensado desde el mismo momento en el que el sujeto lo concibecomo un posible útil para llevar a cabo sus propósitos, pero al mismo tiempo, el objeto debeconservar su carácter de cosa material, pues lo que resulta útil no es el mero pensamientoacerca del objeto sino su uso, el cual no se puede desprender de la materialidad del objeto29 .
24 Cf. Jeffrey Reid, “Insight and the Enlightenment: Why Einsicht in Chapter Six of Hegel’s Phenomenology of Spirit?”,
Hegel Bulletin, 40/2, Cambridge, Cambridge University Press, 2019, p. 179.
25 Cf. Jon Stewart, op. cit., pp. 345s.
26 G. W. F. Hegel, Fenomenología del Espíritu, p. 673.
27 Cf. Jon Stewart, op. cit., pp. 345s.
28 G. W. F. Hegel, Fenomenología del Espíritu, p. 675.
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La interpretación del ser en términos de su utilidad supuso una revolución en cuanto ala visión humana del mundo, ya que a partir de entonces el ser humano se encontraríaincluido dentro de una esfera en la que podría conjugar su pensamiento y sus propósitos conla totalidad del ser (entendido fundamentalmente como materia), luego el individuo ya notendría que concebirse a sí mismo como una conciencia inesencial y radicalmente separadadel ser absoluto, tal como le ocurría a la conciencia desdichada. Al mismo tiempo, el serhumano empezará a concebirse a sí mismo como un útil más entre otros, utilizando ademása otros individuos o siendo utilizado por ellos30 . Así, la Ilustración acabaría por producir unarealidad des-espiritualizada en la que todo y todos podrán ser valorados en términos de suutilidad31 .La conciencia ilustrada no reconoce ningún fundamento transcendente que pudieselegitimar el orden social, como lo habían hecho hasta entonces la apelación a la voluntaddivina o a la idea de un orden natural, de modo que el orden social empezará a concebirsey a justificarse a partir de la actividad y el interés humano exclusivamente. De acuerdocon esto, los revolucionarios franceses intentaron construir un estado enteramente racionaldentro del cual todas las instituciones serían concebidas como creaciones de la razónhumana independientes de toda fuente externa o misteriosa de legitimación. Institucionestradicionales, tales como las clases sociales o la monarquía, empezaron a concebirse comoproductos artificiales y por lo tanto susceptibles de cambio y de mejora en virtud delos intereses humanos. El Espíritu ahora libre de constricciones impuestas por instanciasexternas y transcendentes se determinará a sí mismo a partir de la voluntad universal o dela voluntad general, según los términos empleados por Rousseau en El contrato social. SegúnRousseau, la voluntad general representaría la voluntad de cada individuo racionalmentedeterminada dentro de una sociedad encaminada a la consecución del bien común32 . De estemodo, la voluntad general tendría la capacidad de darle una nueva forma a la sociedad deacuerdo con principios puramente racionales y en contra de lo establecido por la Historia,las costumbres o la religión. El problema con el concepto de voluntad general es queprecisamente debido a su propósito de ser una voluntad puramente racional se configuracomo un pensamiento abstracto e incapaz de reconocer las diferencias que, legítimamente,podrían existir entre distintos individuos o entre distintos grupos de individuos y, poreste motivo, la voluntad general se muestra incapaz de dotarse de contenidos concretos,resultando ineficaz en última instancia. Sólo a través de acciones específicas, realizadas porindividuos concretos, podría la voluntad general llegar a ser algo más que un pensamientoabstracto e incidir en el plano del ser33 . Es el individuo revolucionario quien se encargaría dedestruir las viejas instituciones para erigir otras nuevas, pero al encarnarse necesariamente através de la actividad y el punto de vista de individuos particulares, la voluntad general pierde
29 Cf. Jon Stewart, op. cit., pp. 347s.
30 Cf. G. W. F. Hegel, Fenomenología del Espíritu, p. 659.
31 Cf. Karlheinz Nusser, “The French Revolution and Hegel’s Phenomenology of Spirit”, Jon Stewart (trad.), en The
Phenomenology of Spirit Reader. Critical and Interpretative Essays, Jon Stewart (ed.), Albany, State University of New
York Press, 1998, pp. 294s.
32 «Es preciso obligar a los unos a conformar su voluntad con su razón y enseñar al pueblo a conocer lo que quiere.
Entonces, de las inteligencias públicas resulta la unión del entendimiento y de la voluntad del cuerpo social; de ahí el
exacto concurso de las partes y, en fin, la superior fuerza del todo. He aquí dónde nace la necesidad de un legislador».
Jean-Jaques Rousseau, El contrato social, Enrique Azcoaga (trad.), Madrid, Edaf, 1982, p. 86.
33 Cf. Jon Stewart, op. cit., pp. 350s.
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necesariamente su carácter universal y termina por representar preferentemente a unos uotros intereses particulares. Por la imposibilidad de dotarse de un contenido concreto (y nomeramente formal) a la vez que universalmente realizable, la acción revolucionaria conducefinalmente hacia una destrucción ciega que simplemente reafirma la libertad sin riendas delindividuo revolucionario34 . Según Alexandre Kojève35 , dicha libertad podría identificarse conla pura nada o incluso con la muerte, es decir, con la violencia y la destrucción que asociamosal enfrentamiento entre facciones irreconciliables durante el período conocido como elTerror Jacobino36 . Como señala Valls-Plana, la disolución de la sociedad feudal mediante eldesarrollo de la libertad absoluta propugnada por la Ilustración produjo efectos catastróficos,porque la mentalidad ilustrada ya había despertado en cada individuo una consciencia de símismo como absoluto, pero sin haber propuesto al mismo tiempo nada que pudiese funcionarcomo un contrapeso dialéctico a dicha consciencia. La razón ilustrada elevaba a cada individuoa la categoría abstracta de ciudadano anulando todas las diferencias sociales, pero al elevara cada individuo singular a la categoría de universal, lo que se imposibilitaba finalmenteera el mutuo reconocimiento de cualquier principio positivo que pudiese limitar la iniciativaindividual:El sujeto no respeta nada, porque no se encuentra puesto ante otro sujeto verdadero. Si la concienciareconociese algún derecho al objeto diferenciado su acción se limitaría, reaparecería el trabajoespecializado, la obra particular. Si la voluntad universal se encarnara en una particularidad, los otrosquedarían excluidos de esa universalidad particularizada. Por eso a la libertad, en ese momento, sólo lequeda la posibilidad de hacer obra universal negativa: la furia de la destrucción37 .Hegel intenta reconciliar los dos extremos de la voluntad general y la acción concretaa través de un tercer término mediador: el gobierno revolucionario. Pero finalmente, elgobierno acabaría por sufrir las mismas limitaciones que el individuo revolucionario, puestoda decisión concreta del gobierno (con independencia de la honestidad o la calidad moralde los gobernantes) representará en mayor o menor medida los intereses de cierta facción dela sociedad, quizá a costa de los intereses del resto, de forma que dichas decisiones acabanresultando tan rechazables por el conjunto como aquellas que procedían de la iniciativaparticular.
CONCLUSIONESLa victoria de la Ilustración sobre la fe religiosa habría sido la causa de la escisión dela propia Ilustración en dos visiones del mundo contrapuestas, implicando de nuevo ciertadualidad ontológica. El mismo movimiento de la Ilustración produjo la confrontación entreel deísmo, o el culto a la razón del être suprême, entendido como un principio universal ypuramente formal38 , por una parte, y el sensualismo entendido como el materialismo de la
34 Cf. Ibid., pp. 353s.
35 Alexandre Kojève es un autor que se suele situar dentro de la corriente de la izquierda hegeliana, de modo que
suponemos que no tendría ningún interés en posicionarse particularmente en contra del pensamiento laico ilustrado.
Más bien, lo que hace Kojève a la luz del texto de Hegel es mostrar las últimas consecuencias a las que conduciría la
lógica interna de la revolución.
36 Cf. Alexandre Kojève, Introducción a la lectura de Hegel, Madrid, Trotta, 2016, p. 187.
37 Ramón Valls Plana, Del yo al nosotros. Lectura de la Fenomenología del espíritu de Hegel, Barcelona, Promociones y
Publicaciones Universitarias, 1994, p. 288.
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utilidad, por la otra39 . De este modo, la Ilustración habría aniquilado ya no sólo el espíritu dela religión sino también el mismo espíritu de la razón, pues cuanto más se aferraba a lo finito,más se limitaba la razón a sí misma a ser mero entendimiento40 .En contraposición con el ideal ilustrado, el concepto de estado según Hegel se va aconfigurar a partir de la analogía con el organismo, oponiéndose al mecanicismo propio de larazón moderna. El estado hegeliano pretende ser una manifestación de la substancia ética dela comunidad, de modo que si bien Hegel define el estado racionalmente, no lo reduce a unamera entidad formal. El estado hegeliano expresa la Razón misma, entendida como la vida delespíritu en su momento objetivo y manifiesta su libertad real y actualizada. Según declara elpropio Hegel en Lecciones sobre la filosofía de la Historia Universal:Puede haber muchas opiniones y pareceres sobre las leyes, la constitución y el gobierno, mas ha de reinarla convicción de que todas estas opiniones están subordinadas y deben ceder ante lo sustancial del Estado;debe haber la convicción de que no hay nada más alto ni más santo que la voluntad interna de acatar alEstado, o que, si la religión es más alta y más santa, no hay en ella nada que sea distinto de la constitucióndel Estado u opuesto a esta. Ciertamente pasa por profunda sabiduría el distinguir entre las leyes delEstado y constitución por una parte, y la religión por otra, por temor a la beatería e hipocresía de unareligión de Estado; pero aunque la religión y el Estado son distintos por su contenido, en la raíz son unamisma cosa y las leyes tienen su garantía suprema en la religión41 .En el estado hegeliano, la libertad de cada ciudadano se realizaría mediante institucionesconcretas a través de las cuales cada voluntad particular tendría la posibilidad de reconocer ala voluntad general como la suya propia, cancelando luego no su libertad como particular sinoel carácter absoluto de la misma42 . Asimismo, observamos que esta concepción orgánica delestado no excluye a la religión sino que, más bien, requiere de ella como parte inalienable de lasubstancia ética de una comunidad histórica concreta, de tal modo que el tejido institucionalreal no pudiese ser nuevamente socavado por un concepto meramente abstracto de libertad.La concepción hegeliana sobre las relaciones entre la religión y el estado es incompatiblecon las doctrinas teocráticas que pretenden subordinar las instituciones políticas a lasreligiosas; pero Hegel se distanciaba también de la idea de una completa separación delo religioso respecto de la autoridad y la política secular. Dentro del sistema hegelianola vida ética (Sittlichkeit) incluiría a todas las instituciones sociales y políticas, desde lafamilia hasta el estado, ubicándose dentro de lo que el autor denomina como el espírituobjetivo. La religión ocupa una posición intermedia entre el arte y la filosofía, dentro de laparte final de la Fenomenología del espíritu, dedicada al Espíritu Absoluto. Luego, la religiónocuparía un lugar superior incluso al de la vida ética en el sistema, lo que según la lógicahegeliana no implica una exclusión de lo ético sino su inclusión dentro de una manifestaciónmás completa, y por lo tanto más verdadera, de la misma substancia espiritual43 . Hegel
38 En palabras de Hegel: «[l]a religión natural, en el sentido dado por la época moderna, ha sido también una
religión meramente metafísica, en cuanto a que «metafísica» ha significado pensamiento del entendimiento. Eso es
la moderna religión del entendimiento llamado deísmo, un resultado de la Ilustración, un saber a cerca de Dios como
algo abstracto…». G. W. F. Hegel, Filosofía de la religión. Últimas lecciones, p. 111.
39 Cf. Alexandre Kojève, op. cit, pp. 184.
40 Walter Kaufmann, Hegel, Víctor Sánchez de Zavala (trad.), Madrid, Alianza, 1985, p. 92.
41 G. W. F. Hegel, Lecciones sobre la filosofía de la Historia Universal, José Gaos (trad.), Madrid, Alianza, 2012, p. 694.
42 Cf. Jeffrey Reid, Real Words. Language and System in Hegel, Toronto, Buffalo, London, University of Toronto Press,
2007, p. 78.
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rechaza el punto de vista propio de cierto liberalismo según el cual la separación entrelo político y lo religioso sería necesaria, entendiendo que la fe es un asunto netamenteprivado e individual. Para Hegel, en cambio, la distinción entre los ámbitos de lo religioso ylo ético-político es más bien de tipo formal, considerando que los dos ámbitos comparten unmismo contenido o substancia. A diferencia de la concepción liberal, la visión hegeliana delestado no es de tipo atomista, entendiendo que la substancia ética de la vida humana no semanifiesta en el individuo como tal sino en el estado entendido como la totalidad orgánicade las relaciones humanas, entre las que se incluye la posibilidad de un desarrollo en elámbito religioso44 . El estado moderno, si realmente pretende ser un contexto en el que sepueda realizar positivamente la libertad humana, no solo debería garantizar ciertos derechosformales dirigidos a un individuo abstracto, sino que (el estado) también debería ser capazde reconocer la(s) identidad(es) religiosa(s) de distintos individuos o grupos, que podríanestar presentes entre su ciudadanía45 . Así, lo político y lo religioso se configuran en Hegelcomo ámbitos distintos pero no separados: en cuanto instituciones civiles, las comunidadesreligiosas deberán obedecer a la autoridad política secular, lo cual no es contradictorio conla afirmación de que, desde un punto de vista metafísico, la religión es lo superior y elfundamento de las instituciones seculares46 . El cristianismo se podría constituir finalmentecomo una forma de religión civil en virtud de los mismos criterios de validación que sedesarrollan a lo largo de toda la Fenomenología del espíritu: según Hegel, el cristianismose habría mostrado históricamente como un modo de vida racional y necesario, luego nocomo una mera contingencia histórica. El cristianismo, entendido como una práctica comunalque demandaba también un esfuerzo colectivo de interpretación serviría (junto con el artey la filosofía) a los intereses humanos más altos, como la interpretación del sentido dela existencia y del lugar que ocupa la humanidad en el universo. En relación con esto,podemos señalar el error de la derecha hegeliana al identificar el pensamiento de Hegel conel protestantismo oficial pues, por ejemplo, Hegel entendía la resurrección que se produciríaen cada servicio religioso no como la entrada de un principio transcendente en el reinotemporal, sino como la presentación ante la comunidad de una auto-consciencia racionale inmanente (Geist), concepción que no sería compatible con el cristianismo ortodoxo. Porotra parte, la izquierda hegeliana habría fallado al atribuirle a Hegel la idea de que lo únicoque la humanidad adora a través de la religión son sus propias facultades hipostasiadas;esta idea que asociamos más bien a otros autores posteriores no coincide exactamente conla postura hegeliana según la cual lo que el ser humano adora, a través del rito religioso,sería un principio divino y racional del cual la humanidad efectivamente participa, peroque no se podría reducir o limitar a las mismas facultades humanas47 . Como conclusión,quisiéramos sugerir, en virtud de todo lo dicho hasta aquí, que posiblemente la postura másnetamente hegeliana acerca de la religión podría no coincidir con las direcciones asumidasni por la derecha ni por la izquierda hegeliana, mostrándose más bien como una postura que
43 Cf. Oran Moked, “The Relationship between Religion and State in Hegel's Thought”, Hegel Bulletin 25/1-2,
Cambridge, Cambridge University Press, 2004, p. 96.
44 Cf. Ibid., p. 98.
45 Cf. John Walker, “Philosophy, Religion, and the End of Hegel”, Hegel Bulletin 24/(1-2), Cambridge, Cambridge
University Press, 2003, p. 66.
46 Cf. Oran Moked, op. cit., pp. 99s.
47 Terry Pinkard, German Philosophy 1760-1860, Cambridge, Cambridge University Press, 2002, pp. 243s.
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podríamos calificar de intermedia, y que en ningún caso resultaría reductible a ninguno de losaspectos aislados del debate.
BIBLIOGRAFÍABeiser, Frederick, Hegel, Nueva York y Londres, Routledge, 2005.Châtelet, François, Hegel según Hegel, Josep Escoda (trad.), Barcelona, Laia, 1973.Hegel, G. W. F., Escritos de juventud, Zoltan Szankay y José María Ripalda (trads.), Méjico,Madrid, Fondo de cultura económica, 1978.Hegel, G. W. F., Fenomenología del Espíritu, Antonio Gómez Ramos (ed. y trad.), Madrid, Abada,2010.Hegel, G. W. F., Lecciones sobre la filosofía de la Historia Universal, José Gaos (trad.), Madrid,Alianza, 2012.Hegel, G. W. F., Filosofía de la religión. Últimas lecciones, Ricardo Ferrara (ed. y trad.), Madrid,Trotta, 2018.Kaufmann, Walter, Hegel, Víctor Sánchez de Zavala (trad.), Madrid, Alianza, 1985.Kierkegaard, Søren, Post Scriptum no científico y definitivo a «Migajas Filosóficas», Javier Teiray Nekane Legarreta (trads.), Salamanca, Sígueme, 2010.Kojève, Alexandre, Introducción a la lectura de Hegel, Andrés Alonso Martos (trad.), Madrid,Trotta, 2016.Moked, Oran, “The Relationship between Religion and State in Hegel's Thought”, Hegel Bulletin25/1-2, Cambridge, Cambridge University Press, 2004.Nusser, Karlheinz, “The French Revolution and Hegel’s Phenomenology of Spirit”, Jon Stewart(trad.), en The Phenomenology of Spirit Reader. Critical and Interpretative Essays, JonStewart (ed.), Albany, State University of New York Press, 1998.Pinkard, Terry, German Philosophy 1760-1860, Cambridge, Cambridge University Press, 2002.Pinkard, Terry, “Romanticized Enlightenment? Enlightened Romanticism? Universalism andParticularism in Hegel's Understanding of the Enlightenment”, Hegel Bulletin, 18/1,Cambridge, Cambridge University Press, 1997.Reid, Jeffrey, Real Words. Language and System in Hegel, Toronto, Buffalo, London, University ofToronto Press, 2007.Reid, Jeffrey, “Insight and the Enlightenment: Why Einsicht in Chapter Six of Hegel’sPhenomenology of Spirit?”, Hegel Bulletin, 40/2, Cambridge, Cambridge University Press,2019.Rousseau, Jean-Jaques, El contrato social, Enrique Azcoaga (trad.), Madrid, Edaf, 1982.Stewart, Jon, The Unity of Hegel’s Phenomenology of Spirit. A Systematic Interpretation,Evanstone, Illinois, Northwestern University Press, 2000.Valls-Plana, Ramón, Del yo al nosotros. Lectura de la Fenomenología del espíritu de Hegel,Barcelona, Promociones y Publicaciones Universitarias, 1994.Walker, John, “Philosophy, Religion, and the End of Hegel”, Hegel Bulletin 24/(1-2), Cambridge,Cambridge University Press, 2003.
12 Agora: papeles de Filosofía, 42(2) (2023). ISSN-e: 2174-3347https://doi.org/8381: 10.15304/ag.42.2.8381

https://doi.org/8381: 10.15304/ag.42.2.8381

	UN ANÁLISIS DE LA DIALÉCTICA ENTRE LA ILUSTRACIÓN Y LA RELIGIÓN EN LA FENOMENOLOGÍA DEL ESPÍRITU DE G. W. F. HEGEL
	1. Introducción
	2. Sobre la inadecuación, tanto de las críticas ilustradas a la religión, como de las defensas de la religión mediante los propios criterios de la Ilustración
	3. Una crítica a la alternativa propuesta por la Ilustración en substitución de la religión establecida
	Conclusiones
	BIBLIOGRAFÍA

